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Existem teorias, argumentacées e dis- 
putas filosdficas pelo fato de existirem pro- 
blemas filosdficos. Assim como na pesquisa 
cientifica idéias e teorias cientificas sdo 
respostas a problemas cientificos, da mes- 
ma forma, analogicamente, na pesquisa 
filosofica as teorias filosdficas sdo tentativas 
de solucao dos problemas filoséficos. 

Os problemas filosdficos, portanto, 
existem, sdo inevitaveis e irreprimiveis; 
envolvem cada homem particular que 
nao renuncie a pensar. A maioria desses 
problemas ndo deixa em paz: Deus existe, 
ou existiriamos apenas nos, perdidos neste 
imenso universo? O mundo é€ um cosmo ou 
um caos? A historia humana tem sentido? 
E se tem, qual 6? Ou, entdo, tudo - a glo- 
ria e a miséria, as grandes conquistas e os 
sofrimentos inocentes, vitimas e carnifices 
— tudo acabard no absurdo, desprovido 
de qualquer sentido? E o homem: é livre 
e responsavel ou é um simples fragmento 
insignificante do universo, determinado 
em suas a¢ées por rigidas leis naturais? A 
ciéncia pode nos dar certezas? O que é a 
verdade? Quais sdo as relagdes entre razao 
cientifica e fé religiosa? Quando podemos 
dizer que um Estado é democratico? E 
quais sao os fundamentos da democracia? 
E possivel obter uma justificagdo racional 
dos valores mais elevados? E quando é que 
somos racionais? 

Eis, portanto, alguns dos problemas 
filosdficos de fundo, que dizem respeito 
as escolhas e ao destino de todo homem, 
e com Os quais se aventuraram as mentes 
mais elevadas da humanidade, deixando- 
nos como heranca um verdadeiro patrimd- 
nio de idéias, que constitui a identidade e 
a grande riqueza do Ocidente. 
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A historia da filosofia é a historia dos 
problemas filosdficos, das teorias filoso- 
ficas e das argumentacoes filosdficas. E 
a histdria das disputas entre. fildsofos e 
dos erros dos fildsofos. E sempre a his- 
téria de novas tentativas de versar sobre 
quest6es inevitaveis, na esperanca de 
conhecer sempre melhor a nds mesmos e 
de encontrar orientacées para nossa vida 
e motivacdes menos frageis para nossas 
escolhas. 

A historia da filosofia ocidental é 
a historia das idéias que informaram, 
ou seja, que deram forma a histéria do 
Ocidente. E um patriménio para ndo ser 
dissipado, uma riqueza que ndo se deve 
perder. E exatamente para tal fim os pro- 
blemas, as teorias, as argumentacgées e 
as disputas filosdficas sdo analiticamente 
explicados, expostos com a maior clareza 
possivel. 


xe * 


Uma explicagao que pretenda ser clara 
e detalhada, a mais compreensivel na me- 
dida do possivel, e que ao mesmo tempo 
ofereca explicagées exaustivas comporta, 
todavia, um “efeito perverso”, pelo fato 
de que pode nao raramente constituir um 
obstaculo 4 “memorizacgao” do complexo 
pensamento dos fildsofos. 

Esta 6 a razdo pela qual os autores 
pensaram, seguindo o paradigma clas- 
sico do Ueberweg, antepor 4 exposicdo 
analitica dos problemas e das idéias dos 
diferentes filosofos uma sintese de tais 
problemas e idéias, concebida como 
instrumento didatico e auxiliar para a me- 
morizacao. 
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Apresentacéo 
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Afirmou-se com justeza que, em 
linha geral, um grande fildsofo 6 o génio 
de uma grande idéia: Platao e o mundo 
das idéias, Aristoteles e o conceito de Ser 
Plotino e a concep¢ao do Uno, Agostinho 
ea “terceira navegacdo” sobre o lenho da 
cruz, Descartes e o “cogito”, Leibniz e as 
“ménadas”, Kant eo transcendental, Hegel 
e a dialética, Marx e a alienacao do traba- 
lho, Kierkegaard e o “singular”, Bergson e 
a “duracdo”, Wittgenstein e os “jogos de 
linguagem”, Popper e a “falsificabilidade” 
das teorias cientificas, e assim por diante. 

Pois bem, os dois autores desta obra 
propdem um léxico filoséfico, um diciona- 
rio dos conceitos fundamentais dos diversos 
fildsofos, apresentados de maneira dida- 
tica totalmente nova. Se as sinteses iniciais 
sdo O instrumento didatico da memoriza- 
cao, o léxico foi idealizado e construido 
como instrumento da conceitualizacao, e, 
juntos, uma espécie de chave que permita 
entrar nos escritos dos filésofos e deles 
apresentar interpretagdes que encontrem 
pontos de apoio mais sélidos nos prdprios 
textos. 
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Sinteses, andlises, léxico ligam-se, 
portanto, a ampla e meditada escolha dos 
textos, pois os dois autores da presente 
obra estéo profundamente convencidos 
do fato de que a compreensao de um fi- 
lésofo se alcanga de modo adequado néo 
s6 recebendo aquilo que o autor diz, mas 
langando sondas intelectuais também nos 
modos é€ nos jargGes especificos dos textos 
filosdficos. 
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Ao executar este complexo tracado, 
os autores Se inspiraram em canones psico- 
pedagogicos precisos, a fim de agilizar a 
memorizacgdo das idéias filosdficas, que 
sao as mais dificeis de assimilar: sequiram o 
método da repeticao de alguns conceitos- 
chave, assim como em circulos cada vez 
mais amplos, que vdo justamente da sintese 
a analise e aos textos. Tais repeticées, re- 
petidas e amplificadas de modo oportuno, 
ajudam, de modo extremamente eficaz, a 
fixar na atencdo e na memoria os nexos 
fundantes e as estruturas que sustentam 
oO pensamento ocidental. 
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Buscou-se também oferecer ao jovem, 
atualmente educado para o pensamento 
visual, tabelas que representam sinotica- 
mente mapas conceituais. 

Além disso, julgou-se oportuno enri- 
quecer o texto com vasta e seleta série de 
imagens, que apresentam, além do rosto 
dos filésofos, textos e momentos tipicos da 
discussdo filosdfica. 
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Apresentamos, portanto, um texto cien- 
tifica e didaticamente construido, com a 
intencdo de oferecer instrumentos adequa- 
dos para introduzir nossos jovens a olhar 
para a historia dos problemas e das idéias 
filosoficas como para a historia grande, 
fascinante e dificil dos esforcos intelectuais 
que os mais elevados intelectos do Ociden- 
te nos deixaram como dom, mas também 
como empenho. 
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A FILOSOFIA 
DO SECULO XIX 
AO SECULO XX 


“Socrates foi um equivoco: toda a moral do perfec- 
cionismo, até mesmo a crista, foi um equivoco [...]”. 

























Friedrich Nietzsche 





“Estamos abertos a possibilidade de que o sentido 
€ Oo Significado surjam apenas no homem e em sua 
historia. Mas nao no homem individual, e sim no ho- 
mem hist6rico. Porque o homem é um ser historico”. 


Wilhelm Dilthey 





“Sermos superados no plano cientifico é [...] nao s6 
nosso destino, de todos nds, mas também nosso 
escopo”. 


Max Weber 


11S 


“O homem nao vive mais em um universo simboli- 
co. A linguagem, o mito, a arte e a religiao sao parte 
deste universo, sao os fios que constituem o tecido 
simbolico, a emaranhada trama da experiéncia hu- 
mana. Todo progresso no campo do pensamento 
e da experiéncia reforca e aperfeicoa esta rede”. 


\ ir 


Bl 


Ernst Cassirer 


“Uma hipotese esta, para a mente cientifica, sem- 
pre em prova”. 


Charles S. Peirce 


“Todoerronosindicaumcaminhoaevitar, ao passo que 
nemtoda descobertanosindicaumcaminhoaseguir’. 


Giovanni Vailati 
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Capitulo primeiro 
Friedtich Niet2Zsc e. 
Fidelidsidé* a terra 


e transmutacdo de todos os valores 


a “e Critico nplidess do eS e ates inatual” do fu- ce 
turo, dessacralizador dos valores tradicionais e propugnador do. hcaees alizador 
homem que ainda esta por vir, Friedrich Nietzsche (1844-1900) 10) (=o 
_€ um pensador cuja obra deixou marca decisiva. Aos vinte eo profeta 
quatro anos, professor de filologia na Universidade de Basiléia, go homem 
Nietzsche estreita amizade com o famoso historiador Jakob Bur- novo 
ckhardt. Nesse periodo encontra Richard Wagner, em cuja obra = § 7 
musical Nietzsche via o instrumento apto para renovar a cultura | : 
_contemporanea. Logo, porém, ele se afastara de Wagner e de Schopenhauer, Cujo. 
Mundo como vontade e representacdo ele havia lido alguns anos antes. : 
“; Em 1879 Nietzsche deixa a Universidade por motivos de saude — mas também. 
porque a.filologia nao era sey “destino” —e inicia sua peregrinacdo de pensdo em - 
_ pensao, entre a Sui¢a, a talia e a Franga meridional. Em 1882 conhece Lou Salomé, © 
_ jovem russa de 24 anos; enamora-se, e pretende desposa-la; ela, porém, o rejeita 
-@ se casa com Paul Rée, amigo e discipulo de Nietzsche. Em 1883, em Rapallo, 
Nietzsche concebe sua obra mais importante: Assim falou Zaratustra, trabalho que 
_terminou, entre Roma e Nice, dois anos depois. Acredita ter encontrado morada. 
satisfatoria em Turim. Mas, no dia 3 de janeiro de 1889 torna-se presa da loucura, 
_langando-se ao pescoco de um cavalo cujo dono estava espancando diante de sua’ 
casa. Entregue primeiro aos cuidados da mae e depois aos da irma, Nietzsche morre. 
dia 25 de agosto de 1900, sem poder ficar bnelede do suce 50 o que estavam tendo 
ros que ele havia impresso a propria custa.. a‘ : 












_ # Fascinado pela leitura de Schopenhauer, Nietzsche ve a vida ¢ como ee 

“nalidade cruel e cega, destruicao e dor. E pensa que apenas a arte possa oferecer 

ao individuo forca e capacidade para enfrentar a dor da vida, cise o esas 

sim a vida. De 1872 € O nascimento da tragédia: ai Nietzsche _ 
afirma que a civilizacdo grega pré-socratica explodiu em uma ¢ 4 ere 
aceita¢do vigorosa da vida, em uma exaltacdo corajosa dosvalo- gticg 

_res vitais. E individua o segredo desse mundo grego no espirito § gue une 
de Dioniso: Dioniso é o simbolo da forga instintiva e da saude, espirito 

_de uma humanidade em pleno acordo com a natureza. A arte  dionisiaco 

_grega, todavia, deve seu desenvolvimento ndo so ao instinto © espirito 

_dionisiaco, mas também ao apolineo: visdo de sonho, senso da apolineo 
medida e de limpido equilibrio, E se o apolineo se exprime nas ~~ §2 

_ artes figurativas, o dionisiaco explode na musica. Os dois instintos . : 

-caminham um ao lado do outro, “no mais das vezes em aberta discérdia”, ‘até 
quando, “por causa de um milagre metafisico da ‘vontade’ helénica”, aparecem j 

-acoplados, gerando a obra de arte, SETS dionisiaca e rae que éa 
tageue atica : 








° ° Eis note que chega Euripedes, que procura eliminar da tragédia ° lena 
to dionisiaco em ‘plies dos elementos morais e intelectualistas. urge Socrates, 
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Socrates com sua louca presun¢do de dominar a vida com a razdo. Estamos 
e Platao em plena decadéncia. Socrates e Platao sdo “sintomas de deca- 
oo déncia, os instrumentos da dissolucdo grega, os pseudogregos, os 
“pseudogregos” antigregos”. Socrates — continua Nietzsche — “foi apenas alguém 
e “antigregos” !ongamente enfermo”. Foi hostil a vida. Destruiu o fascinio dio- 
> §2 nisiaco. A racionalidade a todo custo é uma doenga. 


® Contra a exaltagdo da ciéncia e da historia, Nietzsche, entre 1873 e 1876, 
escreve as Consideracées inatuais: Strauss, Feuerbach e Comte sao mediocres filis- 
teus; Strauss, mais precisamente, é “autor de um evangelho de cervejaria”. 

Nietzsche combate a saturacao de historia e a idolatria do 
fato (os fatos “sdo estupidos”; apenas as teorias que os interpre- 


Sebel ws tam podem ser inteligentes), e afirma que quem cré no “poder da 
eae historia” sera hesitante e inseguro, “nao pode creremsimesmo”, 
uhasiantes e sera entao sucubo do existente, “seja ele um governo, uma 
e inseguros” opiniao publica, ou a maioria numérica”. 

+ §3 Nietzsche rejeita a historia monumental (de quem procura no 


passado modelos e mestres) e a historia antiqudria (a que busca 

os valores sobre os quais a vida presente se enraiza) e torna-se 
partidario da historia critica: esta é a historia de quem julga o passado, procurando 
abater os obstaculos que proibem a realizacgao dos prdéprios ideais. 


* Nietzsche havia dedicado a Wagner o Nascimento da tragédia, vendo em 
Wagner “seu insigne precursor no campo de batalha”. No entanto, porém, ele vinha 
amadurecendo sua separagdo tanto de Wagner como de Schopenhauer, como é 

testemunhado por obras como Humano, demasiadamente huma- 
Schopenhauer 0 (1878), Aurora (1881) e A gaia ciéncia (1882). Schopenhauer 


foge da vida “nao é outra coisa que o herdeiro da tradicdo crista”; o seu 6 “o 
e Wagner pessimismo dos que renunciam, dos falidos e dos vencidos”; é, 
“est une justamente, o pessimismo resignado do romantismo, fuga da vida. 
névrose” E, por outro lado, Wagner - deve admitir Nietzsche — ndo é de 
=e fato o instrumento da regeneracdo da musica; ele - escreve Niet- 


zsche em O caso Wagner (1888) — “lisonjeia todo instinto niilista 
(-budista) e o camufla com a musica, bajulando toda cristandade [...]”. Wagner é 
uma doenga: “est une névrose”. 


¢ O afastamento de seus dois “mestres” comporta (ou caminha paralelamente 
com) o afastamento de Nietzsche em relacdo ao idealismo (que cria um “anti- 
mundo”), ao positivismo (com sua louca pretensdo de dominar 

a vida com pobres redes tedricas), aos redentores socialistas, e 


Somos — ao evolucionismo (“mais afirmado que provado”). O desmasca- 
OS assassinos ramento, porém, nao termina aqui. E justamente em nome do 
ne ty instinto dionisiaco, em nome do homem grego sadio do século 


Vi a.C., que “ama a vida”, Nietzsche anuncia a “morte de Deus” 
e desfere um ataque decisivo contra 0 cristianismo. 

Deus esta morto: “Nds o matamos; eu e vés. Somos seus assassinos!”. Elimi- 
namos Deus de nossa vida; e, ao mesmo tempo, eliminamos aqueles valores que 
eram o fundamento de nossa vida; perdemos os pontos de referéncia. Isso equivale 
a dizer que desapareceu o homem velho, mesmo que o homem novo ainda nao 
tenha aparecido. Zaratustra anuncia a morte de Deus; e sobre suas cinzas exalta 
a idéia do super-homem, repleto do ideal dionisiaco, que “ama a vida e que, es- 
quecendo o ‘céu’, volta a sanidade da ‘terra’ ". 


°O anuncio da morte de Deus caminha lado a lado com a “maldicéo do 
cristianismo”. E verdade que Nietzsche sente-se fascinado pela figura de Cristo: 
“Cristo 60 homem mais nobre”. Mas o cristianismo nao é Cristo. O cristianismo 
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—lemos no Anticristo - é uma conjuragao “contra a satde, a beleza, a constituicao 
bem-sucedida, a vontade de espirito, a bondade da alma, contra a propria vida". 
Eis a razdo pela qual é preciso a transmuta¢ao de todos os valores, dos valores que 
“dominaram até hoje”. 


Esses temas sao difusamente tratados por Nietzsche em Além — Transmutacao 
do bem e do mal (1886) e em Genealogia da moral (1887). Amoral de todos 
da tradigao é a moral dos escravos, dos fracos e mal-sucedidos os valores 
que, ndo podendo dar maus exemplos, dao bons conselhos. E > § 6-7 


esses bons conselhos, a moral, sdo fruto do ressentimento: é o 

ressentimento contra a forcga, a sade, o amor pela vida que faz com que se tor- 
nem dever e virtude comportamentos como o sacrificio de si ou a submissdo. E o 
todo justifica-se por metafisicas que, apresentando-se como objetivas, inventam 
“mundos superiores” para poder “caluniar e emporcalhar este mundo”, volunta- 
riamente reduzido a aparéncia. 


Com a morte de Deus e 0 desmascaramento da metafisica e dos valores que 
até agora nos sustentavam, o que resta 6 nada: nds nos precipitamos no abismo do 
nada. Em tudo o que acontece nao ha um sentido, nao existem totalidades racionais 
que se mantenham de pé, nem existem fins consistentes. Caem 
“as mentiras de varios milénios” e o homem permanece sozinho 


e espantado. Permanece um mundo dominado pela vontade de Sas 
aceitar a si proprio e de repetir-se. Esta é a doutrina do eterno ae Reece 
retorno: 0 mundo que aceita a si mesmo e que se repete. E a essa ane 8-9 


doutrina — que Nietzsche retoma da Grécia e do Oriente ~ ele liga 
sua Outra doutrina do amor fati: amar o necessario, aceitar este 
mundo e ama-lo. O amor fati é aceitacdo do eterno retorno e da vida e, ao mesmo 
tempo, anuncio do super-homem. O super-homem é 0 homem novo que, rompi- 
das as antigas cadeias, cria um sentido novo da terra; 6 o homem que vai além do 
homem, o homem que ama a terra e cujos valores sdo a saude, a vontade forte, o 
amor, a embriaguez dionisiaca. Esse 6 o antincio de (Nietzsche) Zaratustra. 


mes A vida ea obra 


Friedrich Nietzsche nasceu em 15 de 
outubro de 1844, em Récken, nas proximi- 
dades de Lutzen. Estudou filologia classica 
em Bonn e em Leipzig. Em Leipzig leu O 
mundo como vontade e representacdo, de 
Schopenhauer, leitura destinada a deixar 
marca decisiva no pensamento de Nietzsche. 
Com vinte e cinco anos apenas, Nietzsche 
foi chamado, em 1869, a ocupar a catedra 
de filologia classica na Universidade de Ba- 
siléia, onde estreitou amizade com o famoso 
historiador Jakob Burckhardt. 

E desse periodo seu encontro com Ri- 
chard Wagner, que naqueles dias vivia com 
Cosima von Biilow em Triebschen, no lago 
dos Quatro Cantées. Nietzsche se converteu 
a causa de Wagner, que sentiu como “seu 
insigne precursor no campo de batalha”, 
passando a colaborar com ele na organiza- 
¢do do teatro de Bayreuth. 


Em 1872, saiu O nascimento da tragé- 
dia. Entre 1873 e 1876 Nietzsche escreveu as 
quatro Consideracées inatuais. Nesse meio 
tempo, por motivos pessoais e por razdes 
tedricas rompeu sua amizade com Wagner. 
O testemunho desse rompimento pode ser 
encontrado em Humano, muito bumano 
(1878), onde o autor também toma distancia 
da filosofia de Schopenhauer. 

No ano seguinte, em 1879, por ra- 
z6es de saude, mas também por motivos 
mais profundos (a filologia nado era seu 
“destino”), Nietzsche demitiu-se do ensino 
e iniciou sua irrequieta peregrinacado de 
pensdo a pensao pela Suiga, a Italia e o sul 
da Franga. 

Em 1881 publicou a Aurora, onde ja 
tomam corpo as teses fundamentais de seu 
pensamento. A Gaia ciéncia é de 1882: aqui, 
o filésofo prometeu novo destino para a 
humanidade. Escreveu esses dois livros em 
Génova, onde também teve oportunidade de 
ouvir a Carmen, de Bizet, que o entusiasmou. 
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Ainda em 1882 Nietzsche conhece Lou 
Salomé, jovem russa de vinte e quatro anos. 
Acreditando nela, queria desposa-la. Mas 
Lou Salomé o rejeitou e se uniu a Paul Rée, 
amigo e discipulo de Nietzsche. 

Em 1883, em Rapallo, ele concebe sua 
obra-prima: Assim falou Zaratustra, obra 
que foi conclufda entre Roma e Nice, dois 
anos depois. Em 1886, publicou Além do 
bem e do mal. A Genealogia da moral é de 
1887. No ano seguinte, Nietzsche escreve: 
“O caso Wagner, O crepusculo dos idolos, 
O Anticristo, Ecce homo. Do mesmo perio- 
do é também o escrito Nietzsche contra 
Wagner. 

Nesse periodo, ainda, lé Dostoiewski. 
Entrementes, parece-lhe ter encontrado 
lugar satisfatorio em Turim, “a cidade 
que se revelou como a minha cidade”. E 
em Turim que ele trabalha em sua ultima 
obra, a Vontade de poder, que, no entan- 
tO, nado conseguiu concluir. Com efeito, em 


Friedrich Nietzsche 
dOs Linte anos. 
Nietzsche (1844-1900) 
foi um critico 
impiedoso do passado 
¢ profeta “inatual” 

de nossos dias. 





3 de janeiro de 1889 cai vitima da loucura, 
lancando-se ao pescoco de um cavalo que 0 
dono estava espancando diante de sua casa 
em Turim. 

Inicialmente, foi confiado a sua mae 
e, quando esta faleceu, a irma. Morreu em 
Weimar, imerso nas trevas da loucura, em 25 
de agosto de 1900, sem poder se dar conta 
do sucesso que estavam tendo os livros que 
mandara publicar 4 propria custa. 


O “di so? a” 
wea ionisiaco , 
“ ra uw 
Oo apolineo 


20 “problema Sécrates” 


Em Leipzig, conforme salientamos, 
Nietzsche lea O mundo como vontade e 
representacao, de Schopenhauer, e ficou 
fascinado, a ponto de mais tarde o julgar 
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como “um espelho, no qual vi [...] o mundo, 
a vida e meu proprio espirito” 

A vida, pensa Nietzsche nas pegadas de 
Schopenhauer, € cruel e cega irracionalidade, 
dor e destruicdo. S6 a arte pode oferecer ao 
individuo a forca e a capacidade de enfrentar 
a dor da vida, dizendo sim a vida. 

E em O nascimento da tragédia, que é 
de 1872, Nietzsche procura mostrar como a 
civilizacao grega pré-socratica explodiu em 
vigoroso sentido tragico, que € aceitagao ex- 
tasiada da vida, coragem diante do destino 
e exaltagdo dos valores vitais. A arte tragica 
é corajoso e sublime sim a vida. 

Com isso Nietzsche subverte a imagem 
romantica da civilizagado grega. Entretanto, a 
Grécia de que fala Nietzsche nao é a Grécia 
da escultura classica e da filosofia de Sécra- 
tes, Platao e Arist6teles, e sim a Grécia dos 
pré-socraticos (séc. VJ a.C.), a Grécia da 
tragédia antiga, na qual o coro era a parte 
essencial, senao talvez tudo. 

De fato, Nietzsche identifica 0 segredo 
desse mundo grego no espirito de Dioniso. 
Dioniso é a imagem da forga instintiva e da 
satide, é embriaguez criativa e paixao sen- 
sual, é o simbolo de uma humanidade em 
plena harmonia com a natureza. 

Ao lado do dionisiaco, diz Nietzsche, o 
desenvolvimento da arte grega também esta 
ligado ao apolineo, que é visdo de sonho e 
tentativa de expressar o sentido das coisas 
na medida e na moderagado, explicitando- 
se em figuras equilibradas e limpidas. “O 
desenvolvimento da arte esta ligado a di- 
cotomia do apolineo e do dionisiaco, do 
mesmo modo como a geracéo provém da 
dualidade dos sentidos, em continuo con- 
flito entre si e em reconciliagdo meramente 
periddica [...]. Em suas [dos gregos] duas 
divindades artisticas, Apolo e Dioniso, 
baseia-se nossa teoria de que no mundo 
grego existe enorme contraste, enorme pela 
origem e pelo fim, entre a arte figurativa, a 
de Apolo, e a arte nao figurativa da musica, 
que é especificamente a de Dioniso. Os dois 
instintos, tao diferentes entre si, caminham 
um ao lado do outro, no mais das vezes em 
aberta discérdia [...], até que, em virtude de 
um milagre metafisico da ‘vontade’ helénica, 
apresentam-se por fim acoplados um ao 
outro. E nesse acoplamento final gera-se a 
obra de arte, tao dionisiaca quanto apolinea, 
que é a tragédia atica” 

Entretanto, quando, com Euripides, 
tenta-se eliminar da tragédia o elemento 
dionisiaco em favor dos elementos morais e 
intelectualistas, entao a luminosidade clara 


em relacdo a vida se transforma em super- 
ficialidade silogistica: surge entao Sdcrates, 
com sua louca presuncdo de compreender 
e dominar a vida com a razao e, com isso, 
temos a verdadeira decadéncia. 

Sécrates e Platao sdo “sintomas de 
decadéncia, os instrumentos da dissolugado 
grega, os pseudogregos, os antigregos” 
“Sécrates — escreve Nietzsche — foi um 
equivoco: toda a moral do aperfeigoamen- 
to, inclusive a crista, foi um equivoco [...]. 
A mais crua luz diurna, a racionalidade a 
qualquer custo, a vida clara, prudente, cons- 
ciente € sem instintos, em contraste com os 
instintos, isso era apenas doenga diferente 
— ede modo nenhum retorno 4 ‘virtude’, 
a ‘satide’, a felicidade”. “Socrates apenas 
esteve longamente doente”. Disse nao 4 
vida; abriu uma época de decadéncia que 
esmaga também a nos. Ele combateu e des- 
truiu o fascinio dionisiaco que liga homem 
a homem e homem a natureza, e desvela o 
mistério do uno primigénio. EXSY) 
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Frontispicio da obra 
O nascimento da tragédia, 
de Nietzsche (Leipzig, 1872). 


3s Os “fatos”sdo estipidos 
e a“saturacaéo de histéria” 


éum perigo 


O Nascimento da tragédia foi escrito 
sob a influéncia das idéias de Schopenhauer, 
mas também sob a das idéias de Wagner. 
Com efeito, Nietzsche vislumbrava em Wag- 
ner 0 protétipo do “artista tragico” desti- 
nado a renovar a cultura contemporanea. E 
dedicou a Wagner o Nascimento da tragédia, 
assim escrevendo no fim da dedicatéria: 
“Considero a arte como a tarefa suprema 
e como a atividade metafisica propria de 
nossa vida, segundo o pensamento do ho- 
mem ao qual pretendo dedicar esta obra 
como a meu insigne precursor no campo 
de batalha”. 

Logo que saiu, embora defendida pelo 
proprio Wagner e por Erwin Rohde, a obra 
de Nietzsche foi violentamente atacada, em 
nome da seriedade da ciéncia filologica, pelo 
grande fildlogo Ulrich von Wilamowitz- 
Mollendorff, o qual escreveu que “com o 
Nietzsche apéstolo e metafisico nao preten- 
do ter nada a ver”, e o acusou de “ignoran- 
cia e escasso amor pela verdade”. 

Mas, entre 1873 e 1876, contra a 
exaltagao da ciéncia e da histéria, Nietzsche 
escreve as Consideracées inatuais. Aqui o 
velho hegeliano D. F. Strauss, juntamente 
com Feuerbach e Comte, passa pela en- 
carnacao do filisteismo e da mediocridade: 
“autor de um evangelho de cervejaria”, 
ele € o homem desejado e inventado por 
Sécrates. Ao mesmo tempo, Schopenhauer 
é exaltado como precursor da nova cultura 
“dionisiaca”. 

Aqui Nietzsche também combate 0 que 
ele chama de saturagao de histéria. Nao que 
negue a importdancia da historia: ele combate 
mais a idolatria do fato, por um lado, e as 
ilus6es historicistas, por outro, com as impli- 
cacgoes politicas que elas comportam. Antes 
de mais nada, na opinido de Nietzsche, os 
fatos so sempre estupidos: eles necessitam 
de intérprete. Por isso, s6 as teorias sao in- 
teligentes. Em segundo lugar, quem cré “no 
poder da histéria” torna-se “hesitante e in- 
seguro, nao podendo crer em si mesmo”. E, 
em terceiro lugar, nado crendo em si mesmo, 
ele sera dominado pelo existente, “seja ele 
um governo, uma opinido publica, ou ainda 
uma maioria numérica”. Na realidade, “se 
todo sucesso contém em si uma necessidade 
racional, se todo acontecimento é a vitéria 
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do ‘légico’ ou da ‘idéia’, que nos ajoelhemos 
logo, entao, e percorramos ajoelhados a 
escada dos sucessos”. 

Sao trés as atitudes que Nietzsche dis- 
tingue diante da historia. 

a) Existe a historia monumental, que 
é a hist6ria de quem procura no passado 
modelos e mestres em condig6es de satisfazer 
suas aspiracoes. 

b) Existe a histéria antiqudaria, que € 
a hist6éria de quem compreende o passado 
de sua propria cidade (as muralhas, as 
festas, os decretos municipais etc.) como 
fundamento da vida presente; a histéria 
antiquaria procura e conserva os valores 
constitutivos estaveis nos quais se radica a 
vida presente. 

c) E, por fim, existe a historia critica, 
que € a histéria de quem olha para o pas- 
sado com as inteng6es do juiz que condena 
e abate todos os elementos que constituem 
obstaculos para a realizagdo de seus pr6- 
prios valores. Esta ultima foi a atitude de 
Nietzsche diante da histéria. 

E essa é a razao pela qual ele combate 
o excesso ou “saturacdo de histéria”: “Os 
instintos do povo sao perturbados por esse 
excesso € 0 individuo, nado menos que a to- 
talidade, é impedido de amadurecer”. 


Ae O afastamento 


em vrelacdo a Schopenhauer 
e Wagner 


Nesse meio tempo, porém, Nietzsche 
vinha amadurecendo seu afastamento de 
Schopenhauer e mais ainda de Wagner. 
Esse distanciamento é testemunhado por 
obras como Humano, muito humano, a 
Aurora e Gaia ciéncia. Sao dois os tipos de 
pessimismo: 

a) oO primeiro é o romantico, ou seja, 
“© pessimismo dos renunciantes, dos falidos 
e dos vencidos”; 

b) o outro é o de quem aceita a vida, 
embora reconhecendo sua dolorosa tragi- 
cidade. 

Pois bem, em nome deste ultimo pes- 
simismo Nietzsche rejeita o primeiro, o de 
Schopenhauer, que por toda parte cheira a 
resignacao e renuncia, e que é mais fuga da 
vida do que “vontade de tragicidade”. Scho- 
penhauer “nada mais é do que o herdeiro 
da interpretagao crista”. 
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Por outro lado, o afastamento em 
relagdo a Wagner foi um acontecimento 
ainda mais significativo e doloroso para 
Nietzsche. Ele vira na arte de Wagner o 
instrumento da regeneragao, mas logo teve 
de admitir que estava iludido. Em O caso 
Wagner, podemos ler: Wagner “lisonjeia 
todo instinto niilista (-budista) e o camufla 
com a musica, brandindo toda cristandade, 
toda forma de expressdo religiosa da déca- 
dence”. Wagner é uma doenga; “ele adoece 
tudo o que toca — ele adoeceu a musica” 
Wagner é “um génio histridnico”, ele “est 
une névrose” 

O afastamento de Nietzsche em rela- 
cdo a seus dois grandes mestres significou 
o atastamento e distanciamento critico em 
relagao ao romantismo, com seu falso pessi- 
mismo, a resignagdo e€ a ascese quase crista 
de Schopenhauer, com a retorica daquele 
“romantismo desesperado que murchou” 
que era Wagner. Significou distanciamento 
e critica daquelas pseudojustificag6es e ca- 


Friedrich Nietzsche fotografado 
na companbia da mie. 


muflagens metafisicas do homem e de sua 
histéria que sao: 

1) o idealismo (que cria um 
mundo”); 

2) o positivismo (cuja pretensdo de en- 
jaular solidamente a vasta realidade em suas 
pobres malhas teGricas é ridicula e absurda); 

3) os redentorismos socialistas das mas- 
sas ou através das massas; ~ 

4) e também o evolucionismo (alias, 
“mais afirmado do que provado”). 

Desse modo, Nietzsche parece basear 
suas reflexGes em raizes iluministas. E, com 
efeito, 6 0 que acontece. A desconfiancga em 
relacdo as metafisicas, a abertura a respeito 
das possiveis interpretag6es “infinitas” do 
mundo e da historia e, portanto, a elimina- 
¢4o da atitude dogmatica, o reconhecimento 
do limite e da finitude humana, e a critica 4 
religido so elementos que fazem Nietzsche 
dizer em Humano, muito humano: “Pode- 
mos levar novamente adiante a bandeira do 
Iluminismo” 


“anti- 
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Frontispicio 
da primeira edicdo (1878) 
da obra Humano, demasiadamente humano. 


ede O anincio 


da“morte de Deus” 


A critica ao idealismo, ao evolucionis- 
mo, ao positivismo e ao romantismo nao 
cessa. Essas teorias sao coisas “humanas, 
muito humanas”, que se apresentam como 
verdades eternas e absolutas que é preciso 
desmascarar. 

Mas as coisas nao ficam nisso, uma 
vez que Nietzsche, precisamente em nome 
do instinto dionisiaco, em nome daquele 
homem grego sadio do século VI a.C., que 
“ama a vida” e que é totalmente terreno, 
por um lado anuncia a “morte de Deus” e 
por outro realiza profundo ataque contra 
O Cristianismo, cuja vitéria sobre o mundo 
antigo e sobre a concep¢ao grega do homem 
envenenou a humanidade. E, por outro lado 
ainda, vai as raizes da moral tradicional, 
examina sua genealogia, e descobre que ela 
é a moral dos escravos, dos fracos e dos 
vencidos ressentidos contra tudo o que é 
nobre, belo e aristocratico. 


Primetra parte - A filosofia do século XIX ao século KX 


Na Gaia ciéncia, o homem louco anun- 
cia aos homens que Deus esta morto: “O que 
houve com Deus? Eu vos direi. Nés 0 ma- 
tamos — eu e vos. Nés somos 0s assassinos 
dele!” Pouco a pouco, por diversas razGes, 
a civilizacdo ocidental foi se afastando de 
Deus: foi assim que o matou. Mas, “matan- 
do” Deus, eliminam-se todos os valores que 
serviram de fundamento para nossa vida e, 
conseqiientemente, perde-se qualquer ponto 
de referéncia. 

Por conseguinte, com Deus desapare- 
ceu também o homem velho, mas o homem 
novo ainda nao apareceu. Diz o louco em 
Gaia ciéncia: “Venho cedo demais, ainda 
ndo é meu tempo. Esse acontecimento mons- 
truoso ainda esta em curso e nao chegou aos 
ouvidos dos homens”. 

A morte de Deus é fato que nao tem 
paralelos. E acontecimento que divide a his- 
toria da humanidade. Nao é€ 0 nascimento 
de Cristo, e sim a morte de Deus, que divide 
a histéria da humanidade. 

E esse acontecimento, a morte de Deus, 
anuncia antes de mais nada Zaratustra, que, 
depois, sobre as cinzas de Deus, erguera a 
idéia do super-homem, do homem novo, 
impregnado do ideal dionisiaco que “ama 
a vida” e que, voltando as costas para as 
quimeras do “céu”, voltara 4 “sanidade da 


terra”. EES 2 | 


Aes O Aniticristo, 
ou o cristianismo 


“opis ow 
como vicio 


A morte de Deus é um evento césmico, 
pelo qual os homens sao responsaveis, e 
que os liberta das cadeias do sobrenatural 
que eles préprios haviam criado. Falando 
sobre os padres, Zaratustra afirma: “Tenho 
pena desses padres [...], para mim eles sao 
prisioneiros e marcados. Aquele que eles 
chamam de redentor os carregou de gri- 
lhGes de falsos valores e de palavras loucas! 
Ah, se alguém pudesse redimi-los de seu 
redentor!” 

Esse, precisamente, é 0 objetivo que 
Nietzsche quer alcangar com o Anticristo, 
que é uma “maldi¢ao do cristianismo”. Para 
ele, um animal, uma espécie ou um individuo 
é pervertido “quando perde seus instintos, 
quando escolhe e quando prefere o que lhe 
€ nocivo” 


Capttulo primeiro - Nietzsche. Fidelidade 4 terra e transmutacaéo de todos os valores 
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Frontispicio 
da primeira edigdo (1883) da obra 
Assim falou Zaratustra. 


Todavia, pergunta-se Nietzsche, o que 
fez o cristianismo senao defender tudo o 
que é nocivo ao homem? O cristianismo 
considerou pecado tudo o que é valor e 
prazer na terra. Ele “tomou partido de tudo 
o que é fraco, abjeto e arruinado; fez um 
ideal da contradi¢ao contra os instintos de 
conservacao da vida forte”. O cristianismo 
éa religiao da compaixdo. “Mas a pessoa 
perde forca quando tem compaixao [...]; a 
compaix4o bloqueia macigamente a lei do 
desenvolvimento, que é a lei da selegao”. 
Nietzsche vislumbra no Deus cristaéo “a 
divindade dos doentes |...]; um Deus de- 
generado a ponto de contradizer a vida, ao 
invés de ser a transfiguracdo e o eterno sim 
dela [...]. Em Deus, esta divinizado o nada, 
esta consagrada a vontade do nada!” 

Apesar de tudo isso, Nietzsche é ca- 
tivado pela figura de Cristo (“Cristo é o 
homem mais nobre”; “o simbolo da cruz é 
o simbolo mais sublime que jamais existiu”) 
e faz distingdo entre Jesus e 0 cristianismo. 
Cristo morreu para mostrar como se deve 
viver. Cristo foi um “espirito livre”, mas 
com Cristo morreu o Evangelho: também 
o Evangelho ficou “suspenso na cruz”, ou 
melhor, transformou-se em Igreja, em cris- 


a Raientincate. O conceito de 
ressentimento, na reflexdo moral, : 9 
encontra-se na Genealogia da moral. * 
Para Nietzsche o ressentimento esta 
na base da morai dos escravos, isto 6, - 
dos fracas e mal-sucedidas impoten- ; 
"tes que traduzem — travestem - em |} 
“ideais morais” seu 6dio contratudo 
aquilo que € alegria, beleza, forca, |. 
Saude, contra aquilo que nao sa ou 
que nao tém.- : 
A moral dos ressentidos pontiquases 
F . como um instrumento de dominio dos ° 
fracos sobre os fortes; 6 vontade de 
aniquilag¢éo da moral dos senhores, *: 
isto é, da moral cujos valores sao ag 
forc¢a, a alegria, a sauide. - . 
A moral crista, para Nietzsche, éa 
tipica moral dos escravos: humilda- ‘ 
de, piedade, compaixdo, sdo valores °% 
: | antivitais, prédicas de quem, nao ; 
podendo dar maus exemplos, da bons ; : 
conselhos. E do édio dos mal-sucedi- | 
dos que surge sua moral, a moral dos | 
escravos, isto é, dos ressentidos. : 
rabalhando na gufmica das idéias, « 
Nietzsche chega a conclusdo de que “3 
tambem valores éticos propostos |: 
como Sacrossantos sdo apenas mas- 
& caras do odio, da inveja e do ressen- « 
- | timento. Na Genealogia da moral, ele : 
~ascreve: “A revolta dos escravos, na 
ética contemporanea, comeca quan- 
do o proprio ressentimento se torna : 4 
criadore gera valores; o ressentimen- : # 
todos individuos aos quais 6 negadaa } 4 
verdadeira reacao, aquela acao e que, 
portanto, s6 encontram compensacao 
emuma vinganga imaginaria”. 











tianismo, isto é, em édio e ressentimento 
contra tudo o que é nobre e aristocratico: 
“Paulo foi o maior de todos os apéstolos 
da vingan¢a”. 

No Novo Testamento Nietzsche en- 
contra apenas um personagem digno de ser 
elogiado, Péncio Pilatos, em virtude de seu 
sarcasmo em relacgdao a “verdade”. Mais 
tarde, na histéria de nossa civilizagado, a 
Renascenca tentou a transvalorizacao dos 
valores cristaos, procurou levar a vitoria os 
valores aristocraticos, os nobres instintos 
terrenos. Feito papa, César Borgia teria sido 
grande esperanga para a humanidade. Mas 
© que aconteceu? Ocorreu que “um monge 
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alemdo, Lutero, veio a Roma. Trazendo den- 
tro do peito todos os instintos de vinganga 
de padre frustrado, esse monge, em Roma, 
indignou- -se contra a Renascenga |...]. Lu- 
tero viu a corrup¢ao do papado, quando se 
podia tocar com a mao justamente 0 con- 
trario: na cadeira papal nao estava mais a 
antiga corrup¢ao, 0 peccatum originale, o 
cristianismo! Que boa é a vida! Que bom 
o triunfo da vida! Que bom o grande sim a 
tudo o que é elevado, belo e temerario! [...] 
E Lutero restaurou novamente a Igreja |...] 
Ah, esses alemaes, quanto nos custaram!” 

Sao dessa natureza, portanto, as raz6es 
que levam Nietzsche a condenar o cristianis- 
mo: “A Igreja crista nado deixou nada intacto 
em sua perversao; ela fez de cada valor um 
desvalor, de cada verdade uma mentira, de 
toda honestidade uma abjegao da alma”. O 
além é a negacao de toda realidade e a cruz 
é uma conjuracdo “contra a satide, a bele- 
za, a constituicdo bem-sucedida, a valentia 
de espirito, a bondade da alma, contra a 
propria vida” 

Assim, o que devemos esperar sendo 
que este seja 0 ultimo dia do cristianismo? 
E “a partir de hoje? A partir de hoje, trans- 
valorizacao dé todos os valores”, responde 
Nietzsche. 





Primeira parte - WN filosofia do século XIX ao século XX 


wks “A genealogia da mora 


Juntamente com o cristianismo, alids, 
condenando o cristianismo, Nietzsche tam- 
bém submete a moral a cerrada critica. Essa 
é a “grande guerra” que Nietzsche trava 
em nome da “transformagdo dos valores 
que dominaram até hoje”. E essa revolta 
contra “o sentimento habitual dos valores” 
ele a explicita especialmente em dois livros: 
Além do bem e do mal e Genealogia da 
moral. Escreve Nietzsche: “Até hoje, nao 
se teve sequer a minima duvida ou a menor 
hesitagado em estabelecer 0 ‘bom’ como 
superior, em valor, ao ‘mau’ [...]. Como? 
E se a verdade fosse o contrario? Como? 
E se no bem estivesse inserido também um 
sistema de retrocesso ou entao um perigo, 
uma seducdo, um veneno?” 

Essa é a questao proposta pela Ge- 
nealogia da moral. E é ai que Nietzsche 
comeg¢a a indagar os mecanismos psicold- 
gicos que iluminam a génese dos valores: 
a compreensao da génese psicolégica dos 
valores, em si mesma, sera suficiente para 
por em diivida sua pretensa absolutez e 


indubitabilidade. 


Nietzsche quando adulto, 


Capitulo primeiro - Nietesche. Fidelidade A terra e transmutacda cde todos os valores 


Antes de mais nada, a moral é maquina 
construida para'dominar os outros e, em 
segundo lugar, devemos logo distinguir entre 
a moral aristocratica dos fortes e a moral 
dos escravos. Estes sao os fracos, os mal- 
sucedidos. E, como diz 0 provérbio, os que 
nao podem dar maus exemplos dao bons 
conselhos. E assim que os constitutivamen- 
te fracos agem para subjugar os fortes. E 
Nietzsche prossegue: “Enquanto toda moral 
aristocratica nasce da afirmagdo triunfal de 
si, a moral dos escravos ope desde 0 co- 
meco um nao aquilo que nao pertence a ela 
mesma, aquilo que é diferente dela e cons- 
titui o seu ndo-eu — este é seu ato criador. 
Essa subversao |...] pertence propriamente 
ao ressentimento”. E 0 ressentimento contra 
a forga, a satide e o amor a vida que torna 
dever e virtude e eleva a categoria de bons 
comportamentos o desinteresse, 0 sacrificio 
de si mesmo, a submissdo. 

E essa moral dos escravos é legitimada 
por metafisicas que a sustentam com bases 
presumidamente “objetivas”, sem que se 
perceba que tais metafisicas nada mais sao 
do que “mundos superiores” inventados para 
poder “caluniar e sujar este mundo”, que elas 
querem reduzir a mera apareéncia. EX 3) 


Retrato de Nietzsche 

nos ultimos anos de sua vida. 
A interpretagao 

que tenta fazer de Nietzsche 
wm “profeta do nazismo” 

é, a luz de wma 

historiografia correta, 
carente de fundamentos. 
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@ Amor fati. Esta expressdo é usada 
por Nietzsche para indicar a atitude 
do super-homem que, com espirito 
dionisfaco, aceita a vida entusiasti- 
camente em todos os seus aspectos, 
até nos cruéis. O super-homem nao 
apenas suporta aquilo que € neces- 
sario, mas o aceita e o ama. O amor 
fati & aceitacado da vida e do eterno 
retorno. 





ws Niilismo, 


eterno retorno 


“él wid 
e amor fati 


O niilismo, diz Nietzsche, é “a con- 
seqiiéncia necessdria do cristianismo, da 
moral e do conceito de verdade da filosofia”. 
Quando as ilus6es perdem a mascara, entao 
o que resta é nada: o abismo do nada. 
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Primeira parte - A filosofia do século XIX ao século XX 


“Como estado psicolodgico, o niilismo 
torna-se necessario, em primeiro lugar, quan- 
do procuramos em todo acontecimento um 
‘sentido’ que ele nado tem, até que, por fim, 
comega a faltar coragem a quem procura” 
Aquele “sentido” podia ser a realizagao ou 
o fortalecimento de um valor moral (amor, 
harmonia de relagGes, felicidade etc.). Mas 
o que devemos constatar é que a desilusdo 
quanto a esse pretenso fim é “uma causa 
do niilismo” 

Em segundo lugar, “postulou-se uma 
totalidade, uma sistematizacdo e até uma 
organizagao em todo o acontecer e em sua 
base”. Entretanto, o que se viu é que esse 
universal, que o homem construira para 
poder crer no seu proprio valor, nado existe! 
No fundo, 0 que aconteceu? “Alcangou-se 
o sentimento da falta de valor quando se 
compreendeu que nao é licito interpretar 
o carater geral da existéncia nem com o 
conceito de ‘fim’, nem com o conceito de 
‘unidade’, nem com o conceito de ‘ver- 
dade’.” 

Caem assim “as mentiras de varios 
milénios” e o homem permanece sem os 
enganos das ilusGes, mas permanece s6. Nao 
ha valores absolutos; alias, os valores sao 
desvalores; nado existe nenhuma estrutura 
racional e universal que possa sustentar o 
esforco do homem; nao ha nenhuma provi- 
déncia, nenhuma ordem césmica. 

Nao ha uma ordem, nao ha um sen- 
tido. Mas ha uma necessidade: 0 mundo 
tem em si a necessidade da vontade. Desde 
a eternidade, o mundo é dominado pela 
vontade de aceitar a si préprio e de repe- 
tir-se. 

E essa a doutrina do eterno retorno que 
Nietzsche retoma da Grécia e do Oriente. O 
mundo nao procede de modo retilineo em 
direcdo a um fim (como acredita o cristia- 
nismo), nem seu devir é progresso (como 
pretende o historicismo hegeliano e pdés- 
hegeliano), mas “todas as coisas retornam 
eternamente e nés com elas; nés ja existimos 
eternas vezes e todas as coisas conosco”. 

Toda dor e todo prazer, todo pensamen- 
to e todo suspiro, toda coisa indizivelmente 
pequena e grande retornarao: “Voltarao até 
essa teia de aranha e este raio de lua entre 
as arvores, até este idéntico momento e eu 
mesmo” 

O mundo que aceita a si proprio e que 
se repete: é esta a doutrina cosmoldégica de 
Nietzsche. E a ela Nietzsche vincula sua 
outra doutrina, a do amor fati: amar o ne- 
cessario, aceitar este mundo e ama-lo. 


m Super-homem (Ubermensch). 


“Com este termo Nietzsche designa - 4 
*; Sua Mensagem a respeito da homem.. 


novo que deve vir, que quebrara as 


velhas cadeias e criard um sentido 
f. novo da terra. O homem deve in- 


ventar o homem novo, exatamente 


eo super-homem, o homem que vai 
FE além do homem, um homem que 
F  —voltando as costas paraasquimeras 
do “céu” - voltara para a sanidade % 
; da terra, um homem cujos valores 


$40 a satide, a vontade forte, o amor, 


Pea embriaguez dionisiaca eum novo - 


"Um novo orgulho — diz Zaratustra 


Ei ~ me ensinou o meu Eu, e eu o ensi- 


no aos homens: ndo mais escondam 
a cabeca na areia das coisas celestes, 


F mas levem-na livremente: uma ca- 
; beca terrestre, que cria ela propria & 
Fa sentido da terra”. O super-homem 


enfrenta a vida aceitando-a com amor 


* -fati, anuncia a morte de Deus e a 
' transmutagao de todos os valores de 


que a tradi¢ao nos carregou. O super- 
homem éo0 homem que Banaue 
o espirito de Dioniso. : 


+ Houve intérpretes que viram no. 
— super-homem de Nietzsche o fulcro | 
; da idéia nazista da superioridade © 
». da raga ariana e, em Nietzsche, por- . 


anto, um profeta do nazismo, mas 
ais interpretacées sdo erradas. Foi 4% 


“a irma de Nietzsche, Elisabeth Férs- . 
.ter-Nietzsche, curadora dos escritos 4 
do irmao e fautora da idéia de uma 


palingenesia universal a ser confiada 


Pa na¢ao alema, que interveio pesada- ~ q 


mente sobre as paginas manuscritas 2 
de A vontade de poder (obra que § 
Nietzsche nao conseguiu levar a‘ 


| -termo), fazendo aparecer o irmdo ~ 


como negador do humanitarismo e. 
da democracia. 
Eis dois pensamentos ‘de ‘Nietzsche 


2 sobre o Estado: ” ‘Estado’ se chama 


o mais frio de todos os monstros”. 
O Estado € um fdolo que cheira mal: 3 
"Seu idolo cheira mal-o monstrofrio | * 


“=e todos estes adoradores do idolo 


cheiram mal [...]. Apenas onde o Esta- 
do deixa de existir comegao homem — : 


s nao inutil”. Nietzsche faz Zaratustra ° © 


dizer essas coisas, E no Crepusculo . 
dos idolos (1888) temos: “A cultura e | 
Ce) EStaue sao BARRONS = . 





Capitulo primeiro ~ Nietzsche. Fidelidade 4 terra e transmutacao de todos os valores 


gies O super-homem 


éo0 sentido da terra 


O amor fati é aceitagdo do eterno re- 
torno, é aceitagdo da vida. Mas ndo se deve 
ver nele a aceitacao do homem. A mensagem 
fundamental de Zaratustra, com efeito, esta 
em pregar 0 super-homem. 

E o homem, o homem novo, que deve 
criar um novo sentido da terra, abandonar 
as velhas cadeias e cortar Os antigos troncos. 
O homem deve inventar 0 homem novo, isto 
é, 0 super-homem, o homem que vai além do 
homem e que é o homem que ama a.terra e 
cujos valores sao a saude, a vontade forte, 
o amor, a embriaguez dionisiaca e um novo 
orgulho. Diz Zaratustra: “Um novo orgulho 
ensinou-me o meu Eu, e eu o ensino aos 
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homens: ndo deveis mais esconder a cabe¢a 
na areia das coisas celestes, mas manté-la 
livremente: uma cabega terrena, que cria ela 
propria o sentido da terra”. 

O super-homem substitui os velhos 
deveres pela vontade propria. “O homem 
é uma corda estendida, estendida entre o 
bruto e o super-homem, uma corda esten- 
dida sobre um abismo”. Ele deve procurar 
novos valores: “O mundo gira em torno dos 
inventores de novos valores”. 

Assim como para Protagoras, também 
para Nietzsche o homem deve ser a medida 
de todas as coisas, deve criar novos valores 
e pd-los em pratica. O homem embrutecido 
tem a espinha curvada diante das ilusdes 
cruéis do sobrenatural. 

O super-homem “ama a vida” e “cria 
o sentido da terra”, e é fiel a isso. 

Ai esta sua vontade de poder. 
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Primeira parte - A filosofia do século XIX ao século XX 






























































sg A vida é irracionalidade cruel e cega, dor e destruicao. 
Seus dois instintos fundamentais sao 
Nee Sees LH 
ve Sees ene A ee = hes 
i 0 DIONISfACO: ’\ i o APOL{NEO: = 
imagem da forga instintiva e da saude, visao de sonho, tentativa de expressar o sentido 
embriaguez criativa e paixao sensual: das coisas com medida e moderagao: | 
Dioniso é 0 simbolo da humanidade | Apolo é o simbolo da humanidade que se explicita 
que “diz sim a vida”, em pleno acordo com a natureza em figuras equilibradas e limpidas ; 
Reg ile eer 
3 f 
| Dois tipos de pessimismo: Considerando a histarta 6b o perfil Cae, Sdo trés os pontos de vista 
{ i c@] dionisiaco [ae) apolineo milagrosamente sobre a historia: 
ROMANTICO se ligaram apenas na época da Grécia pré-socratica, 
© pessimismo na TRAGEDIA ATICA: MONUMENTAL 
i dos que renunciam, | a arte trdgica foi um corajoso e sublime “dizer sim a vida”, de quem procura no passado i 
| dos falidos e dos vencidos _ . -» expressdo do auténtico pessimismo tragico | modelos e mestres; i 
| {como Schopenhauer — Law hee ? cee a ANTIQUARIO 
e Wagner, i Y de quem entende o passado | 
em um primeiro tempo Con. : 
4 P erie — Mas com SOCRATES 0 apolineo prevaleceu: a como fundamento 
considerados por Nietzsche | | su oe da vida presente. | 
Sania AF EACes H com a louca presungao socratica 2 
| ds venasditients i de entender e dominar a vida com a razao ‘ conservando seus valores 
eae comegou a verdadeira decadéncia da humanidade CONSTIEULIY Os, 
do dionisiaco ee 29) se 
na modernidade); == maa : CREO 
et eee v oe de quem olha o passado 
TRAGICO ie ae a sob o ponto de vista 
o pessimismo ce) CRISTIANISMO contribuiu i \ do juiz que abate 
de quem aceita a vida, Para, posteriormente, envenenar a humanidade: econdenarodos 
embora conhecendo considerou pecado todos os valores € Os prazeres da terra, ne SlBiAERTOS 
sua dolorosa tragicidade: | : fazendo de Cristo, verdadeiro espirito livre s que obstaculizam 
este leva adiante a bandeira | eae simbolo de ressentimento contra tudo aquilo que é ae a realizagao 
de um novo Iluminismo er =j pe a ee | dos prdprios valores 
L J best eee ee 
SAW i eee eee LD 
[ A moral dos escravos (Da 





da moral dos escravos, legitimada pela METAFISICA, 
que pretendeu dar-lhe uma presumida base “objetiva”, 
inventando um “mundo superior” para reduzir 


opde 
desde o principio 
um ndo aquilo 


é em geral 
maquina construida 


Daqui a imposicado, sobre a moral aristocratica dos fortes, \ A MORAL 
| para dominar 





que é diferente de si: al a mera aparéncia “este mundo”, 0 unico que existe J 0s outros. 
é 0 ressentimento aa Peete A moral aristocratica 
| contraaforga,asaide, 6 i oe tienen dos fortes 
o amor pela vida a ‘ nasce de uma triunfal | 


A decadéncia da civilizagao ocidental culmina | 
com a MORTE DE Deus, 
com a eliminagdo de todos os valores que foram 
fundamento da humanidade: evento césmico 
pelo qual os homens sao responsdveis, 
esta morte os liberta das cadeias daquele sobrenatural 
que eles préprios haviam criado, 
mas os deixa sem outros pontos de referéncia 


| ae 





afirmagao de si 





~~ 














et eee, Se = 
ea : bay ticen eat . 
eS a een ae { ZARATUSTRA € 0 profeta do amor fati como 
e aceitacgado do eterno retorno das coisas 

Conseqiiéncia necessdria é ) \ e transvalorizagao de todos os valores, e anuncia ) 

o NIILISMO: = oe : es 

nao ha valores absolutos, nao ha nenhuma cso Meee ec NET ect ers te bere = ; 
providéncia, nenhuma ordem césmica: fe o advento do SUPER-HOMEM, \ 


resta apenas o abismo do nada (nihil): i : ee ; 
: : i que ama a vida e cria o sentido da terra: 

0 ETERNO RETORNO do universo e da vida { a A 
nele reemerge o dionisiaco como vontade de poder 


ae eels SOE StS ETRE me . 
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NIETZSCHE 





A sublime ilusdo metafisica 
de Sécrates 


Contra Sécrates, "o mistagogo co cién- 
cia”: a fé socrética em uma razdo capaz de 


penetrar “nos mais profundos abismos do 
ser’ é "uma profunda flusdo". 





Para demonstrar também para Sécrates 
a dignidade de tal posicgdo diretiva, basta 
reconhecer nele o tipo de uma forma de exis- 
téncia antes dele inaucita, o tipo do homem 
tedrico, do qual @ nossa tarefa imediata 
chegar a entender a significagdo @ o objeti- 
vo. [...] Lessing, o mais honesto dos homens 
tedricos, ousou declarar que a ele importava 
mais a pesquisa da verdade do que a prépria 
verdade: com isso foi descoberto o segredo 
Fundamental da ciéncia, para espanto, ou me- 
Ihor, a despeito dos cientistas. Ora, ao lado 
desse reconhecimento isolado, como excesso 
de honestidade ou mesmo de presun¢do, esta 
sem duvida uma profunda ilusdo, a qual veio 
pela primeira vez ao mundo na pessoa de Sé- 
crates — a fé inabaldvel de que o pensamento, 
seguindo o fio condutor da causalidade, alcan: 
ce até os mais profuncos abismos do ser, @ 
d@ que o pensamento esteja em grau ndo sé 
de reconhecer, mas até de corrigir o ser. Esta 
sublime ilusGo metafisica @ dada como instinto 
a ciéncia @ a remete sempre @ sempre a seus 
limites, sobre os quais ela deve se converter 
em arte: & qual propriamente se mira com esse 
mecanismo. 

Olhemos agora Sécrates, com a tocha 
deste pensamento: ele nos aparece como o 
primeiro, que soube com a quia do instinto da 
ciéncia ndo sé viver, mas também — @ isso } 
muito mais — morrer; @ por isso a imagem do 
Sécrates moribundo, como do homem subdtraido 
eelo saber @ pelos raciocinios ao medo da mor 
te, 6 0 brasdo que sobre a porta de entrada da 
ciéncia recorda a cada um a destinagdo dela, 
ou seja, a de mostrar a existéncia inteligivel 2, 
portanto, justificada: a cujo objetivo certamente, 
s@ os raciocinios ndo atingem, deve por fim ser- 
vir também o mito, que eu PouCO antes designe 
até como consequéncia necessdria, ou melhor, 
como objetivo da ciéncia. 
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Quem percebe claramente, como depois 
de Sécrates, o mistagago da ciéncia, as escolas 
filoséficas se sucederam uma 4 outra como onda 
atrds de onda; como uma universalidade jamais 
suposta da ansia de saber no dominio mais am- 
plo do mundo culto e como missdo verdadeira 
@ propria para cada um cos melhores dotados 
levou a ciéncia ao alto-mar, do qual ndo pdde 
mais a sequir ser completamente removida; 
como por esta universalidade foi estendida pela 
primeira vez uma rede comum do pensamento 
sobre o globo terrestre inteiro, com perspecti- 
vas até sobre a legislagdo de um sistema solar 
todo; quem se lembra de tudo isso, juntamente 
com a pirdmide prodigiosamente alta do saber 
atual, ndo pode se abster de ver em Sdcrates 
o Unico eixo @ fFundamento da histdria universal. 
Pois se alguém imaginasse toda essa indaci- 
fravel soma de forca que foi empregada para 
aquela tendéncia universal, ndo a servigo do 
conhecimento, mas reduzida a fins praticos, 
isto 6, egoistas, dos individuos @ dos povos, oO 
orazer instintivo da vida estaria provavelmente 
td0 enfraquecido em lutas generalizadas de 
exterminio @ em continuas migragdes de povos, 
que, como hdbito do suicidio, 0 individuo deve- 
ria talvez sentir o Ultimo avango do sentimento 
do dever ao estranquiar, como o habitante das 
ilhas Fidgi, como filho os prdprios pais e como 
amigo o prdéprio amigo: pessimismo prdtico, que 
poderia gerar também uma ética cruel do mas-. 
sacre dos povos por piedade, o que de resto 
existe @ existiu em todo lugar no mundo, onde 
n&o apareceu a arte em uma forma qualquer, 
especialmente como religido @ como ciéncia, 
como remédio @ defesa contra aquele sopro 
pestilencial. 

Diante deste pessimismo prdtico Sécrates 
& 0 protdtipo do otimista tedrico, que na prépria 
Fé na perscrutabilidade da natureza das coisas 
em si atribui ao saber @ ao conhecimento a forga 
de um remécio universal, @ no erro vé o mal 
em si. Penetrar nesses Fundamentos @ separar 
0 verdadeiro conhecimento da aparéncia @ do 
erro pareceu ao homem socratico a mais nobre, 
ou melhor, a Unica vocagéo verdadeiramente 
humana: assim como o mecanismo de conceitos, 
juizos @ argumentacées de Sdcrates para frente 
foi consideraco a afirmacdo suprema @ o dom 
mais maravilhoso da natureza, acima de todas 
as outras faculdades. Até as agées morais mais 
sublimes, os movimentos da compaixéo, do 
sacrificio, do heroismo @ a serenidade da alma 
semelhante & serenidade do mar, tao dificil 
de atingir @ que o grego apolineo chamou de 
sofrosine, desde Sécrates @ dos sucessores & 
sequidores até a época presente derivaram 
da dialética do saber @, por consequinte foram 











designados como possiveis de aprender. Quem 
provou em si Oo prazer de um conhecimento 
socratico @ intui como este procure abracgar o 
mundo inteiro dos Fenémenos, néo sentir ne- 
nhum estimulo, capaz de impelir 4 existéncia, 
mais violentamente do que aquele que nado 
sinta o anseio de realizar tal conquista @ de te- 
cer a rede inpenetravelmente fechada. A quem 
esta em tal cisposigGo de espirito o Sdécrates 
platénico aparece entdo como o mestre de uma 
Forma totalmente nova da “serenidade grega" & 
da beatitude da existéncia, forrma que procura 
efundirse em acgdes @ encontraré esta efusdo 
mais em influéncias maiéuticas @ educativas 
exercidas sobre jovens nobres, com o objetivo 
de por fim suscitar o génio. 

Todavia, incitada por sua potente ilusdo, a 
ciéncia corre agora sem trégua até seus limites, 
onde seu otimismo oculto na esséncia ca ldgica 
se encalha. Uma vez que a periferia do circulo da 
ciéncia tem infinitos pontos, @ enquanto néo se 
pode ainca de fato ver de que modo o circulo 
poderia ser completamente medido, também 
o homem nobre @ de talento ainda antes de 
chegar ao meio de sua existéncia toca inevi- 
tavelmente tais pontos de limite da periferia, 
onde se enrijece, Fixando o olhar no inexpli- 
cavel. Quando neste ponto vé com espanto 
como a ldgica nesses confins se enrola sobre 
si mesma @ por fim morde sua prdpria cauca, 
entdo prorrompe a nova forma de conhecimen- 
to, o conhecimento trégico, o qual, para poder 
ser apenas tolerado, tem necessidade da arte 
come protegdo e como remédio. 


F. Nietzsche, 


O anincio 
da morte de Deus 
"Deus estd morto! [...] € nds o matamos! 


[...] Jamais houve uma acgéo maior: todos 
aqueles que virdo depois de nés pertence- 


r60, por causa desta a¢gdo, a uma histéria 
mais elevada do que o foram todas as his- 
tdrias até hoje!” 





Ouvistes falar daquele homem louco que 
acendeu uma lanterna 4 luz clara da manhé, 
correu ao mercado @ se pds a gritar sem parar: 
“Procuro Deus! Procuro Deus!” € como justamente 
ld s@ encontravam reunidos muitos daqueles 
que néo acreditavam em Deus, provocou gran- 
de riso: “Perdeu-se, talvez?”, disse um deles. 


Primeira parte - A filosofia do século XIX ao século XX 


“Perdeu-se como uma crianga?”, disse outro. “Ou 
estaria bem escondido? Tem medo de nés? Teria 
embarcado? Emigrou?" —, gritavam @ riam em 
grande confusdo. O homem louco pulou no meio 
deles @ os fulminou com seus olhares: “Para 
onde foi Deus?, gritou. Quero dizer-lhes! Fomos 
Nds Que Oo matamos; vds e eu! Todos nés somos 
seus assassinos! Mas como fizemos isso? Como 
pocdemos esvaziar o mar bebendo-o até a Ultima 
gota? Quem nos deu a esponja para dissipar 
todo o horizonte? Que faremos para desamarrar 
esta terra da corrente de seu sol? Onde 6 que 
s@ move agora? Onde @ que nos movemos? 
Fora, totalmente sozinnos? O nosso ndo é um 
eterno precipitar? € para tras, pelos jados, na 
frente, de todos os lados? Existe ainda um alto 
@um baixo? Néo estamos talvez vagando como 
através de um nada infinito? Ndo sopra sobre 
ndés um espago vazio? N&o se tornou mais Frio? 
Néo continua a vir noite, sempre mais noite? 
Néo devemos acender lanternas de manha? 
Ndo ouvimos nada do estrépito dos coveiros, 
enquanto sepultam Deus? Ndo farejamos ain- 
doa o cheiro da divina putrefagdo? Tamoém os 
deuses se decompdem! Deus esta mortol Deus 
continua morto! € nds o matamos! Como nos 
consolaremos, nds, os assassinos de todos os 
assassinos? Tudo o que de mais sagrado e de 
mais poderoso o mundo possuia até hoje se 
esvaiu em sangue sob nossos punhais; quem 
limpard de nés este sangue? Com qual dqua 
poderemos nos lavar? Quais ritos expiatérios, 
quais jogos sagrados deveremos inventar? Ndo 
&é demasiado grande, para nés, a grandeza des- 
ta agdo? Ndo devemos nds mesmos nos tornar 
deuses, para parecer ao menos dignos dela? 
Jamais houve uma acgdo maior: todos aqueles 
que virdo depois de nds pertencerdo, por causa 
desta agdo, a uma histéria mais elevada do que 
o foram todas as histdrias até hoje!” 

Nesse momento o homem louco calou-se 
@ de novo dirigiu o olhar sobre seus ouvin- 
tes: também eles calavam-se @e o olhavam, 
espantados. Finalmente atirou no chdo sua 
lanterna, que se despedagou @ se apagou. 
“Venho muito cedo — continuou — ainda néo é 
meu tempo. Este enorme acontecimento ainda 
estd a caminho @ fazendo seu caminho: ainda 
ndo chegou até os ouvidos dos homens. Raio 
@ trovéo requerem tempo, a luz das constela- 
g6es requer tempo, as agdes requerem tempo, 
mesmo depois de terem sido realizadas, para 
que sejam vistas @ ouvidas. Esta agdo ainda 
esta sempre mais distante dos homens do que 
as mais distantes constelacdes: todavia, foram 
eles que a reolizaram!" Conta-se também que o 
homem louco tenha irrompido, naquele mesmo 
dia, em diversas igrejas @ af tenha entoado 
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seu Réquiem aeternam Deo. Tendo delas sido 
expulso @ interrogado, dizem que limitou-se 
a responder invariavelmente deste modo: “O 
que mais sdo estas igrejas, sendo as covas & 
os sepulcros de Deus?” 


F. Nietzsche, 
A gaia ciéncia. 


AA “moral dos senhores” 
@ a “moral dos escravos” 


"A moral aristocrética dos senhores 6 a 
de todos os que dizem sim 4 forca, 4 alegria, 
a sauce. A moral dos escravos &, ao contra- 


rio, Q Moral dos fracos @ dos mal-sucedicos, 
dos ressentidos contra a saude, a beleza, o 
amor aos valores vitais. 





€xiste uma moral dos senhores e uma moral 
dos escravos [...]. As diferenciagdes morais de 
valor surgiram ou em meio a uma estiroe domi- 
nante, que com um senso de bem-estar adquiria 
consciéncia da prépria distingdo em relagdo 4 
dominada, ou entdo em meio aos dominados, 
os escravos @ os subordinacos de todo grau. 

No primeiro caso, quando séo os domi- 
nadores que determinam a nogdo de "bom", 
sG0 os estados de elevacgdo e de altivez de 
alma que sGo percebidos como trag¢o distintivo 
@ qualificador da hierarquia. O homem nobre 
separa de si os individuos nos quais se exprime 
o contrario de tais estados de elevacgdo e de 
altivez: ele os desoreza. Note-se logo que neste 
orimeiro tipo de moral o contraste "bem" e “mal” 
tem o mesmo significado de “nobre” @ “des- 
orezivel”; o contraste entre “bom” @ “mau” tem 
outra origem. € desprezado o vil, o medroso, o 
mesquinho, aquele que pensa em sua estreita 
utilidade; da mesma forma o desanimado, com 
seu olhar servil, aquele que se torna abjeto, a 
espécie canina de homens que se deixa mal- 
tratar, oO mendicante adulador @ principalmente 
o mentiroso: & convicgdo fundamental de todos 
os aristocratas que o papulacho seja mendaz. 
“Nos, os verdadeiros” — assim os nobres deno- 
minavam-se na antiga Grécia. € fato evidente 
que as designagdes morais de valor sempre 
foram em todo lugar primeiramente atribuidas a 
‘homens, @ apenas de modo derivado @ sucessi- 
vo a agées: motivo pelo qual é erro grave que 
os historiadores da moral tomem como pontos 
de partida problemas como “por que foi louvada 
aagdo piedosa?” O homem de tipo nobre sente 
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asimesmo como aquele que determina o valor, 
nao tem necessidade de receber aprovagéo: 
seu julgamento @ “aquilo que @ prejudicial a 
mim, & prejudicial em si mesmo", conhece a si 
mesmo unicamente como aquele que confere 
dignidade as coisas, ele @ criador de valores. 
Honram tudo aquilo que sabem que pertence 
Q si: tal moral @ autoglorificagéo. €m primeiro 
plano encontra-se o sentido da plenitude, do 
poder que quer transbordar, a felicidade da 
maxima tensdo, a consciéncio de uma riqueza 
que gostaria de dar e conceder: tambem o 
homem nobre presta socorro ao desventurado, 
mas NGO ou quase Ndo por piedade, @ sim muito 
mais por impulso gerado pela superabundancia 
de poder. O homem nobre honra em si mesmo 
aquele que possui, e também aquele que sabe 
falar @ calar, que exerce com gosto severidade 
@ dureza contra si mesmo @ nutre veneracdo 
por tudo o que & severo e duro. “Um duro co- 
ragao Wotan colocou em meu peito", se diz em 
uma antiga saga escandinava: deste modo a 
alma de um soberbo viquingue encontrou sua 
exata expressdo poetica. Tal tipo de homens @ 
sobverbo justamente pelo fato de ndo ser feito 
para a piedade, razdo pela qual o herdi da 
saga acrescenta, em tom de adverténcia: “quem 
ndo tem duro coragdo desde jovem, ndo o terd 
jamais". Nobres @ valorosos que pensam deste 
modo esto muito distantes daquela moral que 
vé precisamente na piedade ou no agir altruista 
ou no désintéressement o elemento prdéprio da- 
quilo que é moral: a fé em si mesmos, o orgulho 
de si, uma inimizade radical e ironia para com a 
"desinteresse”, estdo compreendidos na moral 
aristocratica, exatamente do mesmo modo com 
que competem a ela um leve desprezo @ um 
senso de reserva diante dos sentimentos de 
simpatia e de “calor do coragéo". Sdo os pode- 
rosos aqueles que sabem atribuir honra, esta @ 
aarte deles, seu dominio inventivo. A profunda 
veneragdo pela idade avangada e pela tradi- 
540 ~ todo o direito repousa sobre esta dupla 
veneracgdo —, a Fé @ a opinido preconcebida em 
favor dos antepassados @ em desfavor pelos 
odsteros sGo um elemento tipico na moral dos 
poderosos; @ se, No oposto, os homens das 
"idéias modernas” créem, quase por instinto, 
no “progresso” @ no “futuro”, @ sempre estdo 
orivados de respeito pela idade vetusta, tudo 
isso ja & um indicio suficiente da origem nado no- 
bre daquelas “idéias". Mas principalmente uma 
moral dos dominadores & estranha ao gosto 
dos contemporéneos @ para eles desagradd- 
vel pelo rigor de seu principio, que hd deveres 
unicamente para com os préprios semelhantes; 
que em relagdo aos individuos de posigéo in- 
ferior @ de todos os estranhos seja licito agir 
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por prdépria conta ou “como quer o coragéo”, @ 
em todo caso “além do bem e do mal": & sob 
este Ultimo aspecto que podem ter seu lugar a 
compaixdo ou outras coisas do género. A capa- 
cidade @ a obrigagdo de uma longa gratidéo e 
de uma longa vinganga — as duas coisas estéo 
dentro da esfera dos prdéprios semelhantes -, 
a sutileza na represdlia, o refinamento da idéia 
de amizade, certa necessidade de ter inimigos 
(como canal de defluxo, por assim dizer, para 
as paixdes da inveja, do litigio, da insoléncia; 
no fundo, para ser bons amigos): todas estas 
sGo caracteristicas tipicas da moral aristocré- 
tica, a qual, conforme acenel, ndo é@ a moral 
das “idéias modernas”, @ @ por isso que hoje 
se torna dificil senti-la ainda, como também 
desenterrd-la ou descobri-la. 

As coisas sdo diferentes no que se refere 
ao segundo tipo de moral, a moral dos escra- 
vos. Uma vez que os oprimidos, os despreza- 
dos, os sofredores, os ndo livres, os insequros e 
cansados de si préprios fazem mora!, qual serd 
o elemento homogéneo em suas estimativas de 
valor? Provavelmente encontrard expressGo uma 
suspeita pessimista para com toda a condigédo 
humana, talvez uma condenagdo do homem, 
juntamente com sua condigao. O escravo nao 
vé com bons olhos as virtudes dos poderosos: 
@ céptico @ desconfiado, tem a fineza da des- 
confianga de tudo o que de “bom” seja tido em 
honra no meio deles, gostaria de estar persua- 
dido de que entre eles a prépria felicidade 
nédo & genuina. No oposto, sdo evidenciadas 
@ inundadas de luz as qualidades que servem 
para aliviar a existéncia dos sofredores: sdo, 
neste caso, a piedade, a mdo que se compraz 
@ socorre, o calor do coragdo, a paciéncia, a 
operosidade, a humildade, a gentileza que sdo 
colocados em honra, uma vez que sdo estas, 
agora, as qualidades mais Uteis @ quase os Uni- 
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cos MBIOS Para SUPOrtar O Peso da |xisténcia. 
A moral dos escravos @ essencialmente moral 
utilitdria. Eis o lar em que nasceu o famoso 
contraste entre “bom” @ “mau”: no intimo do 
mal percebem-se o poder @ a periculosidade, 
certa terribilidade, fineza e forga, que sufocam o 
desprezo nas raizes. Conforme a moral dos es- 
craves, O "mau" suscita portanto temor: segundo 
amoral dos senhores @ precisamente o bom que 
suscita @ quer suscitar temor, enquanto o homem 
“mau” & sentido como desprezivel. O contraste 
atinge seu ponto culminante quando, conside- 
rando as implicagdes da moral dos escravos, 
também sobre os “bons” desta moral acaba 
por cair uma sombra desse desprezo — por 
mais leve @ benévolo que possa ser —, uma 
vez que o bom, no campo do modo de pensar 
dos escravos, deve ser em todo caso o homem 
indcuo: este & bonachéo, facilmente engandvel, 
um pouco estupido talvez, um ingénua. Em todo 
lugar em que a moral dos escravos se imponha, 
a lingua revela certa tendéncia de aproximar 
uma da outra as palavras “bom” e “estupido". 
Uma ultima diferenga fundamental: o desejo 
de liberdade, o instinto dirigido a felicidade e 
as finezas do senso de liberdade pertencem 
tdo necessariamente 4 moral @¢ 4 moralidade 
dos escravos, quanto a arte @ o entusiasmo da 
veneragao, da dedicagdo, sGo o indicio normal 
de um modo aristocrdtico de pensar e de ava- 
liar. A partir disso & sem duvida compreensivel 
a razdo de o amor como paixdo — @ a nossa 
especialidade européia — ser absolutamente 
de origem nobre: sabe-se que sua descoberta 
cabe aos poetas cavaleiros provengais, aque- 
ies espléndidos engenhosos homens do “gaio 
saber" ao qual a Europa deve tantas coisas, @ 
quase que totalmente a si mesma. 


F. Nietzsche, 
Para além do bem e do mal. 








Capitulo segundo 


O neocriticismo. 


A Escola de Marburgo 


ea Escola de Baden 


I. Génese, finalidade 








e centros de elaboracado do neocriticismo 


@ Uma retomada sistematica da filosofia de Kant teve lugar 
na Alemanha a partir da segunda metade do século XIX. Tal re- 
tomada partiu e se desenvolveu como reflexdo sobre os métodos, 

os fundamentos e os limites da ciéncia, para depois se estender 
_a outras atividades humanas como a moral, o mito, a religiao, a 
“arte e a linguagem. Distante da metafisica, tanto a espiritualista 
como a idealista, critico do fetichismo positivista do “fato” e do 
cientismo, 0 neocriticismo pretendeu repropor uma filosofia em 


termos rigorosamente kantianos, ou seja, como analise das con- . 


dicgdes de validade da ciéncia e de outros produtos humanos (a 
moral, a arte e a religido). 


Neocriticismo: 
andlise 

das condicées 
de validade 
da ciéncia, 

da moral, 

da arte 

e da religido 
3 §7 


© Trabalhos de inspiragdo kantiana foram os de Otto Liebmann (1840-1912) 
e os do grande pesquisador Hermann Helmholtz (1821-1894). Neokantianos apa- 


recerao na Inglaterra (Shadworth H. Hodgson, George D. Hicks), 

na Italia (Carlos Cantoni, Félix Tocco, Francisco Fiorentino e Tiago 
Barzellotti) e na Franca (Charles Renouvier, Otavio Hamelin e Léon 
Brunschvicg). Todavia, os centros mais importantes de elaboracao 
do neocriticismo foram de um lado Marburgo, com Hermann Co- 
hen, Paul Natorp e seu discipulo Ernst Cassirer (do qual falaremos 


O neokantismo: 
fenédmeno 
europeu 

7 §1 


a parte); e, do outro, Heidelberg e Friburgo — duas cidades situadas na regido do 
Baden (e dai a Escola de Baden) —, com Wilhelm Windelband e Heinrich Rickert. 


@ Hermann Cohen (1842-1918), contrario a concepcao positi- 
vista, afirma em A teoria de Kant da experiéncia pura (1871) que 
aciéncia nado é um acumulo de sensa¢gdes ou de fatos observados, 
que o fundamento da objetividade da ciéncia esta no a priori, e 
que a filosofia tem como tarefa a pesquisa dos elementos puros, 
isto é@, a priori, do conhecimento cientifico. 


¢Em Os fundamentos Idgicos das ciéncias exatas (1910) Paul 
Natorp (1854-1924), estudando no tanto a atividade psiquica do 
cognoscente e sim mais os conteudos do conhecimento, afirma 
que o conhecimento é sintese que deve ser submetida a continua 
analise, onde se revéem e corrigem os conhecimentos preceden- 
tes, de modo a aperfeicoar sempre mais as determinacdes dos 
objetos. O objeto, no conhecimento cientifico, ndo é um dado, nado 
é um ponto de partida, mas um ponto de chegada que sempre se 


Cohen 

ea filosofia 
como analise 
dos elementos 
aprioridaciéncia 
> §2.1 


Natorp: 

0 objeto do 
conhecimento 
é um ponto 
de chegada 
que sempre 
se desloca 

> §2.2 
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desloca. O objectum é um proiectum: é conhecimento sempre mais determinado 
que se projeta sobre a realidade. 





Windelband 
e a filosofia 
como analise 
dos principios 
a priori 
Necessdrios 

e universais 
da pesquisa, 
da moral 

e da arte 

7 §3.1 


“eA "voltaa Kant” significa para Wilhelm Windelband (1848- 
1915) que a filosofia é analise dos principios a priori; contudo, na 
sua opiniao, tal tipo de analise se estende também a moralidade e 
a arte, e tais principios a priori devem ser tipificados como valores 
universais e necessarios, de natureza normativa: é com o valor da 
verdade que se confrontam os juizos cientificos, 6 o valor do bem 
aquilo com que se avalia se o agir humano tem validade universal 
e necessaria, é o valor da beleza aquilo com que julgamos se uma 
obra de arte possui ou ndo validade universal e necessaria. Os dois 
volumes dos Preludios sao de 1884; Histdria da filosofia moderna, 
também em dois volumes, é dos anos 1878-1880. 








© Por sua vez, Heinrich Rickert (1863-1936) € da opinido que conhecer é julgar, 
isto é, aceitar ou rejeitar, o que pressupde o reconhecimento de um valor, de um 
dever se ser Sivas Aparece como fundamento do conhecimento, Sem esta norma, isto 


Rickert: 

0 sujeito 
cognoscente 
éo “sujeito 
transcendental” 
2 §3.2 


~ @, sem este valor ou dever ser, estariamos na impossibilidade de 
: formular qualquer juizo, até o juizo que nega. Rickert aqui esta 
- falando do valor da verdade. Quando se julga, “o juizo que eu 


formulo, embora verse sobre representacdes que vém e vao, tem 


_ um valor duradouro, pois nao poderia ser diverso daquilo que é”. 


No momento em que se julga, pressupde-se algo que vale eter- 
namente. Eis, portanto, que enquanto para Dilthey o sujeito que 
-conhece’é um ser histérico, para Rickert o que deve ser julgado 


éo sujeito transcendental, a consciéncia em geral. E esta “consciéncia em geral“ 


n&o é apenas /dgica, mas também ética e estética. 





sale O nascimento 


do neocriticismo 


A partir da metade do século XIX assis- 
tiu-se, sobretudo na Alemanha, a retomada 
sistematica da filosofia kantiana, no sentido 
preciso de reflexdo sobre os fundamentos, os 
métodos e os limites da ciéncia. E, posterior- 
mente, essa retomada levaria 4 ampliagado 
dos ambitos de exercicio da reflex4o critica, 
que nao se limitariam mais ao campo da 
ciéncia, mas abrangeriam também outros 
produtos da atividade humana, como a 
histéria e a moral e, depois, a arte, o mito, 
a religiao, a linguagem. 

Da mesma forma que 0 espiritualismo, 
0 criticismo pretende combater o fetichismo 
positivista do “fato” e a idéia da ciéncia 
metafisicamente absoluta. Entretanto, o neo- 
criticismo é contrario a qualquer metafisica, 
tanto de tipo espiritualista como idealista. E, 
igualmente, é avesso a toda reducdo da filo- 
sofia a ciéncia empirica (trate-se da fisiologia 
ou da psicologia), a teologia ou a metafisica. 


Para © neocriticismo a filosofia deve 
voltar a ser o que era com Kant: andlise das 
condicées de validade da ciéncia e dos outros 
produtos humanos, como a moral, a arte ou 
a religido. Disso torna-se clara a razao pela 
qual os neokantianos propdem uma filosofia 
dominada por problemas gnosioldgicos ao 
invés de problemas empirico-factuais ou 
metafisicos. 

Na verdade, inclusive no periodo de 
hegemonia do idealismo, a tradigdo kantia- 
na nunca havia desaparecido inteiramente 
na Alemanha. Entretanto, em 1865, Otto 
Liebmann (1840-1912) publicou um livro, 
Kant e os epigonos, onde examinava as 
quatro orientagées da filosofia alema pés- 
kantiana (o idealismo de Fichte, Schelling e 
Hegel; 0 realismo de Herbart; o empirismo 
de Fries; as concep¢des de Schopenhauer) e, 
ao término da andlise de cada uma dessas 
orientacGes, concluia com o lema: “Deve- 
mos, portanto, retornar a Kant”. 

Por sua prépria conta, ja retornara a 
Kant o grande cientista Hermann Helmholtz 
(1821-1894), que, com base em estudos de 
fisiologia e de fisica (Sobre a vista humana, 
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Sema OG heh Mae a { 
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Ss ni gry * 


@ Neocriticismo (ou neokantismo). 
Com neocriticismo ou neokantismo 
entende-se “a volta a Kant” da fi- 
losofia alema — e ndo apenas alema 
— por volta da metade do século XIX. 
Tal “volta a Kant” implica uma critica 
decisiva tanto do positivismo como 
do idealismo e uma reabilitagdo da 
tarefa da filosofia ja fixada por Kant, 
tarefa que consiste na andlise das 
condicées de validade da ciéncia e 
dos outros produtos humanos como 
-a moral, a arte, a religido. 
O neokantismo € um movimento 
de pensamento que se orientou em 
mais de uma direcao. Eis como Nicola 
Abbagnano delineia os tragos comuns 
das correntes do neocriticismo: 
“1. Anegacado da metafisica e a redu- 
¢ao da filosofia a uma reflexdo sobre 
a ciéncia, isto é, a uma teoria do 
conhecimento; 
2. a distingdo entre o aspecto psico- 
légico e o aspecto Idgico-objetivo do 
conhecimento [...]; 
3. a tentativa de remontar das estru- 
turas da ciéncia, tanto a da natureza 
como a do espirito, para asestruturas © 
do sujeito que a tornariam possivel”. | 





: ie Sh f 
: " 


1855; Doutrina das sensacées sonoras, 
1863; Os fatos da percep¢ao, 1879), chega- 
ra 4 tese segundo a qual nossa estrutura fisio- 
psiquica é uma espécie de a priori kantiano. 

Também chegaram autonomamente 
ao criticismo Friedrich Albert Lange (1828- 
1875), autor de Histéria do materialismo 
(1866), e Alois Riehl (1844-1924), autor de 
O criticismo filosofico e seu significado para 
a ciéncia positiva (1876-1887). 

Os dois centros de elaboragao do neo- 
criticismo foram Marburgo, com Cohen e 
Natorp, aos quais se liga Cassirer, e Heidel- 
berg, com Windelband e Rickert. 

Entretanto, embora tenha alcangado 
na Alemanha seus resultados mais significa- 
tivos, © neocriticismo nao foi uma filosofia 
apenas alema. 

Na Inglaterra o neokantismo foi de- 
senvolvido por S. H. Hodgson (1832-1912), 
Robert Adamson (1852-1902) e George D. 
Hicks (1862-1941). 

Na Italia foi Ant6nio Banfi (1886- 
1957) quem adotou as teses do neocriti- 
cismo, Juntamente com outras instancias 
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(como a da filosofia de Simmel e, depois, do 
marxismo). Mas, antes de Banfi, j4 haviam 
retornado a Kant também Carlos Cantoni 
(1840-1906) e Félix Tocco (1845-1911), 
além de Francisco Fiorentino (1834-1884) 
e Tiago Barzellotti (1844-1917). 

Foi notavel e influente a presenga 
do neocriticismo na Franca. Aqui basta 
mencionar Carlos Renouvier (1815-1903), 
para quem o unico fim da filosofia esta no 
estabelecimento de leis gerais e dos limites 
do conhecimento; Otavio Hamelin (1856- 
1907); e Léon Brunschvicg (1869-1941), 
que, na obra O idealismo contemporaneo 
(1905), fez questao de sustentar que nao 
cabe a filosofia aumentar a quantidade do 
saber, j4 que a filosofia nada mais faz do 
que refletir sobre a qualidade do saber. E 
como o saber humano est4 em continuo 
desenvolvimento histérico, entao, afirma 
Brunschvicg, a hist6ria do saber humano é 
“o laboratério da filosofia”. 


gees A Escola de Marburgo 


ERB Hermann Cohen: a filosofia critica 


como metodologia da ciéncia 


© fundador reconhecido da Escola 
de Marburgo foi Hermann Cohen (1842- 
1918), professor em Marburgo e autor, entre 
outros, dos seguintes trabalhos: A teoria de 
Kant da experiéncia pura (1871), O funda- 
mento da ética kantiana (1871), A influéncia 
de Kant sobre a cultura alemd (1883) e O 
fundamento da estética kantiana (1889). 

A ciéncia e, mais precisamente, a fisica 
matematica, assume papel de maxima im- 
portancia na concepgao de Cohen. Cohen 
aceita a ciéncia como valida e concebe a 
filosofia exatamente como o estudo das 
condicoes de validade da ciéncia. 

Ora, 0 positivismo tinha visto o valor da 
ciéncia no fato sagrado, absoluto e intocavel; 
para o positivista, em suma, objetivo é 0 fato, 
objetiva é a sensagao, isto €, 0 a posteriori. 
Cohen retorna a Kant, invertendo a concep- 
¢ao positivista. Como escreve ele em A teoria 
de Kant da experiéncia pura, o fundamento 
da objetividade da ciéncia esta no a priori. 
Com efeito, a ciéncia nao é e nao se desen- 
volveu como caos de percepgdes, nem € acu- 
mulo de sensag6es ou de fatos observados. 

A realidade é que a ciéncia nao se cons- 
tituiu tanto pela acumulagao de fatos, e sim 


24 


Primeira parte- A filosofia do século XIX ao século XX 


muito mais pela unificagdo dos fatos por 
meio de e sob hipoteses, leis e teorias. Mas 
nés ndo extraimos leis e teorias dos fatos, 
e sim as impomos aos fatos: a teoria € 0 a 
priori. E a filosofia indaga exatamente os 
elementos “puros”, ou seja, os elementos 
a priori, do conhecimento cientifico. A 
filosofia, portanto, deve ser metodologia 
da ciéncia. 


BEB Paul Natorp:“o método é tudo” 


O outro prestigioso representante 
da Escola de Marburgo é Paul Natorp 
(1854-1924), estudioso de amplos in- 
teresses, autor de A doutrina platénica 
das idéias (1903), de Os fundamentos 
Idgicos das ciéncias exatas (1910) e tam- 
bém de escritos de pedagogia, psicologia 
e politica, como Guerra e paz (1916) e 
A missdo mundial dos alemdes (1918). 

A exemplo de Cohen, Natorp afirma 
que a filosofia nao é ciéncia das coisas; das 
coisas falam precisamente as ciéncias, ao pas- 
so que a filosofia é teoria do conhecimento. 

Entretanto, a filosofia nao estuda o 
pensamento subjetivo, ou seja, ela nao inda- 
ga sobre a atividade cognoscente, sobre uma 
atividade psiquica, e sim sobre contetidos. 
E estes sdo determinagGes progressivas do 
objeto. Em Os fundamentos ldégicos das 
ciéncias exatas, podemos ler que o conhe- 
cimento é sintese e a analise consiste no 
controle das sinteses j4 efetuadas. Sinteses 
que devem ser submetidas a reelaboragado 
continua, de modo a aperfeicoar sempre 
mais as determinacoes dos objetos. Por isso, 
o objeto nao é um dado, nao é um ponto 
de partida, mas um ponto de chegada que 
sempre se desloca. 

Em suma, 0 obiectum é um proiectum: 
é conhecimento sempre mais determinado 
que se projeta sobre a realidade. E nao ha 
termo para essa determinagdo; portanto, 0 
objeto esta sempre in fieri, é tarefa infinita. 


pay A Escola de Baden 


ESB Wilhelm Windelband 


ea filosofia como teoria dos valores 


Os representantes mais prestigiosos da 
Escola de Baden (assim chamada porque 
teve seus pontos centrais em Heidelberg 


e Friburgo, cidades situadas na regido de 
Baden) foram Wilhelm Windelband (1848- 
1915) e Heinrich Rickert (1863-1936), de 
quem falaremos também no capitulo sobre 
o historicismo, no que se refere as suas re- 
flexdes sobre a fundacao da historiografia 
como ciéncia. Aqui, falaremos a proposito 
de sua filosofia dos valores, que, embora 
os tornando expoentes de primeiro plano 
do neocriticismo, os diferencia, porém, da 
Escola de Marburgo. 

Em seu “retorno a Kant”, Windelband 
certamente atribui a filosofia a fungdo de 
buscar os principios @ priori que garantem 
a validade do conhecimento. Entretanto, 
sdo duas as coisas novas que ele introduz 
nessa questao: 

a) por um lado, esses principios sao 
interpretados como valores necessdrios e€ 
universais, tipificados pelo carater norma- 
tivo independente de sua realizac4o efetiva; 

b) por outro lado, diferentemente da 
Escola de Marburgo, Windelband se liber- 
ta da referéncia privilegiada ao Aambito do 
conhecimento para considerar a atividade 
humana também nos campos da moralidade 
e da arte. 

Portanto, a filosofia nado tem por objeto 
os juizos de fato, mas Beurteilungen, isto 
é, juizos valorativos do tipo “esta coisa é 
verdadeira”, “esta coisa é boa”, “esta coisa 
é bela”. E é assim que os valores — que tém 
precisamente validade normativa — distin- 
guem-se das leis naturais: a validade das leis 
naturais é a validade do Miissen, a validade 
empirica de ndo poder ser de outro modo; a 
validade das normas ou valores é a do Sol- 
len, isto é, do dever ser. Concluindo, deve-se 
dizer, portanto, que, para Windelband, a 
filosofia consiste na teoria de valores; que 
a funcdo da filosofia, mais especificamente, 
esta em estabelecer quais sao os valores 
que estado na base do conhecimento, da 
moralidade e da arte; que a teoria do conhe- 
cimento, para além da concepgao de alguns 
neokantianos de Marburgo, é apenas uma 
parte da teoria dos valores. 


ERB Heinrich Rickert: 
conhecer é julgar com base 


no valor de verdade 


Rickert retoma de Windelband a con- 
cepcao da filosofia como teoria dos valores 
e, ao mesmo tempo, os resultados mais 
validos de sua investigacao metodologica. 
Entretanto, ele tenta sistematizar resulta- 
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dos semelhantes em concep¢ao organica da 
teoria do conhecimento e procura fundar 
(ao invés de, mais ou menos simplesmente, 
registrar) a autonomia do conhecimento 
historico. 

Conhecer quer dizer julgar, isto é, acei- 
tar ou rejeitar, aprovar ou reprovar, o que 
implica o reconhecimento de um dever ser 
que esta na base do conhecimento. Negar 
o dever ser, isto €é, a norma, equivaleria a 
ratificar a impossibilidade de qualquer juizo, 
inclusive daquele que nega. 

Um juizo nao é verdadeiro porque 
expressa aquilo que ¢; pode-se afirmar, ao 
invés, que algo é somente se 0 juizo que o 
expressa é verdadeiro por forga do seu dever 
ser. Eo dever ser, isto é, os valores, ou seja, 
as normas, sao transcendentes em relagdo a 
cada simples consciéncia empirica. Para Dil- 
they, o sujeito do conhecer é o homem como 
ser hist6rico. Ja para Rickert é 0 sujeito 
transcendental, para além de qualquer con- 
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dicionamento de espago e de tempo; é a cons- 
ciéncia em geral (Bewusstsein tiberhaupt); e 
essa “consciéncia em geral” nado é somen- 
te ldgica, mas também ética e estética. 

Desse modo, sendo os valores transcen- 
dentes as consciéncias individuais e sendo 
0 sujeito do conhecimento entendido como 
sujeito transcendental, é 6bvio que as in- 
vestigacoes de Rickert, diferentemente das 
de Max Weber, se colocam em um plano 
que abstrai completamente as condic6es e 
os problemas efetivos dos processos de pes- 
quisa, sejam estes cientificos ou histéricos. 
Segundo Rickert, a filosofia nado tem em 
absoluto a fungdo de se interessar por tais 
problemas; ela deve muito mais cumprir a 
funcdo de estabelecer de que modo as cién- 
cias generalizantes e as individualizantes 
encontram a garantia de sua validade uni- 
versal e necessaria, tendo em vista os valores 
que constituem seus principios @ priori eo 
fundamento. 





Vista de Heidelberg, em uma estampa do século XIX, 
Esta cidade, junto com Friburgo, 
foi centro cultural de primeirissimo plano 
e sede da Escola do Baden. 
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Il. Ernst Cassirer 





ea filosofia das formas simbédlicas 





° * Discioulo de Cohen: e Natorp em Marburgo, Ernst Cassirer (1874-1945) pri- 


meiro foi professor em Berlim e depois em Marburgo. Obrigado a emigrar em 
A083, foi primeiro para a Inglaterra, depois para a Suécia e por fim para os Esta- 


As ciéncias 
buscam 
relacées 
funcionais 
endo 
substancias 
23 §1 


, 


‘Universidade de Columbia. 
- (entre as quais O problema do conhecimento na filosofia e na 
. ciéncia da era moderna, em quatro volumes) e tedricas (entre as 
quais A filosofia das formas simbolicas, em trés volumes: 1923, 
- 1925,1929; e o Ensaio sobre o homem, 1944). 


dos Unidos, onde ensinou na Universidade de Yale e a seguir na 
E autor de famosas obras histdricas 


~~ Em 1910 Cassirer publicou O conceito de substancia e o con- 


_ ceito de fungado, onde, com rara competéncia, ele mostra que o 


desenvolvimento do pensamento cientifico nos obriga a passar 


ie ccacie de substancia para o conceito de fun¢do: as ciéncias progrediram 
_ justamente porque deixaram de idem substancias e se dirigiram a pesquisa de 


less, de orien funcionais. 


As “formas 
simbélicas” 

sdo formas 

da compreensdao 
do mundo 

+ §2 














. ‘Cassirer submeteu a andlise filoséfica nado sé a ciéncia, mas 


- também as formas fundamentais da compreensdo do mundo, que 
sao “formaccées simbolicas”, 
- Estas formas simbélicas “dao forma e sentido”, ou seja, organizam 


como o mito, a arte, a linguagem. 


a experiéncia, constituem modos de ver o mundo, criam mundos 
de significados. A aparicado do sistema simbdlico transformou toda 
a situagao existencial da homem: o homem doravante vive ndo s6 
em uma realidade mais vasta, mas até em “uma nova dimensao 


20 homem, com Petes. com sua atividade simbolica “ superou os limites da 
vida organica”. Os animais tém sinais; o homem produz simbolos. Ele “nao vive 
Mais em um universo apenas fisico, mas em um universo simbolico. A fifguagem, 
oO mito, a arte e a religido so parte deste universo”. E um dado de fato que ’ 

homem nao se encontra mais diretamente diante da realidade; por assim Hider, 


: Definir 

~ ohomem 
como animal 
rationale 

~ equivale 
a trocar a parte 

- pelo todo 

az §3 


poucas palavras: a “razao” 


“ele nao pode mais vé-la face a face. A realidade fisica parece re- 
troceder a medida que a atividade simbolica do homem avanga”. 
Eis, entao, que o homem deve ser definido nao mais como animal 
rationale e sim como animal symbolicum. Sem duvida, esclarece 
Cassirer, a definigao de homem como animal rationale “mantém 
seu valor”; contudo, ela vipat trocar a parte pelo todo. em 
é um termo pouco adequado ” 
quisermos abracar em toda a sua riqueza e variedade as focmias 


_da vida cultural do homem”. 


como livre-docente e, depois, em Hambur- 


ms Substancia e fun¢cdo 


Ernst Cassirer (1874-1945) nasceu em 
Breslau, de familia judaica de boas condi- 
¢6es. Estudou filosofia sob a guia de Cohen e 
Natorp. De 1906 a 1919 ensinou em Berlim 


go. Em 1933, forgado a emigrar, vai primei- 
ro para a Inglaterra, depois para a Suécia, 
e finalmente para os Estados Unidos, onde 
ensinou na Universidade Yale e, em seguida, 
na Universidade de Colimbia. Interessado 
pela histéria das idéias filos6ficas, que vé en- 
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trelacadas com as idéias cientificas, Cassirer 
é autor de obras famosas, como O problema 
do conbecimento na filosofia e na ciéncia da 
época moderna (vols. Te II, 1906-1907; vol. 
III, 1920; vol. IV, 1940, publicado postuma- 
mente), Individuo e cosmo da Renascenca 
(1927), A filosofia do Iluminismo (1932). 
E a consciéncia historica acompanhara sem- 
pre até as obras mais caracteristicamente 
teoricas de Cassirer: “O uso [...] de por 
[...] no vazio Os proprios pensamentos, sem 
pesquisar sua relagao e sua conexa4o com 0 
trabalho de conjunto das ciéncias filos6ficas, 
nunca me pareceu oportuno e fecundo”. En- 
tre as obras de natureza teérica de Cassirer, 
podemos recordar: O conceito de substancia 
e o conceito de funcao (1910); A filosofia 
das formas simbolicas (3 vols., 1923-1925- 
1929); A teoria einsteniana da relatividade 
(1921); Determinismo e indeterminismo 
na fisica moderna (1937); Ensaio sobre o 
bomem (1944), 
Em 1910, portanto, Cassirer publica 
O conceito de substancia e 0 conceito de 
funcao. Nesse trabalho, através de seguro 
dominio da histéria da ciéncia, ele realiza 
uma investigagdo sobre o conhecimento 
matematico, geométrico, fisico e quimico, 
a fim de mostrar que esses conhecimentos 
nado buscam a substdncia, e sim a lei, a re- 
lacdo, isto 6, a funcdo. Relagées e fungdes 
instituem Os entes matematicos e constituem 
as expressGes geométricas. No conhecimen- 
to cientifico e também no conhecimento 
comum encontramos muito mais do que 
dados sensiveis. Olhamos as coisas atra- 
vés de pontos de vista, teorias, leis, isto é, 
relacGes. Em suma, 0 desenvolvimento do 
pensamento cientifico nos leva a passar do 
conceito de substancia ao de funcdo. A me- 
tafisica de Aristételes falava de um mundo 
de coisas das quais era preciso abstrair as 
caracteristicas comuns, a esséncia. Mas, 
por um lado, enquanto esse método levou a 
toda uma massa de resultados estéreis (entre 
outras coisas, nao ha garantia alguma de 
que 0 comum seja 0 essencial), por outro 
lado, viu-se que as ciéncias progrediram 
porque se matematizaram (na matematica 
nado entra o conceito de substancia, mas o 
de fungdo); progrediram porque deixaram 
de buscar subsrancias e voltaram-se para a 
busca de relagdes funcionais entre os obje- 
tos. E assim como as fungdes matematicas 
nado se obtém por abstragao, mas sao cons- 
truidas pelo pensamento, da mesma forma 
também os pontos de vista, as teorias ou 
relagdes funcionais que instituem e vincu- 
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lam os objetos do conhecimento cientifico 
(e do conhecimento comum) sao produtos 
do pensamento, que tornam “possivel a 
priori” o conhecimento, estabelecendo suas 
condig6es de possibilidade. E o fato de que 
a ciéncia consiste em teorias ou relagdes 
construidas pelo homem e que os objetos da 
ciéncia sejam instituidos por esses pontos 
de vista, por essas teorias, ndo significa de 
modo algum cair no subjetivismo. Escreve 
Cassirer: “N6és nado conhecemos os objetos, 
como se eles fossem dados e determinados 
como objetos, antes e independentemente 
de nosso conhecimento. Ao contrario, nds 
conhecemos objetivamente, j4 que, no trans- 
correr uniforme dos conteidos da expe- 
riéncia, criamos determinadas delimitagées 
e estabelecemos determinados elementos 
guavas e determinadas ligag6es entre 
eles” 





Ernst Cassirer (1874-1945) 

é um dos mais representativos pensadores 
do neokantismo, bistoriador penetrante 
do pensamento moderno, 

autor justamente famoso 

de A filosofia das formas simbolicas. 

E dele a definigao do homem 

como animal symbolicum. 
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2 aN filosofia 


das formas Ss! imbélicas 





Cassirer nao submeteu 4 analise filo- 
s6fica somente as ciéncias. Indo além dos 
marcos das “duas culturas”, ele também 
pretendeu, com A filosofia das formas sim- 
bolicas, “delimitar as diversas formas funda- 
mentais da ‘compreensao’ do mundo umas 
em relagao as outras, e captar cada uma delas 
o mais claramente posstvel em sua tendéncia 
peculiar e em sua forma espiritual peculiar” 

Essas formas fundamentais de “com- 
preensdo” do mundo sao “formagoées sim- 
bélicas” como o mito, a arte, a linguagem 
ou também o conhecimento. Somos nos que 
plasmamos o mundo com nossa atividade 
simbolica, criando e fazendo mundos de ex- 
periéncias: “o mito e a arte, a linguagem ea 
ciéncia sao [...| sinais que tendem a realizar 
o ser”, direcdes da vida humana, formas 
tipicas da agdo humana. E uma filosofia do 
homem, escreve Cassirer, deveria ser “filo- 
sofia que faga conhecer a fundo a estrutura 
fundamental de cada uma dessas atividades 
humanas e que, nesse meio tempo, faga por 
onde entendé-las como um todo organico” 
As formas simbélicas — isto é, a linguagem, 
a arte, 0 mito e a ciéncia — “dado forma e 
sentido”, vale dizer, estruturam o modo de 
ver 0 mundo, criam mundos de significados, 
organizam a experiéncia. Com efeito, “in- 
serido entre o sistema receptivo e o sistema 
relativo (encontraveis em todas as espécies 
animais), existe no homem um terceiro 
sistema, que se pode chamar de sistema sim- 
bolico, cujo aparecimento transforma toda 
a sua situacao existencial. Confrontado com 
os animais, observa-se que o homem nado 
somente vive em uma realidade mais vasta, 
mas também, por assim dizer, em uma nova 
dimensdo da realidade”. O homem é animal 
cultural, diriam os etdlogos. E Cassirer 0 cha- 
ma de “animal symbolicum”. Os animais 
tém sinais, o homem produz simbolos. “A 
diferenga entre linguagem proposicional e 
linguagem emotiva constitui o verdadeiro 
limite entre o mundo humano e o mundo 
animal”. E o nascimento da linguagem 
descritiva ou proposicional que desencadeia 
o desenvolvimento da “cultura”, isto é, da 
“civilizagao”. Com efeito, escreve Cassirer, 

“€ inegavel que 0 pensamento e 0 compor- 
tamento simb6licos sao os aspectos mais 
caracteristicos da vida humana e que todo o 
progresso da cultura baseou-se neles” 
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O homem é animal symbolicum. Com 
a sua atividade simbdlica, ele superou “os 
limites da vida organica”. E agora “nao 
se pode fazer nada contra essa subversao 
da ordem natural. O homem nao pode se 
subtrair as condigées de existéncia que cle 
proprio criou: deve se conformar a elas. 
Nao vive mais em um universo apenas 
fisico, e sim em um universo simbélico. A 
linguagem, o mito, a arte ¢ a religido sdo 
partes integrantes desse universo, s40 os 
fios que constituem o tecido simbdlico, a 
intricada trama da experiéncia humana. 
Todo progresso no campo do pensamento e 
da experiéncia fortalece e refina essa rede” 
De fato, afirma Cassirer, esta fora de qual- 
quer duvida que “o homem n4o se encontra 
mais diretamente diante da realidade; por 
assim dizer, ele ndo pode mais vé-la face a 
face. A realidade fisica parece retroceder a 
medida que a atividade simbélica do homem 
avanga. Ao invés de se defrontar com as 
proprias coisas, em certo sentido o homem 
esta continuamente em coldquio consigo 
mesmo. Cercou-se de formas lingiiisticas, 
de imagens artisticas, de simbolos miticos e 
de ritos religiosos a tal ponto que nao pode 
mais ver e conhecer nada sendo por meio 
dessa mediagao artificial”. E a situagao é a 
mesma no campo teérico e no campo pra- 
tico. Também no campo pratico o homem 
nao vive em um mundo de puros fatos; ele 
vive muito mais “entre emog6es suscitadas 
pela imaginagao, entre medos e esperangas, 
entre ilusGes e desilusdes, entre fantasias e 
sonhos. Como disse Epicteto, ‘aquilo que 
perturba e agita o homem ndo sao as coisas, 
e€ sim suas SOpInIOSs e fantasias em torno das 
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coisas 


“Animal rationale” 


il “ ‘ ‘ ” 
e animal symbolicum 


Chegando a esse ponto, Cassirer é da 
opiniao de que se pode e se deve corrigir 
a definigdo tradicional de homem. Na- 
turalmente, a definigdo de homem como 
animal rationale “mantém seu valor”, nao 
obstante pretenda ela trocar a parte pelo 
todo, “pois, além da linguagem conceitual, 
existe uma linguagem do sentimento e das 
emogoes; além da linguagem ldgica e cien- 
tifica, existe a linguagem da imaginagao 
poética. A linguagem nao expressa somente 
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pensamentos e idéias, mas, em primeiro lu- 
gar, sentimentos e afetos”. Os fildsofos que 
definiram o homem como animal rationale 
nao eram empiristas, observa Cassirer, e 
ndo pretenderam “dar explicac4o empirica 
da natureza humana. Com essa definicgao, 
eles propuseram muito mais um imperativo 
moral”. Em suma, a razdo é termo pouco 
adequado se quisermos abragar em toda a 
sua riqueza e variedade as formas da vida 
cultural do homem. “Essas formas sao es- 
sencialmente formas simbélicas. Ao invés 
de definir o homem como animal rationale, 
dever-se-ia, portanto, defini-lo como animal 
symbolicum. Desse modo, indicar-se-4 0 
que verdadeiramente o caracteriza e 0 que 
o diferencia em relagdo a todas as outras 
espécies, podendo-se entender o caminho 
especial que o homem tomou: o caminho 
para a civilizacdo”. Nesse caminho, na 
opinido de Cassirer, a ciéncia corresponde a 
ultima fase do desenvolvimento intelectual 
do homem, “podendo ser considerada como 
a mais elevada e significativa conquista da 
cultura. E produto muito raro e refinado, 
que sO péde tomar forma em condig6es 
especiais”. O trabalho cientifico de Galileu 
e Newton, de Maxwell e Helmholtz, de Plan- 
ck e Einstein, ndo consistiu em simples coleta 
de fatos: “foi trabalho te6rico, mas cons- 
trutivo”, fruto daquela “espontaneidade e 
produtividade que estao verdadeiramente 
no centro de todas as atividades humanas”. 
Com a linguagem, a religido e¢ a ciéncia, o 
homem construiu 0 proprio universo, uni- 
verso simbélico que o pode em condigées 
de compreender e interpretar, de articular 
e organizar, de sintetizar e universalizar 
sua experiéncia. E desse modo, na cultura 
tomada em seu conjunto, “pode-se observar 
o processo da autolibertagao progressiva do 
homem. A linguagem, a arte, a religido ea 
ciéncia sao fases desse processo. Em todas 
elas, o homem descobre e demonstra novo 
poder, o poder de construir um mundo 
proprio, um mundo ‘ideal’ ”. Sem esconder 
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@ Filosofia das formas simbélicas. 
Eis como Cassirer, no Ensaio sobre o 
homem, esclarece a tarefa de uma 
filosofia das formas simbolicas. 

“A caracteristica principal do homem, 
aquilo que o distingue, ndo é sua 
natureza fisica ou metafisica, e sim 
sua obra. E essa obra, isto é, 0 sistema 
das atividades humanas, que decifra e 
determina a esfera da humanidade”. 
A linguagem, o mito, a religido, a arte 
ea histdria sao os elementos constitu- 
tivos dessa esfera, os setores que ela 
compreende. Assim, uma “filosofia 
do homem” deveria ser uma filosofia 
que faca conhecer a fundo a estrutu- 
ra fundamental de cada uma destas 
atividades humanas e que ao mesmo 
tempo “forneca o modo de entendé- 
las como um todo organico”. 

Nas formas simbdlicas — linguagem, 
arte, religido, ciéncia - “o homem 
descobre e demonstra um novo po- 
der, o poder de construir um mundo 
proprio, um mundo ‘ideal’ ". 

Nas formas simbolicas a andlise filo- 
sofica é chamada a descobrir o homem: 
“pelos seus produtos o reconhecereis”. 





a multiplicidade, a variedade e a peculiari- 
dade estrutural de cada forma simbolica, a 
filosofia, diz Cassirer, ndo pode renunciar a 
busca da unidade fundamental desse mundo 
ideal. “Todas as fungdes se completam e se 
integram mutuamente. Cada uma descerra 
novo horizonte e mostra novo aspecto da 
humanidade. O dissonante esta em har- 
monia consigo mesmo; os contrarios nao 
se excluem reciprocamente, mas dependem 
um do outro; é a ‘harmonia no contraste, 
como no plectro e na lira’ ’ {1| 











CASSIRER 





O homem 


& um “animal simbolico” 


"Em vez de definir o homem como um 
animal rationale dever-se-ia [...] defini-lo 


como um animal symboticum”. 





Para ele fo bidlogo Johannes von Uexktll] 
a vida é perfeita em todo lugar; 6 a mesma tanto 
No pequeno como no grande. Todo organismo, 
compreendendo aqueles que se encontram na 
extremidade inferior da escala bioldgica, ndo 
sd é, em senso lato, adaptado (angepasst) a 
seu ambiente, mas encontra-se também orga- 
nicamente nele inserido (eingepasst). Conforme 
sua estrutura anatémica particular ele possui um 
Merknetz @ um Wirknetz, ou seja, um sistema 
receptivo @ certo sistema que lhe permite agir. 
Sem o acordo & a cooperagéo destes dois 
sistemas O organismo néo poderia sobreviver. 
Em todo caso, em dada espécie bioldgica o 
sistema receptivo que transmite os estimulos 
@xternos S O sistema que permite reagir a tais 
estimulos estéo intinamente ligados. Séo anéis 
de uma Unica cadeia que Uexktll chama de 
circulo funcional (o Funktionskreis) do animal 
em questdo. 

Aqui ndo 6 o caso de discutir as concep- 
gdes biolédgicas de Uexkull. Referimo-nos a 
elas @ 4 terminologia correspondente apenas 
para delingar um problema de cardter geral. 
€ possivel usar o esquema proposto por esse 
autor para uma descricdo @ uma caracterizagéo 
do mundo humano? OCbviamente, este mundo 
nao constitul uma excegdo, ~ dirigido pelas 
mesmas leis bioldgicas em agdo em todos os 
outros organismos. Todavia, no mundo humana 
encontramos também algo de caracteristico 
que o distingue do de qualquer outra forma de 
vida. Néo sé o circulo funcional do homem @ 
quantitativamente mais amplo, mas ele apre- 
senta também uma diferenga qualitativa. Por 
assim dizer, o homem descobriu um modo novo 
de adaptar-se ao ambiente. Inserido entre o 
sistema receptivo @ o reativo (encontraveis em 
todas as espécies animais), no homem hd um 
terceiro sistema que se pode chamar de sistema 
simbdlico, cuja aparigdo transforma toda a sua 
situagdo existencial. Fazendo um confronto com 
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os animais percebe-se que o homem ndo sé vive 
em uma realidade mais vasta, mas também, por 
assim dizer, em uma nova dimenséo da reali- 
dade. Existe uma diferenca evidente entre a 
reacées orgdénicas @ as respostas humanas. N 
primeiro caso o estimulo externo provoca um 
resposta direta © imediata, no segundo caso 
resposta @ deferida. Ela é retida @ retardad 
depois de lento e complexo processo mental. 
primeira vista esta dilagdo das reagdes poderi 
parecer uma vantagem bastante discutivel. Com 
efeito, muitos fildsofos aconselharam o homem 
a desconfiar de tal pretenso progresso: “O 
homem que medita — disse Rousseau — é um 
homem depravado"; a superagdo dos limites 
da vida orgénica levaria ndo 4 melhoria, @ sim 
4 deterioragdo da natureza humana. 

Todavia, né60 se pode fazer nada contra 
esta inversGo da ordem natural. O homem ndo 
pode mais se subtrair as condigées de exis- 
téncia que ele erdéprio criou para si; deve se 
conformar a elas. N&éo vive mais em um universo 
apenas fisico, mas em um universo simbdlico. A 
linquagem, o mito, a arte @ a religido séo parte 
deste universo, sGo os fios que constituem o 
tecido simbdlico, a emaranhada trama da ex- 
periéncia humana. Todo progresso no campo do 
pensamento @ da experiéncia reforga e refina 
essa rede. O homem ndo se encontra mais 
diretamente diante da realidade; por assim 
dizer, ele ndo pode mais vé-la face a face. A 
realidade fisica parece retroceder 4 medida que 
a atividade simbdlica do homem avanga. €m vez 
de ter o que fazer com as prdprias coisas, em 
certo sentido o homem esta continuamente em 
didlogo consigo mesmo. Circundou-se de formas 
linguisticas, de imagens artisticas, de simoolos 
miticos @ de ritos religiosos a um ponto tal de 
Nao poder ver @ conhecer mais nada a ndo ser 
por meio dessa mediagdo artificial. A situagdo 
&é a mesma no campo tedrico @ no prdtico. 
Também no campo pratico o homem ndo vive 
em um mundo de fatos puros segundo suas 
necessidades @ seus desejos mais imediatos. 
Vive muito mais entre emogdes suscitadas gla 
imaginagdo, entre medos e esperangas, ilus6es 
@ desilusdes, entre Fantasias @ sonhos. “Aquilo 
que perturba @ agita o homem — disse Epicteto 
— NGO sdo as coisas, mas suas Opinides @ SUAS 
Fantasias a respeito das coisas". 

A este ponto pode-se corrigir @ ampliar a 
definigdo cldssica do homem [...]. Os grandes 
pensadores que definiram o homem como ani- 
mal rationale nédo eram empiristas @ ndo preten- 
diam dar uma explicagdo empirica da natureza 
humana. Com tal definigéo eles puseram muito 
mais um imperativo moral. A razGo @ um termo 
pouco adequado, se quisermos abragar em toda 


Ww 
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a sud riqueza @ variedade as formas da vida 
cultural do homem. €stas formas sGo essencial- 
mente formas simbdlicas. €m vez de definir o 
homem como um animal rationale dever-se-ia, 
portanto, defini-lo como um animal symbolicum. 
Para tal objetivo indicar-se-d aquilo que verda- 


deiramente o caracteriza @ que o diferencia em 
relacdo a todas as outras espécies, e se pocerd 
compreender o caminho especial que o homem 
tornou: © caminho para a civilizagdo. 


€. Cassirer, 
Ensaio sobre o homem. 





Capitulo terceiro 


O histdvicismo alemdo, 
de Wilhelm Dilthey 
a Friedrich Meinecke 


I. Génese, problemas, 
teorias e expoentes 


do historicismo alemao 


@As historias da politica e da economia, da religidoedaarte, 4 cto xix 
da filosofia e da filologia tem no século XIX alemdo, chamado  sjam3o: 
o “século da histéria”, seu século de ouro. Aqui bastaré relem- “9 século 
brar apenas os nomes de Barthold Niebuhr (1776-1831), Leopold ga histdria” 
Ranke (1795-1886), Gustav Droysen (1808-1884), Eduard Zeller —§1 
(1814-1908), Theodor Mommsen (1817-1903), Jakob Burckhardt 
(1818-1897) e de Karl Julius Beloch (1854-1929). 


e Pois bem, diante deste desenvolvimento portentoso de Gégnese 
saber histérico constitui-se o diversificado movimento filos6fico 2 expoentes 
conhecido sob o nome de historicismo, cuja intengao de fundo go historicismo 
consiste na pesquisa — de tipo substancialmente kantiano - das alemaéo 
condigées de possibilidade, isto é, de autonomia e de validade —§2 
cognitiva das ciéncias historicas. Que tipo de saber é o histdrico? 
Qual é seu método? Estes sd0 nao sé alguns dos problemas enfrentados pelos his- 
toricistas alemaes (Dilthey, Simmel, Weber etc.) ou por fildsofos muito préximos a 
eles como os neokantianos Windelband e Rickert. Outras quest6es se referirdo a 
concepsao das civilizagoes (Spengler) e a corrida a reparos para conter o relativismo 
transbordante (Troeltsch e Meinecke). : 


@Tracos essenciais do historicismo alemdo sao: BS 
-- a) a idéia de que a histéria é obra dos homens, de suas agées e relacées si- 
tuadas em contextos precisos, e nao o resultado de leis inelutaveis; 
-.. B) com os positivistas os historicistas tem em comum a exigéncia de que a 
pesquisa verse sobre fatos empiricos concretos; 
-. dos historicistas estendem a critica kantiana (“como € possi- — perspectivas 
vel a ciéncia?”) para além das ciéncias fisico-naturais, isto 6, para teéricas 
as ciéncias histérico-sociais; do historicismo 
- d) para os historicistas o pesquisador ndo é 0 sujeito trans- alemao 
cendental com categorias a priori, fixadas paraaeternidade,mas - §3 
-éum homem concreto, historicamente condicionado. 
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ge Os grandes historiadores 
eas grandes obras 


histévicas do século XJX 


O século XIX foi o século dos grandes 
historiadores alemaes. E util lembrar os 
nomes mais significativos. 

1) Barthold Niebuhr (1776-1831) es- 
creveu uma famosa Hist6ria romana. 

2) Leopold Ranke (1795-1886) foi au- 
tor de uma Historia dos papas nos séculos 
XVI e XVII ede uma Histoéria da Alemanha 
nos tempos da Reforma. 

3) Gustav Droysen (1808-1884), autor 
de uma Histéria do belenismo. 

4) Eduard Zeller (1814-1908), cuja 
Filosofia dos gregos em seu desenvolvimento 
hist6rico continua ainda hoje, ao menos sob 
alguns aspectos, um ponto de referéncia. 

5) Theodor Mommsen (1817-1903), 
autor de monumental Histéria romana. 

6) Jakob Burckardt (1818-1897) escre- 
veu a obra justamente famosa A civilizagao 
da Renascenga na Itdlia. 

7) Karl Julius Beloch (1854-1929) es- 
creveu uma importante Historia grega. 

As histérias da politica e da econo- 
mia, da religido e da arte, da filosofia e da 
filologia encontram no século XIX alemao 
seu século de ouro, que foi chamado de “o 
século da histéria”. Erwin Rohde (1845- 
1898) e Ulrich Wilamowitz-Mdllendorff 
(1848-1931), dois grandes fildlogos, foram 
protagonistas de um debate sobre as teorias 
que Nietzsche havia proposto a propdsito 
do mundo grego. 

Nao devemos esquecer que é nesse pe- 
riodo que se realiza o paciente trabalho de 
coleta sistematica e recuperacdo dos textos 
literdrios e papiricos relativos aos epicuris- 
tas (Hermann Usener), aos estoicos (Hans 
von Arnim) e aos pré-socraticos (Hermann 
Diels). 

O século XIX também assistiu a um 
portentoso desenvolvimento da lingiiistica 
histérica e da lingiiistica comparada (fala- 
mos de Franz Bopp e de Jacob Grimm). 

Além disso, foi intenso o interesse pela 
historia do direito na “escola histérica” de 
Karl Friedrich von Savigny (1779-1861), 
que quis mostrar como as instituigdes ju- 
ridicas nao sao fixadas para a eternidade, 
e sim produtos de processos evolutivos 
freqiientemente nado programados. 

Nesse interesse pela historia certamente 
descobre-se a influéncia do romantismo, 





de seu sentido da tradicado, de seu culto 
pela consciéncia coletiva dos povos, de sua 
tentativa de reviver o passado em sua pro- 
pria posicao histérica. E, por outro lado, 
justamente com a abstragao de sua filosofia 
da histéria, Hegel ensinara a ver a histéria 
nao como um amontoado de fatos separados 
uns dos outros, e sim como totalidade em 
desenvolvimento dialético. E isso constitui 
um de seus contributos mais importantes. 


_O nascimento 


do historicismo 


Com base nesses elementos, nao é difi- 
cil compreender a génese e 0 desenvolvimen- 
to do movimento filoséfico conhecido com o 
nome de historicismo e cujos representantes 
mais conhecidos, além de Max Weber (do 
qual falaremos a parte, dada a relevancia, a 
complexidade e a valida e grande influéncia 
de sua obra), sao Wilhelm Dilthey (1833- 
1911), Georg Simmel (1858-1918), Oswald 
Spengler (1880-1936), Ernst Troeltsch 
(1865-1923) e Friedrich Meinecke (1862- 
1954). A esses, costuma-se acrescentar os 
nomes de Wilhelm Windelband (1848-1915) 
e de Heinrich Rickert (1863-1936), que es- 





Retrato de Barthold G. Niebubr, 
autor de uma conbecidissima Historia humana. 
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tao ligados mais propriamente a “filosofia 
dos valores” dentro do neocriticismo, mas 
dos quais nao se pode deixar de falar, por 
razGes que explicitaremos, em uma exposi- 
¢do sobre o historicismo. 

O historicismo surge nos ultimos dois 
decénios do século XIX e se desenvolve até 
a vigilia da Segunda Guerra Mundial. 


wa Jdéias e problemas 


fundamentais do historicismo 


O historicismo alemao nao é uma filosofia 
compacta. Entretanto, entre suas varias ex- 
presses, é possivel detectar certo “ar de 
familia”, identificavel nos seguintes pontos: 

1) Como diz Meinecke, “o primeiro 
principio do historicismo consiste em subs- 
tituir a consideragao generalizante e abstrata 
das forcas hist6rico-humanas pela conside- 
racao de seu carater individual”. 

2) Para o historicismo, a histéria ndo é 
a realizacdo de um principio espiritual infi- 
nito (Hegel) ou, como queriam os romanti- 
cos, uma série de manifestagGes individuais 
da acdo do “espirito do mundo” que se 
encarna em cada “espirito dos povos”. Para 
os historicistas alemaes contemporaneos, a 
historia é obra dos homens, ou seja, de suas 
relac6es reciprocas, condicionadas pela sua 
pertenga a um processo temporal. 

3) Do positivismo, os historicistas 
rejeitam a filosofia comtiana da histéria e a 
pretensdo de reduzir as ciéncias histéricas 
ao modelo das ciéncias naturais, apesar de 
os historicistas concordarem com os positi- 
vistas na exigéncia de pesquisa concreta dos 
fatos empiricos. 

4) Com o neocriticismo, os historicis- 
tas véem a fungao da filosofia como fungao 
critica, voltada para a determinacao das 
condicées de possibilidade, isto é, o funda- 
mento, do conhecimento e das atividades 
humanas. O historicismo estende o ambito 
da critica kantiana a todo aquele conjunto 
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de ciéncias que Kant nao considera, ou seja, 
as ciéncias histérico-sociais. E por isso que 
uma exposicdo sobre o historicismo nao 
pode excluir Windelband e Rickert, ou seja, 
Os neocriticistas, que haviam proposto a si 
mesmos e€ nos mesmos termos o problema 
das ciéncias hist6rico-sociais. 

5) E fundamental para o historicismo 
a distingao entre historia e natureza, como 
também o € 0 pressuposto de que os objetos 
do conhecimento histérico sao especificos, 
no sentido de serem diferentes dos objetos 
do conhecimento natural. 

6) O problema cardeal em torno do 
qual gira o pensamento historicista alemao 
é o de encontrar as raz6es da distingdo das 
ciéncias hist6rico-sociais em relagdo as cién- 
cias naturais, e investigar os motivos que 
fundamentam as ciéncias hist6rico-sociais 
como conjuntos de conhecimentos validos, 
isto é, objetivos. 

7) O objeto do conhecimento histérico 
é visto pelos historicistas como residindo 
na individualidade dos produtos da cultura 
humana (mitos, leis, costumes, valores, 
obras de arte, filosofias etc.), individualidade 
oposta ao carater uniforme e repetivel dos 
objetos das ciéncias naturais. 

8) Se o instrumento do conhecimento 
natural é a explicagao causal (o Erklaren), 
o instrumento do conhecimento histérico, 
segundo os historicistas, € o compreender 
(o Versteben). 

9) As agdes humanas sao ac6es que 
tendem a fins, e os acontecimentos humanos 
sao sempre vistos e julgados na perspectiva 
de valores precisos. Por isso, mais ou menos 
elaborada, sempre ha uma teoria dos valores 
no pensamento dos historicistas. 

10) Por fim, deve-se recordar que, se 
o problema cardeal dos historicistas é um 
problema de natureza kantiana, no entanto, 
para os historicistas, 0 sujeito do conheci- 
mento nao é o sujeito transcendental, com 
suas fungées a priori, e sim homens concre- 
tos, hist6ricos, com poderes cognoscitivos 
condicionados pelo horizonte e pelo contex- 
to histérico em que vivem e atuam. 
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O problema 
de Dilthey: 
como 
fundamentar 
a autonomia 
das ciéncias 
do espirito 
76§1 


A diversidade 


dos objetos 
tratados 
como base 
da primeira 
distingdo 


entre ciéncias 


da natureza 
e ciéncias 
do espirito 
>§7 


Primeira parte -A filosofia do século XIX ao século XX 


I. Wilhelm Dilthey 


“l ’ ~ ‘ ’ iL 
e a“crttica da razaGo histérica 


* Historiador das idéias e fildsofo, Wilhelm Dilthey (1833- 
1911) teve, em sua vida de estudioso, uma preocupacdo constante: 
a da fundamentagao da autonomia e da validade das ciéncias do 
espirito. 

Tal preocupacgao é testemunhada por escritos como: /ntro- 
ducdo as ciéncias do espirito (1883); Idéias para uma psicologia 
descritiva e analitica (1894); Contribuigé6es para o estudo da 
individualidade (1895-1896); Estudos para a fundamenta¢ao das 
ciéncias do espirito (1905); A construcao do mundo historico nas 
ciéncias do espirito (1910). A contribuigado principal de Diithey 


moe consistiu, de fato, em uma “critica da razdo historica”. 


e Tal critica da razdo historica encontra seus inicios na Intro- 
du¢ao as ciéncias do espirito. 

Nessa obra Dilthey distingue as ciéncias do espirito das cién- 
cias da natureza com base na diversidade dos objetos por elas 
tomados respectivamente em consideragao: os fatos das ciéncias 
do espirito se apresentam a consciéncia “originalmente a partir 
do interior, enquanto os das ciéncias da natureza se apresentam 
a consciéncia, ao contrario, a partir do exterior”. 


e A seguir Dilthey pde a psicologia analitica como funda- 
mento das ciéncias do espirito; afirma que estas estudam tanto 
as uniformidades como os fatos individuais, e que o “tipo” tema 


fungado de ligar estas duas realidades opostas do mundo humang; e salienta, sem- 
pre sobre o tema da compreensdo dos outros, o papel fundamental do entender 
(Verstehen), que consiste no “reviver" e no “reproduzir”. 


A relacéo 
entre Erieben 
(expressdo) 

e Verstehen 
(entender) 
como 
fundamento 
das ciéncias 
do espirito 
> § 2-3 


‘ 


Em todo caso, na opiniao de Dilthey, a solugdo mais ade- 
quada do problema referente a autonomia e a fundamentagao 
das ciéncias do espirito pode ser encontrada nos Estudos.para a 
fundamentacdo das ciéncias do espirito e em A constru¢gao do 
mundo historico nas ciéncias do espirito. 

~ O que caracteriza os fendmenos do mundo humano e que 
reune as ciéncias do espirito e fundamenta sua autonomia é a 
rela¢do — que ndo se da no interior do mundo da natureza e das 
ciéncias de carater natural — entre Erleben (expressao) e Verstehen 
(entender): a vida dos individuos torna-se espirito objetivo, se 
exprime e se objetiva em eventos e instituigdes (Estados, Igre- 


«<< jas, movimentos religiosos, textos filosdficos, teorias cientificas, 


sistemas éticos etc.) que o cientista social procura entender captando seu lado 
interno; isso é bem possivel, uma vez que entender é “um reencontro do eu no 
tu”. E tal entender é um compreender obras e instituig6es de homens historicos, 
que produzem valores e realizam objetivos, e cujas obras ndo sao, portanto, como 
em Hegel, espirito objetivo, fruto de uma razao absoluta. 








Capitulo terceiro - O histovricismo alemao, de Wilhelm Dilthey a Meinecke 


gay Rumo & critica 


da razdo histérica 


A obra de Wilhelm Dilthey (1833- 
1911) representa uma articulada e tenaz 
tentativa de construgao de “critica da razao 
hist6rica”. Em outros termos, a intengao de 
Dilthey é a de fundamentar a validade das 
ciéncias do espirito (Geisteswissenschaften). 
E nao devemos de modo nenhum esquecer 
que ele préprio foi historiador, como ates- 
tam seus trabalhos Vida de Schleiermacher 
(1867-1870), A intuicao da vida na Renas- 
cenca ena Reforma (1891-1900), A bist6ria 
do jovem Hegel (1905-1906), Experiéncia 
vivida e poesia (sobre o romantismo, 1905) e 
As trés épocas da estética moderna (1892). 

Ja na Introducdo as ciéncias do espirito 
(que é de 1883), Dilthey sustentava que as 
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ciéncias da natureza e as ciéncias do espirito 
se diferenciam, antes de mais nada, por seu 
objeto. O objeto das ciéncias da natureza 
é constituido pelos fenédmenos externos ao 
homem, ao passo que as ciéncias do espiri- 
to estudam o mundo das relag6es entre os 
individuos, mundo do qual o homem tem 
consciéncia imediata. 

A diferenca dos objetos de estudo 
implica uma diferenga gnosioldgica: é a 
observacao externa que nos da os dados das 
ciéncias naturais, ao passo que é a observa- 
¢4o interna, isto é, o Erlebnis (“experiéncia 
vivida”), que nos da os dados das ciéncias 
do espirito. 

E também sao diferentes as categorias 
ou conceitos de que se servem as ciéncias do 
espirito: as categorias de significado, objeti- 
vo, valor e assim por diante ndo pertencem 
as ciéncias da natureza, mas ao mundo 
humano, que tem seu centro no individuo 































































































































































































Fotografia do auida joven 
Wilbelar Dilthey (1833-1911). 


38 


e se configura — através das relagdes dos 
individuos — em sistemas de cultura e de 
organizac6es sociais que possuem existéncia 
hist6rica. A estrutura do mundo humano, 
portanto, é uma estrutura histdrica. 

Em Idéias para uma psicologia descri- 
tiva e analitica (1894) e nas Contribuicdées 
ao estudo da individualidade (1895-1896), 
Dilthey enfrenta respectivamente o pro- 
blema da psicologia analitica (diferente da 
psicologia explicativa de tipo positivista) 
como fundamento das outras ciéncias do 
espirito, e o problema da relacdo entre 
uniformidade e identificacdo histérica: as 
ciéncias do espirito estudam tanto as leis 
e a uniformidade dos fendmenos como os 
acontecimentos em sua singularidade, e 
o “tipo” tem a fungao de ligar esses dois 
opostos. Por outro lado, neste tltimo es- 
crito, Dilthey parece persuadido de que o 
Erlebnis nao pode ser considerado como 
fundamento exclusivo das ciéncias do espi- 
rito: a experiéncia interna deve ser integrada 
com o Versteben (entender), que é reviver 
(Nacherleben) e reproduzir (Nachbilden), 
porque s6 assim se tera a compreensao dos 
outros individuos. 


Eee “A fundamentacdo 
das ciéncias do espirito 


Como se vé, 4 medida que avanga, o 
pensamento de Dilthey amplia seus horizon- 
tes e os problemas se multiplicam, ligando-se 
uns aos outros. Entretanto, o nucleo para o 
qual todos esses problemas convergem e do 
qual partem é sempre o da fundamentacao 
das ciéncias do espirito. Dilthey pergunta- 
se nos Estudos para a fundamentacao das 
ciéncias do espirito (1905): “De que modo 
as ciéncias do espirito podem ser delimitadas 
pelas ciéncias da natureza?” Onde estao a es- 
séncia da hist6ria e sua diferenga em relacao 
as outras disciplinas? Pode-se alcangar um 
saber histérico objetivo? Na obra citada e 
em outra, intitulada A construg¢ao do mundo 
historico nas ciéncias do espirito (1910), ele 
apresenta em forma definitiva seu projeto de 
fundamentagao das ciéncias do espirito. 

Operando uma distingao entre Erlebnis 
e Erleben (o Erlebnis é uma etapa do Erle- 
ben, isto é, da vida), Dilthey sustenta que 
aquilo que é comum 4s ciéncias do espirito, 
ou seja, O que constitui seu dominio, é isto: 
“Os estados de consciéncia se expressam 


Primeira parte - ~A filosefia do século XTX ao século XX 


continuamente em sons, em gestos do ros- 
to, em palavras, e tém sua objetividade em 
instituigdes, Estados, Igrejas e institutos 
cientificos: precisamente nessas conex6es é 
que se move a histéria”. 

E o nexo entre Erleben, (“expressao”) 
e Versteben (“entender”) que institui a pecu- 
liaridade do mundo humano e fundamenta 
a autonomia das ciéncias do espirito. Esse 
nexo nao pode ser encontrado na natureza 
nem nas ciéncias naturais. A vida, o Erleben, 
torna-se espirito objetivo, isto é, se objetiva 
em instituic6es (Estados; Igrejas; sistemas 
juridicos; movimentos religiosos, filosdficos, 
literarios e artisticos; sistemas éticos etc.). 
E o entender, na referéncia retrospectiva, 
da origem as ciéncias do espirito, que tém 
como objeto “a realidade hist6rico-social do 
homem”. Realidade que tem, de fato, um 
lado externo investigavel pelas ciéncias na- 
turais, mas cujo lado interno — 0 significado 
ou esséncia — s6 pode ser alcancgado pelas 
ciéncias do espirito. E pode ser alcangado 
porque, através do entender — que é “um 
encontro do eu no tu” —, o homem pode 
compreender as obras e€ as instituigdes dos 
homens, Em suma, o entender é possivel por- 
que “a alma anda pelos caminhos habituais, 
nos quais j4 gozou e sofreu, sofreu e agiu em 
situacdes de vida semelhantes”. Através de 
uma “transferéncia interior”, que implica 
um “com sentimento” (Mitfiblen) e uma 
“penetracgdo simpatética”, o homem pode 
reviver varias outras existéncias. 


=e A historicidade constitutiva 


do mundo humano 


A objetivagdo da vida é a primeira 
caracteristica da estrutura do mundo hist6- 
rico, devendo-se atentar para o fato de que 
0 espirito objetivo de Dilthey nao é, como 
para Hegel, a manifestacgdo de uma razdo 
absoluta, mas é 0 produto da atividade de 
homens histéricos. Tudo saiu da atividade 
espiritual dos homens e, portanto, diz Dil- 
they, tudo é histérico. 

A segunda caracteristica fundamental 
do mundo humano é a que Dilthey chama 
de “conexao dinamica”, que se distingue da 
conex4o causal da natureza enquanto pro- 
duz valores e realiza objetivos. O individuo, 
as instituigdes, as civilizagdes e as épocas 
hist6ricas so conex6es dinamicas. E, assim 
como o individuo, da mesma forma todo 


Capitulo terceiro - O historicismo a emdo, de Wilhelm Dilthey a Meinecke 
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A obra de Dilthey (aqui em uma fotografia nos anos da maturidade) 


“ 


é tentativa articulada e tenaz de construir uma 


sistema de cultura e toda comunidade tem 
seu proprio centro em si. Eessa “autocentra- 
lidade”, intrinseca a toda unidade historica, 
faz com que essas unidades histéricas (os sis- 
temas de cultura, os sistemas de organizacao 
social, as épocas histéricas) se caracterizem 
por um horizonte fechado, que torna as 
diversas histérias irredutiveis, tornando-as 
singularmente compreensiveis apenas com 
a condi¢do de que possamos compreender 
os valores e os objetivos particulares que as 
tipificam. 


‘critica da razdo historica”. 


O homem, conclui Dilthey, é um ser 
histérico. E histéricos sdo todos os seus 
produtos culturais, inclusive a filosofia e, 
portanto, também a metafisica. 

Uma funcdo do fildsofo consciente é a 
de dar vida a uma “filosofia da filosofia”, 
entendida como exame critico das possibi- 
lidades e dos limites da filosofia. E é assim 
que a razdo histérica se transforma em 
critica “histérica” da razao. Nao existem 
filosofias que valham sub specie aeternitatis. 


oe 112] 
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Primeira parte - A filosofia do século XIX ao século XX 


Ill. O historicismo aleméo 


entre Wilhelm Dilthey e Max Weber 


¢ Contrapor a “natureza” ao “espirito”, como > fez Dilthey, é simplesmente 
um erro: é o que afirma o neokantiano Wilhelm Windelband (1848-1915) em His- 


Windelband: 
as ciéncias 
distinguem-se 
sobre base 
metodologica 
>§7 


- téria e ciéncia natural (1894). Tal distingdo é uma insustentavel 


tese metafisica; e 4 distingdo das ciéncias operada por Dilthey 
sobre uma base objetiva (mundo humano, mundo da natureza), 
Windelband contrapé6e uma distingao sobre base metodoidgica 
e distingue as ciéncias em ci€ncias nomotéticas (as que buscam. 
determinar a regularidade dos fenémenos) e ciéncias idiogrdaficas 
(atentas a especificidade dos fenémenos particulares). E qua/quer 
evento — pertinente ao mundo da natureza ou ao mundo humano 


— pode ser stulchacte ou como caso particular de uma uniformidade ou entao para 


compreender seu carater unico e iis cdibie = 


Rickert: 

O papel 

de referéncia 
aos valores 

no trabalho 
do historiador 
7§2 





. ° Para Heinrich Rickert (1s 863- 1936),. a mesma realidade torna-_ 
se natureza quando "a consideramos em relacao ao geral, e se 
torna histéria quando, ao contrario, a consideramos em rela¢gao. 
ao particular”. Esta é a tese sustentada por Rickert em Os fimites - 
da formagao dos conceitos cientificos (1896-1902). E uma posterior 
e importante idéia de Rickert, que veremos também em Weber, é 
que no oceano sem fim dos eventos e das instituicdes humanas 0» 
historiador escolhe como objeto de estudo os fatos e os aconteci- 


mentos investidos e, portanto, tornados “interessantes” pelos valores da eau 
. ave ele aah e. Trata- “Se, a popbbiligs da “telagao aos valores”. 





_e Georg Simmel (1858- 1918) 6 um acbualieaes de 





nde folego. e sd0 mittiplas: 





as Tenieeees cis ele tratadas. Pois bem, no que se refere a historiografia, ele p6eo. 


Simmel: 

“Um fato 

é importante 
porque 
interessa 

a quem 

o considera” 
>» §3 








°"As civilizagées. sdo organismos; a pisteeta inhvetsa é: sua biegratla complexi-- 


es problema em termos kantianos: como 6 possivel a histéria? Quais 


sao as condicdes que tornam possiveis e fundamentam autono- 
mia é validade das ciéncias histérico-sociais? A tal interrogacao 
Simmel responde, diversamente de Kant e dos neokantianos, 
que as categorias da pesquisa historica ndo sao a priori validas 
para a eternidade, pois elas préprias sdo produtos histdricos de 
homens histéricos, produtos que mudam com a historia. Por 
conseguinte, nado tem nenhum sentido falar de fatos histdricos 
“objetivamente” importantes. “Um fato - escreve Simmel —.é 
isis poriuet interessa a quent ° Pees: a 





va": lemos isso no Ocaso do Ocidente, a obra que tornou famoso Oswald Spengler 
(1880-1936). Toda civilizagaéo é um organismo; e, como os organismos, as civilizagdes - 
“aparecem, amadurecem, fenecem e n&o voltam mais”. Toda civilizac¢ao — acrescenta | 


Spengler: 

as civilizagdes 
sdo como 

os organismos: 
nascem, 
crescem 

e depois morrem 
+§4 


- Spengler - 6 um mundo fechado: com sua moral, sua filosofia e 
_ seu direito proprios. E as civilizagées, como os organismos, estio. 
_ destinadas ao ocaso. Uma vez realizado seu ciclo, “a civilizagao 


se enrijece repentinamente, dirige-se para a morte, seu sangue 
se coagula, suas forgas faltam e ela torna-se uma civilizagdo em 


_declinio”. E este era 0 caso, aos olhos de Spengler, da civilizagdo 


-ocidental, doravante em seu ocaso por causa da prevaléncia da. 
democracia e do socialismo, e aa ave | na Sepia do 
dinheiro e do poder. ee 





Capitulo terceiro —- © historicismo alemdao, de Wilhelm Dilthey a Meinecke 
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e Um dos problemas fundamentais da especulacdo filoséfica de Ernst Troeltsch 
(1865-1923) consistiu na tentativa de conciliar o condicionamento histérico de toda 


forma de religido com a pretensdo de toda religido de possuir uma 
validade universal. Ele chegou a conclusdo, em A absolutez do 
cristianismo e a historia das religides (1902), de que a historicidade 
de uma religido nao a priva de modo algum do valor universal e 
de sua relacdo com a transcendéncia. E ainda, em O historicismo 
e sua superaGao (1928), Troeltsch afirma que os critérios absolutos 
que sdo a norma moral e a Revelagdo crista nado se dissolvem em 
suas multiplas e diversificadas manifestacdes historicas. 


Troeltsch: 
como conciliar 
historicidade e 
universalidade 
dos valores 
religiosos 
72§5 


e Um dique contra 0 relativismo expansivel gerado pelo historicismo pretende 
ser também a filosofia de Friedrich Meinecke (1862-1954). Contrario ao “veneno 


corrosivo” do relativismo, Meinecke — autor de Razdo de Estado 
na historia moderna (1924) e de A origem do historicismo (1936) 
—rejeita as solucSes que se movem em direcdo horizontal (abso- 
lutizar 0 passado, como o fazem os romdnticos; ou absolutizar o 
futuro, como fazem os sacerdotes do progresso); ele sustenta que 
o caminho para neutralizar o veneno do historicismo 6 0 caminho 
vertical. E preciso sair da corrente para olhar a historia a partir do 
alto, como desejada por Deus. Toda época, embora historicizada, 


Meinecke: 

o “relativo”, 
visto como 
desejado 

por Deus, 
torna-se como 
que “absoluto” 
7 §6 


“esta em relacdo imediata com Deus”. 


Windelband e a distincdo 


entre ciéncias nomotéticas 





e cliéncias idiogrdficas 


Depois de Dilthey, a critica da razao 
historica daria passos substanciais adiante 
— que ainda causam impacto por sua ori- 
ginalidade e validade — com Max Weber. 
Mas, entre Dilthey e Weber, situa-se um 
grupo de pensadores que, movendo-se em 
torno dos problemas levantados e discutidos 
por Dilthey, introduzem algumas novidades 
metodoldgicas (como é 0 caso de Windel- 
band e de Rickert), ou entao levam 4s Uulti- 
mas conseqiiéncias o relativismo de Dilthey 
(o que fazem Simmel e Spengler), ou ainda 
reagem a esse relativismo propondo valores 
absolutos (caminho trilhado sobretudo por 
Troeltsch e Meinecke, mas também pelo 
ultimo Windelband e por Rickert). 

Wilhelm Windelband (1848-1915) 
— representante da Escola de Baden jun- 
tamente com Rickert, como j4 sabemos 
— enfrenta o problema do conhecimento 
hist6rico como neocriticista: para ele “a 
ciéncia histérica constitui o Sao da 
critica, a exemplo da pesquisa | natural”. 
1894, no escrito Historia e ciéncia ea 
ele faz questao de precisar que a filosofia nao 


podia permanecer estranha ao desenvolvi- 
mento portentoso das ciéncias hist6ricas, 
sob pena de correr o risco de se defasar 
em relagao a efetivas aquisicGes cientificas. 
Mas podem-se considerar satisfatérios os 
resultados conseguidos por Dilthey em seu 
trabalho? Sobre quais bases solidas Dilthey 
apoiava a distingao entre ciéncias da natu- 
reza e ciéncias do espirito? 

Windelband rejeita com firmeza tal dis- 
tin¢ao, por se tratar de distingao metafisica 
infundada que contrapGde a “natureza” ao 
“espirito”. Conseqiientemente, Windelband 
contrapoe a distincao de base objetual (na- 
tureza e mundo humano) de Dilthey uma 
distincao de método. 

Windelband distingue as disciplinas 
cientificas em ciéncias nomotéticas e ciéncias 
idiograficas. As primeiras sao as que procu- 
ram determinar as leis gerais que expressam 
a regularidade dos fendmenos; as segundas, 
ao invés, sao as ciéncias que voltam sua 
atencao para o fendmeno singular, visando 
compreender sua especificidade e indivi- 
dualidade. E qualquer evento — pertenga 
ele ao mundo da natureza ou ao mundo 
humang, isto é, ao mundo do espirito — sd 
pode ser pesquisado como um caso particu- 
lar de uma lei geral, de uma regularidade, ou 
entao para compreender seu carater unico, 
peculiar, irrepetivel. ES°"3 3] 


42 


we Rickert: 
a relacGo com os valores 
2 a autonomia 


do conhecimento histdrico 


A autonomia do conhecimento his- 
torico € o problema de fundo de Heinrich 
Rickert (1863-1936). Rickert retoma de 
Windelband a distingdo entre ciéncias 
nomotéticas e ciéncias idiogrdficas, assim 
escrevendo em Os limites da formacdo 
dos conceitos cientificos (1896-1902): “A 
mesma realidade torna-se natureza quando 
a consideramos em referéncia ao geral, e 
torna-se histéria quando a consideramos 
em referéncia ao particular”. 

Nesse ponto, porém, surge um proble- 
ma posterior: nem todos os acontecimentos 
individuais suscitam o interesse do histo- 
riador, mas apenas os que tém particular 
importancia ou significado. O historiador 
deve escolher. Todavia, com base em qual 
critério ele pode operar suas escolhas? 

Para Rickert, 0 critério de escolha esta 
na relagao dos fatos individuais com o valor. 
E a relacgao com os valores que constitui a 
base da elaborac4o conceitual da histéria. O 
historiador descura tudo o que nado tem valor. 

Isso nao significa que o historiador 
deve pronunciar juizos de valor sobre o 
que pesquisa, e sim que ele reconstréi um 
acontecimento somente porque este tem 
valor. “O conceito de individualidade his- 
torica é constituido pelos valores captados 
e tornados proprios pela civilizagdo a qual 
ele pertence. O procedimento histérico é 
referéncia continua ao valor”. Em suma, 
o conhecimento histérico encontra o seu 
fundamento na relacao com os valores. Por 
isso, 0 objeto do conhecimento histérico é 
definido como Kultur (cultura), e os valores 
aos quais ele se refere sao definidos como 
Kulturwerte (valores culturais). S40 esses 
os valores que o homem realiza no devir 


histérico. 


Bas Simmel: 


os valores do historiador 


e o velativismo dos fatos 


O resultado final da filosofia de 
Georg Simmel (1858-1918) é 0 relativismo. 


Primeira parte -A filosofia do século XTX ao século XX 


Todavia, no inicio, concordando com os 
neocriticistas da Escola de Baden, ele ha- 
via, por exemplo, atribuido ao dever ser 
a independéncia em relacdo as situacées 
historicas. E nos Problemas fundamen- 
tais de filosofia (1910), além do sujeito 
e do objeto, Simmel propde um terceiro 
reino das idéias, e um quarto reino do 
dever ser. 

Simmel p6e a questao da histéria, em 
termos kantianos, como o problema das 
condig6es que tornam possivel e funda- 
mentam as ciéncias hist6rico-sociais em sua 
autonomia e validade. Mas, contra Kant 
e os neokantianos, Simmel afirma que os 
elementos do conhecimento se encontram 
na experiéncia. Em suma, a possibilidade 
da hist6ria nao reside em condi¢6es a priori 
independentes da experiéncia. As catego- 
rias da pesquisa histérica sao produto de 
homens histéricos, e elas proprias mudam 
com a histéria. Desse modo, a realidade 
hist6rica pode ser interpretada a luz de di- 
versas categorias. Nao ha sentido, portanto, 
em falar de fatos historicos “objetivamente” 
importantes. Escreve Simmel: “Um fato 
€ importante porque interessa a quem o 
considera”. 

Portanto, também para Simmel é a 
relagao com o valor que atua como critério 
de escolha dos fatos histéricos, s6 que esses 
valores nado sao inerentes aos fatos, e sim 


sao os valores do historiador. EEXeg5| 


oes Spengler 


“ 
eo ocaso 


do Ocidente” 


Decadéncia do Ocidente foi a obra 
que tornou famoso Oswald Spengler (1880- 
1936). Nela, a ruina da Alemanha tornou-se 
0 “ocaso da civilizagao ocidental”. Spengler 
torna metafisica a distingdo entre natureza 
e historia. A natureza é dominada por uma 
necessidade mecAnica, a histéria por uma 
necessidade organica. E é precisamente 
por isso que a histéria pode ser entendida 
através da experiéncia vivida ou Erlebnis, 
vista como a penetrac¢ao intuitiva das for- 
mas assumidas pelo desenvolvimento da 
historia. Diz Spengler: “A humanidade nao 
tem nenhum fim, nenhuma idéia, nenhum 
plano, do mesmo modo como ndo tém 
um fim a espécie das borboletas ou a das 
orquideas. A ‘humanidade’ é conceito zoo- 
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logico ou entao é€ uma palavra desprovida 
de sentido”. 

Em lugar “daquele desolado quadro 
da hist6ria universal como desenvolvimento 
linear”, Spengler vé “o espetaculo de uma 
pluralidade de civilizag6es poderosas que 
florescem com for¢a primigénia do utero da 
terra materna”. “As civilizagdes sao orga- 
nismos; a historia universal é sua biografia 
total”. 

Toda civilizacgdo, portanto, é um or- 
ganismo. E, assim como os organismos, as 
civilizag6es “aparecem, amadurecem, de- 
caem e nao voltam mais”. E toda civilizagao 
tem um sentido fechado em si mesmo: uma 
moral, uma ciéncia, uma filosofia e um di- 
reito tém sentido absoluto dentro da propria 
civilizagao, mas, fora dela, ndo tém nenhum. 
Diz Spengler: “Ha tantas morais quantas 
sao as civilizacGes, nem mais nem menos”. 
Toda civilizagao cria seus préprios valores, 
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que sao inteiramente diversos dos valores 
das outras civilizagGes. 

Nisso consiste 0 absolutismo relativo 
dos valores defendidos por Spengler: os 
valores sao absolutos no interior de uma 
civilizagdao, mas referem-se apenas a essa 
civilizacao. E as civilizag6es, como os orga- 
nismos, destinam-se a decadéncia: “Quando 
o fim é alcancado e a plenitude das possibili- 
dades interiores chega a se realizar comple- 
tamente em dire¢ao ao exterior, a civilizagdo 
se enrijece repentinamente, encaminha-se 
para a morte, seu sangue se coagula, suas 
forcas lhe faltam e ela se torna civilizagao 
em declinio”. 

Aos olhos de Spengler parecia em de- 
clinio a civilizacdo ocidental, em virtude da 
crise da moral e da religiao, pela prevaléncia 
da democracia e do socialismo e devido a 
equiparacao, na democracia, entre dinheiro 
e poder politico. 


















































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































Oswald Spengler (1880-1936) 

ent um desenbo de Grossmann. 
Spengler alcangou notoriedade 
repentina com a publicacdo do livro 
Ocaso do Ocidente, 

no qual a queda da Alemanha 

é identificada cont 0 ocaso 

de toda a civilizacdo ocidental. 
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man Troeltsch 
eo cardter absoluto 


dos valores religiosos 


No quadro do historicismo foram Er- 
nst Troeltsch e Friedrich Meinecke que en- 
frentaram a tematica complexa das relagGes 
entre o devir histérico e os valores eternos 
da religido. 

Substancialmente, a questao funda- 
mental de Troeltsch (1865-1923) é a que 
brota, por um lado, da consciéncia hist6érica 
que nos mostra o condicionamento de toda 
forma de religiao e, por outro lado, da pre- 
tensao da religiado de possuir uma validade 
absoluta. Troeltsch rejeita tanto a solugao 
positivista, que fazia da religiado o estagio 
primitivo da humanidade, como a solucgao 
romantico-idealista, que via nas diversas reli- 
gides a realizagdo de uma esséncia universal. 

Para Troeltsch, as religides sao fatos 
hist6ricos individuais, inclusive o cristianis- 
mo. Mas, como ele observa em O cardter 
absoluto do cristianismo e a hist6ria das 
religides (1902), a condicionabilidade de um 
fendmeno histérico nao o priva de validade. 
A religiao é historicamente condicionada e, 
apesar de tudo, ela, na opinido de Troeltsch, 
mostra — por meio de fendmenos como o 
surgimento do cristianismo e da Reforma 
— uma causalidade aut6noma. 

Essa independéncia da religiao em re- 
lacgao a causalidade natural é interpretada 
por Troeltsch como a presenca de Deus 
no finito. E, segundo ele, o cristianismo é 
superior as outras religides precisamente 
pelo seu reconhecimento explicito da agdéo 
de Deus na historia. 


Primeira parte - A filosefia do século XOX ao século XX 


Ox: Meinecke 
e a busca do eterno 


no instante 


Friedrich Meinecke (1862-1954) nao 
est4 muito distante da posi¢do de Troeltsch. 
Historiador da Alemanha moderna, Meine- 
cke, mediante importante estudo sobre a Ra- 
zao de Estado na histbria moderna (1924), 
defronta o problema do historicismo. E o 
problema do historicismo é que ele suscitou 
um relativismo que considera toda forma- 
cdo histérica individual, toda instituigdo, 
toda idéia e toda ideologia somente como 
momento transit6rio no curso infinito do 
devir. Para 0 historicismo, portanto, todas 
as coisas, sem excecao, s6 tém valor relativo. 

No historicismo, portanto, “ha veneno 
corrosivo”. Na opiniao de Meinecke, ha ape- 
nas trés caminhos para neutralizar esse veneno. 

a) O primeiro é a fuga romantica no 
passado. 

b) O segundo é a fuga para o futuro. 
O caminho romantico absolutiza uma época 
do passado (a época de ouro), ao passo que 
0 outro expressa 0 otimismo do progresso. 
Mas ambos os caminhos estao na corrente 
da hist6ria, diz Meinecke. Tanto indo contra 
a corrente como indo no rumo da corrente, 
sempre se esta procedendo em diregao hori- 
zontal, sempre dentro da corrente. 

c) Na opinido de Meinecke, porém, 
ha um terceiro caminho para neutralizar o 
veneno do historicismo: ¢ 0 caminho verti- 
cal. E preciso sair da corrente para olha-la 
de cima. O “relativo”, visto como desejado 
por Deus, apresenta-se como “absoluto”. 


Exc] 
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& Historicismo. A primeira acepcdo atribuida a este termo é a de que a 
realidade é histéria e esta historia é guiada por alguma lei necessitante. Uma 
doutrina desse tipo encontra-se em Hegel: é 0 historicismo absoluto. Coma 
teoria dialética invertida, Marx propés um historicismo materialista. 
A historia 6 desenvolvimento de eventos; oS 

e existe uma lei que determina seu curso. - 
“Entendendo o historicismo nessa acepgao 
—isto é, como a pretensdo de ter captado as 
leis que determinam o desenvolvimento da 
historia humana em sua totalidade -, Karl 
Popper o tornou objeto de suas devastado- 
ras criticas, enquanto prova que é impossi- 
vel a previsdo do futuro e que, portanto, 
é ilusério crer ter chegado a posse de leis 
inelutaveis do curso da histéria humana. 

Ha também um historicismo fidesstico, como 
-O proposto, entre outros, por Meinecke 
e por Troeltsch, para os quais na historia 
agem valores transcendentais ai inseridos 
por Deus. Este é um historicismo metafisico 
ou, melhor, teoldgico. 2." os 
Como metafisico, embora em uma direcdo — Friedrich Meinecke 
completamente diversa, 0 historicismo 

relativo é defendido — como se viu nas paginas precedentes — por Oswald 
Spengler, para o qual toda civilizagdo é um organismo, uma configuracao 
compacta e fechada, com sua moral, sua filosofia e seu direito prdprios: 
“Ha tantas morais — afirma Spengler — quantas sao as civilizagées, nem mais 
nem menos”. 

Diferentes dos agora acenados sao os problemas discutidos pela corrente 
de pensamento denominada historicismo critico, problemas que se referem, 
kantianamente, as condigées de possibilidade, autonomia e validade das 
ciéncias histdérico-sociais. 

Dilthey discute sobre a diferenca entre ciéncias da natureza e ciéncias do 
espirito, e no fim encontra na relacao entre Erleben, expressdo, ¢ Verstehen, 
entender, a caracteristica essencial do mundo humano e ao mesmo tempo 
o fundamento das ciéncias do espirito. 

Windelband, e com ele Rickert, traga a importante distingdo entre ciéncias 
nomotéticas e ciéncias idiograficas. 


Weber delineia a teoria do “tipo ideal”, 
discute sobre o peso das diversas causas 
particulares de um evento, intervém com 
extrema clareza sobre o problema da 
“avaliabilidade” nas ciéncias histérico- 
sociais, des-dogmatiza o materialismo his- 
tdrico. 

E problemas que atravessam o historicismo 
critico sdo o da referéncia aos valores, o do 
Verstehen (compreender) em oposicgao ao 
Erklaren (explicar causalmente), o da empa- 
tia (e de suas criticas), e outros ainda. Mas 
o que foi dito é suficiente para estabelecer 
a diversidade especifica do historicismo:. 
critico de outros tipos de historicismo, com 
os quais, por outro lado, pouco a pouco ele 
entrou em contato. Heinrich Rickert 








DILTHEY 





“Reviver" 


para “compreender” 


O “reviver" equivale a "nossa possibilida- 
de de nos apropriarmos do mundo espiritual”. 
"‘Diante dos limites impostos pelas circuns- 


tdncias se abrem a ele [ao homem] outras 
belezas do mundo @ outras regiées da vida, 
que ele jamais pode alcangar". 





Sobre a base desta transferéncia interior, 
desta transposigdo, apresenta-se agora a for- 
ma mais elevada em que a totalidade da vida 
psiquica age no entender: a reprodugdo ou o 
reviver. O entencer é em si uma operacgdo inver- 
sa ao curso dindmico: uma penetragdo completa 
esta ligada ao fato de que a compreensdo 
proceda sobre a mesma linha do devir. Ela 
avanga, procedendo continuamente, com o curso 
da vida, @ assim se alarga o processo de trans- 
feréncia interior, de transposicgdo. O reviver é@ 0 
mover-se sobre a linha do devir. Dessa forma 
sequimos a histéria, ou um acontecimento em 
uma terra longinqua ou alguma coisa que ocorre 
no espirito de um homem que esteja prdéximo 
de nés. Sua completude @ atingida quando 
acontecimento @ animado pela consciéncia do 
poeta, do artista ou do historiador, @ esta pre- 
sente em forma durdvel diante de nds, fixado 
em uma obra. 

A poesia lirica torna assim possivel, na 
SUCeSSOO Je S@US Versos, reviver UMA CONexdo 
de Erlebnisse: ndo a real que anima o poeta, 
mas a que, sobre sua base, o poeta pde na 
boca de uma pessoa ideal. A sucessdo das 
cenas em uma obra teatral torna possivel revi- 
ver suas partes com base no curso da vida das 
pessoas que ai se apresentam. A narracgao do 
romancista ou do historiador, que seque o curso 
histdrico, suscita em nds um reviver: o triunfo do 
reviver acontece quando nele os fragmentos de 
um curso de vida sdo completados de modo 
tal que acreditamos ter diante de nés uma 
continuidade. 

Todavia, sobre o que se apdia este revi- 
ver? O processo nos interessa aqui apenas em 
sua funcdo, @ nédo deve ser dada uma explica- 
cdo psicolégica dele. Por isso néo ilustramos 
sequer a relagdo deste conceito com os de 


1@) 
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consentimento @ de penetragdo simpatetica, 
embora seja evidente sua conexdo pelo fato 
de que o consentimento reforga a energia do 
reviver. Nos olhamos para a importante Fungdo 
desse reviver pela nossa possibilidade de nos 
apropriarmos do mundo espiritual. Ela repousa 
sobre dois momentos. Todo pressentimento 
vivo de um ambiente e de uma situagéo ex- 
terna suscita em nds o reviver, @ a fantasia 
pode reforgar ou diminuir o peso das formas de 
comportamento, das forcas, dos sentimentos, 
das tendéncias, das diregdes ideais contidas 
em nossa ligagdo de vida, reproduzindo assim 
toda vida psiquica de outrem. [...] 

€ nesse reviver estd uma parte importante 
da aquisigao de coisas espirituais, das quais 
somos devedores ao historiador @ ao poeta. 
© curso da vida produz em todo homem uma 
constante determinagdo em que sdo limitadas 
as possibilidades que af estdo contidas. A 
formacdo de seu ser determina sempre todo 
seu desenvolvimento posterior. Em PouCcAS PaA- 
lavras, ele experimenta sempre, ele pode tomar 
em exame o modo em que esta constituida sua 
situagdo ou a forma de sua ligagdo adquirida, 
de modo que o &mbito de novos olhares sobre 
a 
Ss 





vida, @ sobre as modificagées externas de 
ua existéncia pessoal, é limitado. O entender 
abre-lhe amplo campo de possibilidades, as 
quais ndo existiam na determinagdo de sua vida 
real. A possibilidade de viver imediatamente, 
em minha existéncia, estados religiosos @ para 
mim como para a maior parte dos homens de 
hoje bastante restrita. Mas quando folheio as 
cartas @ os escritos de Lutero, os relatos de 
seus contempordneos, as atas das conferéncias 
religiosas @ dos concilios, assim como de sua 
narracdéo oficial, eu vivo um processo religioso 
de tal forga eruptiva, de tal energia, que na 
vida @ na morte isso esta além de toda possi- 
bilidade de Erlebnis para qualquer homem de 
nossos dias. Mas posso, porém, revivé-lo. €u 
me transfiro em tais circunstdncias, @ tudo nele 
impele a um desenvolvimento extraordindrio 
da vida religiosa do espirito. Vejo nos claustros 
uma técnica de contato com o mundo invisivel, 
que da as almas dos monges uma constante 
orientagdo para as coisas transcendentes: 
as controvérsias teolégicas se tornam aqui 
questées de existéncia interior. Vejo como no 
mundo leigo se prepara em inumerdveis canais 
— pulpitos, confessiondrios, cdtedras, escritos 
— aquilo que se elabora nos claustros; @ ob- 
servo como concilios @ movimentos religiosos 
tenham aberto, em todo lugar, o caminho para 
a doutrina da igreja invisivel e¢ do sacerdécio 
universal, como ela esta em relagdo com a 
libertagdo da personoalidade na vida mundana; 
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@ como tudo isso se afirme na solid@o das celas 
@ nas lutas das forgas agora descritas diante 
dos estimulos da Igreja. O cristianismo como 
forga capaz de incidir sobre a prdpria vida da 
Familia, na profissdo, nas relagées politicas: 
esta 6 uma poténcia nova que se apresenta 
ao espirito da éeoca nas cidades ou em todo 
lugar em que se realize um trabalho superior, 
em Hans Sachs ou em Durer.' Enquanto Lutero 
eertence ao apice desse movimento, podemos 
viver imediatamente seu desenvolvimento com 
base em uma conexdo que remonta daquilo 
que @ geralmente humano para a esfera reli- 
giosa ¢ desta, por meio de suas determinagées 
histéricas, até sua individualidade. € assim esse 
processo nos desvela um mundo religioso que 
esta presente nele @ em seus companheiros 
dos primeiros tempos da Reforma, ampliando 
nosso horizonte por meio de possibilidades 
de vida que apenas de tal modo se tornam 
acessiveis a nds. O homem determinado pelo 
interior Pade, Portanto, viver na imaginagdo 
varias outras existéncias: diante dos limites im- 
postos pelas circunstancias abrem-se para ele 
outras belezas do mundo @ outras regides da 
vida, que ele jamais pode alcangar. Em termos 
gerais, o homem ligado e determinado pela 
realidade da vida liberta-se néo sé por meio 
da arte — o que aconteceu com muita frequén- 
cia — mas também mediante a comereensdo 
daquilo que @ histérico. 
W. Dilthey, 
Novos estudos sobre as ciéncias do espirito. 


As ciéncias do espirito 
entendem o sentido 
de um mundo humano 
historico e objetivado 


Objetivagéo do mundo da vida e ciéncia 
do espirito: "Tudo aqui surgiu pela atividade 
espiritual [...]. Da repartig¢do das drvores em 
um parque, da ordem das casas em uma rua, 
do instrumento do trabathadoer manual até a 
sentenca no tribunal, tudo ao nosso redor, 


em todo momento, aconteceu historicamen- 
te”. € este mundo da vida objetivado € o 
mundo que as ciéncias do espirito procuram 
compreender: "Seu dmbito se estende como 
0 entender, @ o entender tem seu objeto 
unitario na objetivagGo da vida" 





O individuo, as comunidades @ as obras 
em que se transpuseram a vida @ o espirito, 
constituem o dominio externo do espirito. Essas 
manifestagdes da vida, assim como aparecem 
no mundo externo diante da comoreenséo, 
estdo quase inseridas na ligagdo da natureza. 
Sempre nos circunda esta grande realidade 
externa do espirito, a qual é uma realizagdo do 
espirito no mundo sensivel, da fugaz exoressdo 
até o dominio secular de uma constituigdo ou de 
m texto juridico. Toda manifestagdo particular 
la vida representa, no campo de tal espirito 
abjetivo, um elemento comum. Toda palavra, 
toda propasicdo, todo gesto @ toda férmula 
de cortesia, toda obra de arte @ todo fato 
histdrico sGo comoreensiveis apenas enquanto 
uma comunhéo une quem neles se exerime com 
quem os entende; o individuo vive, Pensa @ age 
continuamente em uma esfera de comunhdo, @ 
apenas nela pode penetrar. Tudo aquilo que 
é entendido traz consigo, por assim dizer, a 
marca de sua cagnoscibilidade sobre a base 
de tal comunhdo: vivemos nessa atmosfera, que 
Nos circunda constantemente, @ nela estamos 
imersos. Em todo lugar estamos em casa neste 
mundo histdrico a ser entendido, penetramos 
seu sentido @ seu significado, estamos nessas 
mesmas relagées comuns. 

A mutagdo das manifestagdes da vida, 
que agem sobre nés, nos impele continuamen- 
té a uma nova comereenséo; mas gla tem, ao 
mesmo tempo, lugar também no entender, pois 
toda manifestagdo da vida @ sua compreensdo 
estdo ligadas a outras, dando lugar a um mo- 
vimento que acontece segundo as relacgées de 
afinidade dos individuos dados com o todo. €, 
crescendo as relagdes entre aquilo que € afim, 
aumentam ao mesmo tempo as possibilidades 
de generalizagdo jd encerradas na comunhdo 
como determinacgdo daquilo que @ entendido. 

No entender esta presente tambem uma 
qualidade posterior da objetivagdo da vida, 
que determina tanto a articulagao conforme a 
afinidade como a tendéncia da generalizagdo. 
A objetivagdo da vida contém em si uma multi- 
plicidade de relagées articuladas. Da distingao 
das ragas até a diversidade das formas de 
expressdo @ dos costumes em um tronco de 
povo, alids em uma cidade, hé uma articulagdo 
de diferencas espirituais condicionada natural- 
mente. Diferencas de outro tipo s@ apresentam 
nos sistemas de cultura, @ outras seearam as 
6pocas entre si: em poucas palavras, muitas 
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Hans Sachs (1494-1576), poeta e mestre canter em 
Nuremberga, a cidade em que viveu o grande pintor Allorecht 
Dtrer (1471-1528). 























linhas que delimitam a partir de algum ponto de 
vista Ambitos de vida afins atravessam o mundo 
do espirito objetivo e nele se entrecruzam. A 
plenitude da vida se manifesta em inumerdveis 
nuangas @ & compreendida por meio do recurso 
a tais diferengas. 

Por meio da idéia de objetivagéo da vida 
chegamos pela primeira vez a langar um olhar 
na esséncia daquilo que @ histdrico. Tudo aqui 
surgiu da atividade espiritual @ traz, portanto, 
© cardter de historicidade, inserindo-se, como 
produto da histdria, no préprio mundo sensivel. 
Da reparti¢Go das drvores em um parque, da 
ordem das casas em uma rua, do instrumento 
do trabalhader manual até a sentenga no tri- 
bunal, tudo ao nosso redor, em todo momento, 
aconteceu historicamente. Aquilo que o espirito 
insere hoje de seu cardter na prdpria manifes- 
tagdo de vida, amanhé, quando estd diante, &@ 
histdéria. Enquanto o tempo procede, estamos 
cercados pelas ruinas de Roma, pelas catedrais, 
pelos castelos independentes. A histéria nédo 
nada de separado da vida, nada de distinto do 
presente por sua distancia temporal. 

Olhemos o resultado: as ciéncias do es- 
pirito tém, como seu dado complexivo, a obje- 
tivagdo da vida. Mas, enquanto a objetivagdo 
da vida se torna para nds algo de entendido, 
ela encerra sempre, enquanto tal, a relacdo 
do exterior com o interior. Por isso tal objeti- 
vagéo estd em todo lugar ligada no entender 
ao Erleben, em que a unidade da vida se dd 
a propria forma @ pode ser distinta de todas 
as outras. A partir do momento que aqui se 
encontra o dado das ciéncias do espirito, veri- 
Fica-se também que tudo aquilo que @ estdvel 
@ estranho, em relagdo as imagens do mundo 
fisico, deve ser pensado como algo de dado 
nesse campo. Todo o dado aqui brotou fora ¢@, 
portanto, @ histdrico; 6 entendido e, portanto, 
contém em si um elemento comum; @ conhecido 
enquanto ~@ entendido, e contém em si uma 
reunido do multiplo, pois ja a interpretagdo 
da manifestagdo da vida no entender superior 
apdia-se sobre ele. Também o procedimento 
de classificagdo de tais manifestagées estd, 
eortanto, ja encerrado dentro dos dados das 
ciéncias do espirito. 

E aqui se completa o canceito das ciéncias 
do espirito. Seu dmbito estende-se como o 
entender, @ o entender tem seu objeto unitdrio 
na objetivagdo da vida. Assim, o conceito de 
disciplina espiritual @ determinado, conforme 
o Ambito dos fendmenos que cagm sob ela, 
por meio da objetivagdo da vida no mundo 
externo. Apenas aquilo que o espirito criou, 
ele o entende. A natureza, isto é, o objeto 
do conhecimento natural, encerra a realidade 
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produzida independentemente da atividade do 
espirito. Tudo aquilo em que o homem, operan- 
do, imprimiu sua marca, constitui o objeto das 
ciéncias do espirito. 

E também a expressdo “ciéncia do esoirito" 
recebe neste ponto sua justificagdo. Estamos no 
discurso passado do espirito das leis, do direito, 
da constituigdo: agora podemos dizer que tudo 
aquilo em que o espirito se objetivou entra no 
Ambito das ciéncias clo espirito. 








W. Diithey, 

A construgdo do mundo histérico 
nas ciéncias Co espirito, 

em Critica da razdo histérica. 


WINDELBAND 





Ciéncias nomotéticas 
e ciéncias idiograficas 


A divisGo cas ciéncias, com base na di- 
versidade dos objetos pesquisados, em cién- 
cias Ca natureza e@ ciéncias Clo espirito néo se 
mantém. A psicologia é ciéncia da natureza 
ou ciéncia do espirito? Fundada e vélida 
&, a0 contrdario, a divisdo Cas ciéncias com 


base metodolégica em ciéncias nomotéticas 
@ ciéncias idiogrdficas: “umas sdo ciéncias 
da lei, as outras ciéncias do acontecimento; 
aquelas ensinam aquilo que sempre existe, 
estas aquilo que uma vez existiu. 





Quanto © diviséo destas disciplinas diri- 
gidas ao conhecimento do real, hoje é familiar 
a todos a distingdo entre ciéncias naturais @ 
ciéncias do espirito: eu Ndo a considero, nesta 
forma, feliz. Natureza @ espirito 6 uma antitese 
objetiva que prevaleceu no ocaso do pensa- 
mento antigo @ nos primérdios do medieval, @ 
que em toda a sua aspereza foi conservada na 
metafisica recente desde Descartes @ Spinoza 
até Schelling ¢ Hegel. Porém, se interpreto 
justamente a atitude da fitosofia moderna @ as 
consequéncias da critica teérica, esta separa- 
cdo, embora tendo permanecido no modo geral 
de pensar @ de se exprimir, ndo seria agora 
mais admitida com tdo tranquila seguranga de 
modo a poder constituir sem mais a base de 
uma classificagdo. Além disso, a esta antitese 
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dos objetos ndo corresponde uma igual antitese 
dos modos do conhecimento. 

Com efeito, tamoém Locke levou o dua- 
lismo cartesiano para a férmula subjetiva que 
contrapde a percepcdo externa  perceocdo 
interior — sensation e réflection — como dois 
dérgéos distintos para o conhecimento, de um 
lado do mundo fisico exterior, da natureza, do 
outro do munco interno do espirito; ora, a critica 
do conhecimento faz vacilar temerosamente 
esta concepcdo @ pde em duvida que se possa 
admitir uma “percep¢gdo interna” como modo 
de conhecimento particular, @ muito menos que 
unicamente sobre ela se fundem as assim cha- 
madas ciéncias do espirito. Mas a incongruéncia 
da diviséo objetiva @ formal & evidente, prin- 
cipalmente por outro motivo. Acontece, com 
efeito, que uma ciéncia empirica de primeiro 
plano, como a psicologia, nNdo possa ser ligada 
nem as ciéncias da natureza nem as ciéncias do 
espirito: em relagdo a seu objeto deveria ser 
caracterizada apenas como ciéncia do espirito, 
@ em certo sentido muito mais como a base de 
todas as outras, enquanto, ao contrério, seu 
procedimento @e método inteiro 6 de cima a 
baixo o préprio das ciéncias naturais. Por isso 
Q psicologia foi chamaca de “ciéncia natural do 
sentimento interno”, ou até “ciéncia natural do 
espirito”. [...] 

Por outro lado, a maioria das doutrinas 
empiricas que ainda séo definidas como cién- 
cias do espirito tende decisivamente a poder 
descrever de modo verdadeiramente completo 
@ exaustivo um acontecimento, mais ou menos 
extenso, da realidade particular limitada no 
tempo. Também aqui os objetos @ os artifi- 
cios particulares usados para assegurar sua 
comoreensdédo sdéo extremamente multiplos. 
Trata-s@ ou de um acontecimento singular ou de 
uma série de acgées e de vicissitudes, da indole 
@ da vida de um homem individual ou de todo 
um povo, das caracteristicas @ do desenvolvi- 
mento de uma lingua, de uma religido, de um 
direito, de um produto da literatura, da arte ou 
da ciéncia, @ cada um destes objetos requer 
uma tratagdo correspondente 4 prdépria indole. 
Mas 0 fim cientifico é sempre o de reproduzir 
@ de entender em sua prdépria realidade um 
Fendmeno da vida humana que se apresentou 
exatamente com Fisionomia Unica. 

Agora nos encontramos, portanto, diante 
do problema ce construir uma subdivisGo das 
ciéncias empiricas puramente metodoldgica 
sobre conceitos ldgicos certos. Principio da 
subdivisdo @ o cardter formal de seus fins cienti- 
ficos: umas procuram leis gerais; as outras, fatos 
histdéricos particulares. Para usar a linguagem da 
ldgica formal: a meta de umas @ 0 juizo geral 





apoditico; a das outras, a proposigdo geral 
assertiva. [...] 

Assim podemos dizer: as ciéncias empi- 
ricas procuram no conhecimento do real ou o 
geral na forma da lei de natureza, ou o particular 
em sua figura historicamente determinada; ora 
consideram a forma estdvel, ora o conteudo par 
ticular, determinado em si mesmo, do acontecer 
real. Umas sdo ciéncias da lei, as outras sdéo 
ciéncias do acontecimento; aquelas ensinam o 
que sempre existe, estas aquilo que uma vez 
existiu. O pensamento cientifico é — se posso 
compor uma expressdo nova — no primeiro caso 
nomotético; no segundo, idiogrdfico. Se preferir- 
mos, ao contrario, servirmo-nos de expressées 
familiares, podemos falar do contraste entre 
as ciéncias naturais @ as disciplinas histéricas, 
porém sempre tendo presente que se classifi- 
ca a psicologia, sempre do ponto de vista do 
método, sem nenhuma duvida entre as ciéncias 
naturais. 

Mas o contraste metodoldgico define 
apenas a tratagdo @ néo o contevdo cdo saber. 
Permanece possivel, ou acontece efetivamente, 
que as mesmas coisas possam ser objeto de 
uma pesquisa Nomotetica @ ao mesmo tempo 
também de uma pesquisa idiogrdfica. Isso se 
verifica porque oO contraste entre o imutdvel @ 
o particular é, em certo sentido, relativo. Aquilo 
que por longo espaco de tempo ndo sofre 
nenhuma mudancga imediatamente sensivel, 
@ pode por isso ser tratado nomoteticamente 
eor suas formas invaridveis, a um olhar mais 
circular pode parecer valido apenas por um 
periodo de tempo limitado, pode parecer algo 
de particular. Assim, uma lingua seque semore 
em todas as suas estruturas as prdéprias leis 
formais que, embdora os termos possam mudar, 
eermanecem as mesmas, mas de outro lado 
esta mesma lingua toda particular, com seu 
sistema de leis formais iqgualmente particular, 
é também apenas um fenédmeno particular, um 
fendmeno passageiro na histdria das linguas 
humanas. A mesma coisa se pode dizer da 
fisiologia, da geologia, em certo sentido até 
da astronomia. € eis entdo que o principio 
histérico se introduz no campo das ciéncias 
naturais. [...] 

Pergunta-se o que seria mais util para 
o objetivo de conhecer: descobrir as leis ou 
individuar os acontecimentos? Compreender 
© ser universal sem tempo, ou os fendmenos 
particulares no tempo? € desde o principio 2 
claro que se pode responder a esta pergunta 
apenas tendo presente as metas ultimas da 
pesquisa cientifica. [...] 

Sem duvida hdé também diferengas positi- 
vas, @ todavia puramente tedricas, no valor das 
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coisas em relagdo ao fim do conhecimento, mas 
ndo ha outra medida a ndo ser o grau em que 
contriouem para o conhecimento total. A coisa 
particular permanece objeto de curiosidades 
ociosas, caso Nédo possa servir de pedra na 
construgado da estrutura geral. Em sentido 
cientifico, portanto, o “fato” j4 é um conceito 
teleoldgico. Nem todo ente real é um fato para 
a ciéncia, mas aoenas aquele do qual a ciéncia 
pode, para usar palavras pobres, aprender al- 
guma coisa. Observem a histdéria. Muitas coisas 
acontecem sem constituir um Fato histérico. Que 
Goethe no ano 1770 tenha mandado fabricar 
uma campainha de portéo @ uma chave, @ no 
dia ¥8 de fevereiro uma caixa para bilhetes, & 
documentade por um conto de Ferreiro arteséo 
absolutamente auténtico @, portanto, é coisa 
verissima @ certa, mas ndo é um fato histé- 
rico @ ndo interessa nem para a histéria da 
literatura nem para a sua biografia. € preciso, 
portanto, refletir que dentro de certos limites é 
impossivel dizer de inicio se a coisa particular 
que se oferece 4 observacgdo e se presta a 
ser transmitida tenha ou néo o valor de “fato". 
Por isso a ciéncia deve fazer como Goethe em 
idade avangada: armazenar, acumular tudo 
aquilo de que se pode apoderar, alegre por 
nao descurar nada daquilo que poderia ser-Ihe 
util um dia, @ da confianga de que o trabalho 
das geragées futuras, ndo sendo prejudicado 
oelas circunstancias externas da transmissdo, 
como um grande crivo conservara o utilizavel @ 
deixard cairo inutil. 

Por outro lado, porém, as ciéncias idio- 
grdficas tém necessidade a cada passo das 
proposicées gerais que apenas as disciplinas 
nomotéticas podem Ihes dar em uma forma 
absolutamente correta. Toda explicagdo causal 
de um evento histérico qualquer pressupd~e 
necessariamente idéias gerais sobre o curso 
do real, @ quando se querem aduzir provas 
histéricas em forma puramente ldgica se pdSem 
semore como suas premissas supremas as leis 
naturais do acontecer, @ principalmente do 
acontecer espiritual. Quem néo tivesse a mini- 
ma idéia de como os homens pensam, sentem 
@ querem, faliria ndo apenas na tentativa de 
reunir juntos os diversos acontecimentos para 
conhecer a vicissitude complexiva, mas j4 na 
tentativa de estabelecer criticamente os fatos 
particulares. Sem duvida, é muito estranho como 
SQ0 no fundo débeis as premissas psicoldgicas 
da ciéncia histérica. Corno se sabe, as leis da 
vida espiritual foram formuladas até agora com 
extrema imperfeicdo, mas isso jamais criou 
obstdculos para os historiadores: gragas ao 
seu conhecimento natural dos homens, 4 sua 
sensibilidade @ por intuigdo eles souberam 





Primeira parte - A filosofia do século XIX ao século XX 


cagtar frequentemente no sinal, e compreender 
em profundicade seus herdis @ as agées por 
eles realizadas. 


UW. Windeiband, 
Preldécio. 


RICKERT 





Aprendizado generalizante 
© aprendizado 
individualizante 


AI légica da ciéncia histérica nos impde 
Cistinguir: 

- entre aprendizado generalizante (eor 
meio do qual chegamos a olhar os objetos do 
munco sob as categorios ca identidade e da 
repetic&o, articulando assim “a multiplicidade 
@ a policromia da realidade”, e tornando des- 
se modo possivel nela nos orientarmos); 

- @ aprendizaco individualizante (que 
leva ao conhecimento da individualidade de 
um objeto; tal conhecimento, todavia, ndo é 
cépia do objeto, no sentido de conhecimento 
de "toda a multiplicidade de seu conteddo", 
mas é escolha de "um conjunto de elementos 
que, nessa composi¢do particular, pertence 
apenas aquele Unico objeto determinado’). 





Se dessas determinagdes gerais Ca tarefa 
de uma ldgica das ciéncias particulares nos 
voltamos para os conceitos fFundamentais que 
a ldégica da ciéncia histdrica deve desenvolver 
de modo particular, sera necessadrio em primeiro 
lugar trazer  consciéncia a maxima antitese for- 
mal presente em nossa conceegdo da realidade 
empirica, ou seja, perguntar o que significa 
logicamente essa antitese @ indicar qual termo 
da antitese & determinante para a representa- 
do histdrica da realidade. Que haja dois tipos 
sudstancialmente diversos de aprendizado da 
realidade, pode-se talvez compreender de 
moco melhor olhando os conhecimentos pré- 
cientificos que possuimos de uma parte mais 
ou menos grande do mundo. Seria ilusério crer 
ter aqui uma cépia da realidade tal qual ela 2. 
Antes que a ciéncia se disponha a se@u trabalho 
jQ surgiu semere alguma espécie de elabo- 
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ragGo conceitual, @ a ciéncia encontra como 
material prdprio os produtos dessa elaboragGo 
conceitual pré-cientifica, ndo a realidade livre 
de interpretagdes. A maxima distingdo formal 
nessa elaboragGo conceitual pré-cientifica é, 
porém, a seguinte. A maior parte das coisas @ 
dos eventos nos interessa apenas por aquilo 
que tém em comum com outros 2, portanto, 
damos a atengdo a esse elemento comum, 
mesmo que de fato toda parte da realidade 
seja individualmente diferente de toda outra, 
@ nada no mundo se repete exatamente. Uma 
vez Que a individualidade da maior parte dos 
objetos nos é totalmente indiferente, nds ndo 
a conhecemos; para nés esses objetos ndo 
sdo mais que exemplares de um conceito de 
género, que podem ser substituidos por outros 
exemplares do mesmo conceito: mesmo que 
nunca sejam Idénticos, nds os vemos como tais 
@, portanto, os designamos apenas com nomes 
de género. Esta delimitagdo, conhecida de 
todos, do interesse por aquilo que é geral (no 
sentido daquilo que & comum a um grupo de ob- 
jetos), ou agrendizado generalizante, sobre cuja 
base consideramos erradamente que no mundo 
existe algo como a identidade e a repeticdo, 
é para nds ao mesmo tempo de grande valor 
pratico. Ele articula de um modo determinado 
a multiplicidade @ a policromia da realidade, 
@ nos torna possivel nela nos orientarmos. 

Por outro lado o aprendizado generali- 
zante néo esgota de nenhum modo aquilo que 
nos interessa em nosso ambiente @, portanto, 
aquilo que dele conhecemos. Este ou aquele 
abjeto & mais tomado em consideragdo justa- 
mente por aquilo que Ihe é peculiar, @ que o 
distingue de todos os outros objetos. Nosso 
interesse @ nosso conhecimento se referem, 
portanto, justamente a sua individualidade, 
dquilo que o torna insubstituivel, e mesmo que 
saibamos que ele se deixa captar, como os 
outros objetos, como exemplar de um conceito 
de género, todavia ndo queremos considerdé-lo 
id&éntico a outras coisas, mas queremos extrai- 
lo expressamente de seu grupo; isso encontra 
sua expresso lingUistica na designagdo com 
um nome préprio em vez de um substantivo de 
género. Também este tipo de articulagdo, ou 
aprendizaco individualizante da realidade, & 
tao corrente que ndo requer uma andlise pos- 
terior. Mas uma coisa & importante @ deve ser 
saligntada: o conhecimento da individualidade 
de um objeto ndo constitui de modo nenhum 
uma cépia no sentido de que conhecemos toda 
a multiplicidade de seu contetdo, mas também 
aqui se realiza um complexo de elementos que, 
nesta particular composigdo, pertence apenas 
aquele Unico objeto determinado. Devemos, 


portanto, Cistinguir a individualidade que diz 
respeito a qualquer coisa ou evento — cujo 
conteudo coincide com sua realidade, @ cujo 
conhecimento nédo pode ser alcangado nem 
merece ser objeto de aspiragdo — da individua- 
lidade para nés significativa, @ que consiste em 
elementos determinados; e devemos ter claro 
que essa individualidade em senso estrito (a 
Unica a que de costume se alude) ndo constitui 
uma realidade, como o conceito de género, mas 
@ apenas um produto de nosso aprendizado 
da realidade, de nossa elaboracgdo conceitual 
eré-cientifica. 
H. Rickert, 
A Idégica da ciéncia histérica. 


SIMMEL 





O "terceiro reino” 
dos produtos culturais 


Todos os conteudos religiosos @ juridicos, 
cientificos ou tradicionais, éticos ou artisticos 


existem. Sdo “espirito objetivo” e determinam 
"toda a evolucdo histdrica da humanidade”. 





Na histéria do género humano foi de- 
senvolvida uma longa série de criagdes que, 
surgidas pela genialidade ou pelo trabalho 
psicolédgico subjetivo, adquirem uma tipica @ 
objetiva existéncia espiritual, acima das cons- 
ciéncias particulares que originariamente. as 
produziram @ que novamente as reproduzem. 
Al estas criagées pertencem as proposigées do 
direito, as prescrigdes morais, as tradigées em 
todos os campos, a lingua, as produgées da 
arte @ da ciéncia, a religido. Sem duvida, elas 
encontram-se ligadas a alguma forma exterior, 
4 palavra ou 4 escritura, a dados dos sentidos 
ou do sentimento. Mas esta base material ou 
pessoal néo esgota, em sua condicionalidade 
temporal, a objetividade dos fatos espirituais 
@ a forma particular de sua existéncia. O es- 
pirito que esta incorporado em um livro esta 
sem duvida nele, pois dele pode ser extraido; 
também pode estar apenas enquanto tal livro 
acolhe em si o espirito do autor, o contetdo de 
seus processos psiquicos. Mas o autor morreu, 
seu espirito nGo pode subsistir como Processo 
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psiquico origindrio, mas apenas para o leitor, 
cuja dindmica espiritual, a partir de tragos @ 
sinais sobre o papel, reconstrdéi o espirito. 
Tal processo, porém, tem como condigdo a 
existéncia do livro e, de um modo totalmente 
diverso @ mais imediato do que ele néo tenha, 
o fato de que o suje@ito que reproduz respira @ 
sabe ler. O contetdo, ao qual o leitor dé em 
si a forma de processo vivo, esta no livro de 
modo objetivo, @ o leitor o “apreende". Mas, se 
também ele ndo o apreende, a livro néo perde 
esse conteudo, @ sua verdade ou falsidade, 
sua nobreza ou vulgaridade ndo dependem 
evidentemente do fato de que o significa- 
do do livro tenha sido recriado em espiritos 
subjetivos com maior ou menor frequéncia @ 
compreensdo. Uma forma igual de existéncia 
tém todos os conteudos religiosos ov juridicos, 
cientificos ou tradicionais, Sticos ou artisticos. 
Eles afloram historicamente @ sdo, ao longo da 
histdria, vez por outra reproduzidos, mas, entre 
estas duas realizagées psiquicas, eles tém uma 
existéncia de forma diversa, mostrando assim 
que, também nessas formas subjetivas de rea- 
lidade, subsistem como algo que nelas nado 
se esgota @ & por si mesmo significativo, sem 
divida, como espirito que, enquanto espirito 
objetivo, cujo significado concreto permanece 
intacto acima de sua vitalidade subjetiva nesta 
ou naquela consciéncia, ndo tem realmente 
nada a fazer com seus pontos de apoio sen- 
siveis. Esta categoria que permite conservar o 
supermaterial no material @ o supersubdjetivo no 
subjetivo determina toda a evolugdo histdrica 
da humanidade; este espirito objetivo permite 
que o trabalho da humanidade conserve seus 
resultados acima das pessoas individuais e das 
reprodusgées individuais. [...] 

Levanta(-se), sobre as realidades opos- 
tas do mundo, sujeito @ objeto, um reino de 
conteudos ideais, que nédo é nem subjetivo nem 
objetivo. Esses conteddos tém valor e signifi- 
cado apenas em si @ por si, mas, justamente 
por isso, podem formar como que a matéria 
comum que entra, de um lado, na forma da 
subjetividade e, do outro, na da objetividade, 
@ assim meceia a relacdo entre os dois @ re- 
eresenta sua unidade. Poder-se-la, portanto, 
indicar essa teoria como a do “terceiro reino”, 
em que entra aquilo que exous, tragando as 
linhas essenciais do pensamento hegeliano, 
sobre a doutrina do espirito objetivo. O que 
importa 6, de um lado, o pensamento que, no 
conhecimento, ndo sé se realiza em nds um 
processo psicoldgico, e & experimentado inte- 
riormente um estado de consciéncia, mas esse 
processo &© essa consciéncia tém um contevdo 
que vale também independentemente de sua 
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propria manifestagdo. O conteudo do pensa- 
mento @ verdadeiro, tanto se ele for ou nédo 
pensado, como na centralidacde de ser falso, 
se ele for ou ndo pensaco. A isso corresponde, 
do outro lado, o principio essencial, ou seja, 
que esse contetido ndo é de modo nenhum a 
cépia naturalista do objeto, pelo que ele vale. 
O pensamento idealista da discrepdncia entre 
arepresentagdo @ o ser em si da coisa perma- 
nece aqui fora de discussdo: que os obdjetos 
ndo pessam passar em nossa consciéncia pode 
ser exato, mas, para o Ponto de vista presente, 
o problema é a priori outro. Pois aqui uma re- 
alidade que ndo ¢ imediatamente constatdavel 
como dado dos sentidos, nem pode ser com- 
preendida em seu ser por nenhum processo de 
pensamento, & oposta ao conhecer, o qual, por 
sua vez, NGO a reproduz como uma cdpia de 
gesso reproduz o original, mas se movimenta 
em formas absolutamente diferentes, vive por 
assim dizer uma vida diferente em relagdo 4 da 
realidade. O ser real dos elementos quimicos 
coexistentes sem relagées reciprocas nada tem 
Qa ver com a lei das proporgdes multiolas ou 
com o sistema de Mendeleieff; os movimentos 
das estrelas ndo contém absolutamente nada 
da lei de gravitagdo. Essas férmulas, alids, 
transportam na realidade uma lingua que néo 
encontra nela correspondéncia nem sequer de 
uma voz. Portanto, se aquele terceiro reino 
do qual as “leis naturais” podem servir como 
o exemplo mais simples, ou talvez como o 
simbolo, 6 sem ddvida distinto do processo 
representativo que o traduz na forma da psiqui- 
dade, ele } também distinto das substéncias @ 
dos movimentos que o traduzem na forma da 
realidade. Para o surgimento da polaridade 
de sujeito e de objeto, o ser divide-se em dois 
reinos, cujas qualidades ou fungées sdo sem 
cuvida incompardveis. Sua relagdo, porém, que 
chamamos de conhecimento, torna-se possivel 
porque realiza-se na forma de um como do 
outro o mesmo contetdo, o qual, em si @ por 
si, transcence essa oposigdo. Tal conceecgdo da 
unidade de sujeito e de objeto 6, em seu prin- 
cipio, muito diferente da spinoziana, segundo 
a qual os dois termos, por seu prdéprio ser, se 
perdem na unidade da substdncia absoluta, 
exprimindo apenas as duas formas em que 
se realiza sua real existéncia metafisica. Aqui, 
ao contrario, sujeito e objeto permanecem em 
sua esséncia também mais separados, mas o 
cosmo ideal dos conteudos que se realizam sob 
uma ou sob a outra destas categorias, edifica, 
sobre a diferenciagdo destes sistemas reais, 
a unidade daquilo que justamente neles se 
realiza, @ assegura assim a possibilidade da 
verdade. A descoberta deste terceiro reino, 
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embora confusamente formulada @ privada de 
fundamento gnosioldgico, é a grande obra de 
Platéo, que em sua teoria das idéias expds 
uma das solugées tipicas do problema sujeito- 
objeto. 


G. Simmel, 
Os problemas fundamentais da Filosofia. 





MEINECKE 





| 
Distingdo entre civilizagdo 
e cultura 


A Zivilisation (civilizagdo) @ a reorga- 
nizagéo da natureza efetuada por um inte- 
lecto (com suas invengdes) “impelido pela 
vontade de vida, orientado para o Util". A 


Kultur (cultura) se tem onde o homem “cria 
ou procura alguma coisa de bom e de belo 
porsimesmo, ou ent&o procura o verdadeiro 
por si mesmo". 





Nés distinguimos, com Troeltsch, dos 
valores de vida inferiores, puramente animais, 
que para o historiador podem ser considerados 
apenas os supe@riores, valores espirituais de 
vida ou valores culturais, que formam a esfe- 
ra de interesses prdpria do historiador, cuja 
compreensdo constitui sua meta mais elevada. 
Ndo compreendemas sob o termo espirito sim- 
plesmente o psiquico, @ sim, no sentido antigo, 
a vida psiquica superiormente desenvolvida, 
exatamente aquilo que distingue, escolhe e 
julga, @ por meio da qual brota a cultura. Cultu- 
ra @, portanto, manifestagdo e irrusgao de um 
elemento espiritual dentro da conexdo causal 
universal. Entre a vida humana de tipo cultural 
@ a de tipo natural encontra-se um Ambito 
intermedidrio que participa de ambos, que 
indicamos com o nome que esta se tornando 
sempre mais geral de civilizagdo (Zivilisation), 
@ © distinquimos do mais elevado de Kultur 
espiritual, no sentido mais completo do termo, 
enquanto um uso lingUistico muito incerto, mas 
também muito difundido, mistura os dois ter- 
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mos um com o outro. A Zivilisation levanta-se 
além da pura natureza: esta & reorganizada 
pelo intelecto impelido pela vontade de vida, 
orientado para o util. O Ambito inteiro das in- 
vengées técnicas pertence em primeiro lugar a 
isso. Como invengdes, como produgées de um 
cérebro espiritualmente produtivo e original elas 
sdo também producées culturais. Tocavia pode- 
s@ explicd-las também biclogicamente, com 
base naquilo que se chama de “adaptagdo”. O 
erdéprio ato das invengdSes tem, portanto, uma 
componente biolégica e uma de tipo cultural. 
€ uma vez produzidas, aplicadas @ difundidas, 
elas ameagam, quando uma vida espiritual 
independente ndo as sustenta, recair na pura 
naturalidade, porque uma espécie de técnica 
aplicada encontra-se também junto aos animais. 
Tentei representar esse Ambito intermedidrio do 
utilitario em um exemelo, a razGo de Estado. 
O historiador terdé de ocupar-se continuamente 
disso, ndo sé porque a maior parte das causa- 
lidades, que ele deve pesquisar, pertencem a 
ele, mas também porque os desenvolvimentos 
de fatos nele podem, com frequéncia de modo 
imperceptivel, se tornar produgées culturais. 
Deve — sim, ndo temes outra palavra — fazer a 
alma vibrar, para que o puro Util s@ torne algo 
de belo ou de bom. De outra forma ele perma- 
nece pura produsdo intelectual, sem alma, sem 
esoirito, pura Zivilisation @ ndo cultura. A cultura 
entra apenas onde o homem, com toda a sua 
interioridade, nNdo apenas com oO querer @ o in- 
telecto, empreende a luta com a natureza; onde 
ele age avaliando, no sentido mais elevado do 
termo; onde ele cria ou procura algo de bom 
ou de belo em si mesmo, ou entdo procura o 
verdadeiro em si mesmo. Tudo aquilo que ele, 
neste sentido, faz, avaliando, torna-se precioso 
também para o historiador, atesta-lhe a conti- 
nuidade 2 a fertilidade do elemento espiritual 
na histéria, mostra-lhe o caminho que o desdo- 
bramento daquele mesmo elemento tomou até 
ele. Mas, para compreendé-lo totalmente, ele 
deve, como diziamos, pesquisar também todo 
o &mbito do desenvolvimento causal dos Fatos, 
que em grande parte ndo tém nada a ver coma 
cultura. Em sua representagao, se esta procede 
retamente, aquilo que estd ligado aos valores @ 
é provido de valor brilhard apenas vez ou outra, 
exatamente como na vida, como uma flor rara 
naquilo que cresce comumente. 








F. Meinecke, 
Paginas de historiografia 
@ Oe Filosofia da histéria. 





Capitulo quarto 


Max Weber: 
o desencantamento do mundo 


ea metodologia 


das ciéncias histérico-sociais 


e Historiador, socidlogo, metoddlogo, economista e politico, Max Weber 
(1864-1920) 6 um dos pensadores de maior relevo na passagem entre o século XIX 
e o século XX: a influéncia de suas idéias até hoje esta bem presente sobre todo 
o arco dos estudos sociais, além da metodologia. Sua producgdo 


cientifica 6 muito vasta. Weber 

De seus trabalhos, lembramos: A ética protestante eo espiri- ea enorme 
to do capitalismo (1904-1905); A objetividade “cognoscitiva” da __influéncia 
ciéncia social e da politica social (1904); O trabalho intelectual! de suas teorias 
como profissao (1919); Escritos de sociologia da religiao (3 volu- > §! 


mes, 1920-1921); Economia e sociedade (1922). 


¢ Para Weber ha uma so ciéncia, uma vez que unico é o critério para estabelecer 
a cientificidade das diversas disciplinas: temos o conhecimento cientifico — tanto 
nas ciéncias naturais como nas histérico-sociais - quando conseguimos produzir 
explicacdes causais: scire est scire per causas, Ora, porém, a realidade apresenta 
aspectos infinitos, pode ser estudada dos mais disparatados pontos de vista, ou 
seja, a partir das mais diversas perspectivas. 


O socidlogo ou o historiador da realidade sem limites que 
se apresenta diante deles operam selecdes, escolhem tratar um 
argumento ao invés de outro, um aspecto de um evento ao invés 
de outro: por exemplo, um historiador decide interessar-se pela 
Revolucdo Francesa mais do que pelas expedigées de Xerxes e 
escolhe o estudo das relacées entre Revolucado e Igreja catdlica, 
de preferéncia, apenas para exemplificar, a realizar pesquisas 
sobre o funcionamento dos tribunais. 

Como é que, portanto, acontece tudo isso? Com quais cri- 
térios o socidlogo ou o historiador fazem as escolhas dos argu- 


O cientista 
social 

nao glorifica 

e ndo condena, 
mas para ele 

é indispensadvel 
a “referéncia 
aos valores” 
~§2 


mentos a tratar ou decidem quais aspectos e problemas enfrentar? Pais bem, tais 
escolhas e decisdes ocorrem — afirma Weber - com base na referéncia aos valores. 
E o valor da justica que guia a escolha do estudo dos tribunais no periodo da 
Revolucdo Francesa; é o valor da eficiéncia que impele a pdr a atencado sobre a 
maquina burocratica; e assim por diante. A referéncia aos valores é um principio 
de escolha; ele serve para estabelecer quais serdo os problemas, os aspectos dos 
fendémenos, isto é, o campo de pesquisa dentro do qual a investigagdo procedera 
depois de modo cientificamente objetivo com a finalidade de chegar a explicacdes 
causais dos Baeppios fendmenos. 


Ae 0 cientiata social trabalha com conceitos como "economia 


citadina”, “capitalismo”, “seita”, “igreja” etc. Afimdeintroduzir — “Tipos ideais” 

rigor na pesquisa historico-social, Weber propée ateoriado “tipo como 

ideal”; o tipo aes é uma construgdo intelectual com objetivos —instrumentos 

heuristicos. | : heuristicos 
Acentuam- -se, por exemplo, alguns tracos da * “economia >§3 


citadina", do “padre catdélico” etc., tragos “difusos e discretos, 
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existentes aqui em maior medida e ali em menor, e por vezes também ausentes”, 
e assim fazendo surge um modelo, um tipo-ideal ou modelo ideal-tipico da eco- 
nomia citadina, ou do padre catdlico etc.; e tal tipo ideal serve para ver o quanto 
a realidade efetiva se afasta ou se aproxima do tipo ideal. O “tipo ideal” 6 um 
instrumento heuristico. 


e Instrumento heuristico 6 também a outra idéia de Weber 


Sioa sobre a possibilidade objetiva. Um fato histérico-social explica-se 
0 peso em geral por meio de uma constelacao de causas; e justamente 
especifico a fim de determinar o maior ou menor peso de uma causa par- 
das causas ticular, o historiador imagina um possivel desenvolvimento do 
particulares evento, excluindo justamente tal causa, e se pergunta o que teria 
deumevento _acontecido se essa causa nao tivesse existido. 

social Por exemplo: os fuzilamentos que na noite de marco de 
ae 1848, em Berlim, iniciaram a revolucdo foram determinantes, ou 


a revolucdo teria igualmente acontecido? Em poucas palavras: 
constroem-se possibilidades objetivas, ou seja, juizos sobre como as coisas podiam 
acontecer, para compreender melhor como aconteceram. 


e A referéncia aos valores ndo equivale nem implica minimamente que o 
homem de ciéncia, enquanto cientista, deva emitir juizos de valor: o juizo que 
glorifica ou condena nao tem lugar na ciéncia. A ciéncia explica e nao avalia. We- 

ber distingue claramente entre juizos de fato e juizos de valor, 
Juizosde fato — entre “aquilo que é” e “aquilo que deve ser”. 
e juizos de valor; E em base a tal distingado ele toma posi¢do sobre o problema 
a “avaliabilidade” da avaliabilidade nas ciéncias sociais. E uma tomada de posicao 
das ciéncias que, dentro de seu trabalho, assume dois significados: 
Naas _um significado-epistemoldgico, que consiste na liberdade 
385 da ciéncia em relacdo a avaliacdes ético-politicas e religiosas; 
-e outro significado ético-pedagdgico, que consiste na defesa 
da ciéncia em relagao as incursdes dos assim chamados “socialistas 
de catedra”, que subordinavam a catedra a ideais politicos, a verdade a politica. 
Nao é a ciéncia que devera dizer-nos o que devemos fazer. O médico podera cuidar 
de nds e também curar-nos; mas ndo lhe cabe, enquanto médico, estabelecer se 
vale ou nao vale a pena viver. 


e De 1904-1905 é A ética protestante e o espirito do capitalismo. O proble- 
ma da predestinagado é grande problema para os calvinistas. Estes viram o sinal 
da certeza da salvacao no sucesso mundano em sua profissao, 

Quando uma sobretudo no sucesso econémico. 


concep¢ao Para vencer a angustia da predestina¢gdo, o individuo 6, 
religiosa portanto, impelido a trabalhar, ao sucesso e — portanto — a eco- 
produz nomizar o tempo e a racionalizar os métodos de trabalho. A ética 


um fendmeno _ protestante, além disso, impde ao crente praticar uma conduta 
SA ascética, ndo dissipar o lucro, mas reinvesti-lo. Estamos, assim, 
dentro do espirito do capitalismo. 


_ © Eis, entado, invertida a tese do materialismo historico de Marx, segundo o 
qual seria a estrutura econdmica o fator determinante da superestrutura das idéias. 
Weber desdogmatiza a posigdo de Marx, mostrando sua injustificada unilatera- 

lidade. Ele - no ensaio A objetividade “cognoscitiva” da ciéncia 
Weber inverte social e da politica social (1904) — distingue entre: 


atese - fenédmenos econémicos verdadeiros e préprios (um banco, 
do materialismo por exemplo); 
historico 


- fenédmenos economicamente importantes (por exemplo, 


Bd Qs processos da vida religiosa); 
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- e fendmenos condicionados economicamente (por exemplo, os fendmenos 


artisticos). 


A concep¢gao marxista a respeito da relagdo unidirecional da estrutura eco- 
némica que determinaria o mundo das idéias, a superestrutura, 6 uma teoria que 
— escreve Weber — “sobrevive hoje apenas nas cabecas carentes de competéncias 


cientificas e de diletantes”. 


® O mundo, assim como Weber o vé, 6 um mundo desen- 
cantado: nado é preciso mais agradar os espiritos para resolver 
os problemas; bastam razdo e meios técnicos. Isso, mesmo que 
seja necessario admitir que a propria ciéncia funda-se sobre uma 
escolha irracional da razao. Mas, em todo caso, Weber é da opi- 


Razdo, ciéncia 
e técnica 
“desencantam 
o mundo” 
>§8 


nido que a decisdo por uma fé religiosa equivaleria, neste nosso 
mundo desencantado, ao “sacrificio do intelecto”. 


culew Vida e obras 


Max Weber nasceu em Erfurt, em 21 
de abril de 1864. Por meio do pai, que foi 
deputado do Partido Nacional Liberal, We- 
ber teve oportunidade de entrar bem cedo 
em contato com ilustres historiadores, filé- 
sofos e juristas da época. Estudou histéria, 
economia e direito nas universidades de 
Heidelberg e Berlim. Laureou-se em Got- 
tingen, em 1889, com uma tese de histéria 
economica sobre a Histéria das sociedades 
comerciais na Idade Média. 

Em 1892 conseguiu a livre-docéncia 
com A histéria agradria romana em seu sig- 
nificado para o direito publico e privado. 
Em 1894 tornou-se professor de economia 
politica na Universidade de Friburgo. Em 
1896 passou a ensinar em Heildelberg. 

De 1897 a 1903 sua atividade cientifi- 
ca e didatica ficou bloqueada por causa de 
grave doenga nervosa. Nesse meio tempo, 
em 1902, juntamente com Werner Som- 
bart, tornara-se co-diretor da prestigiosa 
revista “Archiv fur Sozialwissenschaft und 
Sozialpolitik” (“Arquivo de ciéncia social e 
de politica social”). Em 1904 realizou uma 
viagem aos Estados Unidos. 

Durante a Primeira Guerra Mundial, 
defendeu as “razGes ideais” da “guerra ale- 
ma” e prestou servigo como diretor de um 
hospital militar. Acompanhou com preocu- 
pacdo angustiada a ruina moral e cultural da 
Alemanha, jogada pelo imperador e por seus 
ministros no beco sem saida da pura politica 
de poder. Depois da guerra participou da 
redagdo da Constituigao da Republica de 
Weimar. Morreu em Munique, para onde 


fora chamado, a fim de ensinar economia 
politica, em 14 de junho de 1920. 

A obra de Max Weber, complexa e 
profunda, constitui um monumento da 
compreensdo dos fendmenos histéricos e 
sociais €, ao mesmo tempo, da reflexdo sobre 
o método das ciéncias hist6rico-sociais. Os 
trabalhos de Weber podem ser classificados 
em quatro grupos: 

1) Estudos histéricos: 

a) Sobre as sociedades mercantis da 
Idade Média (1889); 

b) Historia agrdria romana em seu 
significado para o direito publico e privado 
(1891); 

c) As condigées dos camponeses na 
Alemanba oriental do Elba (1892); 

d) As relag6es agrdrias na antigitidade 
(1909). 

2) Estudos de sociologia da religiao: 

a) A ética protestante e o espirito do 
capitalismo (1904-1905); 

b) Escritos de sociologia da religiao (3 
vols., 1920-1921). 

3) Tratado de sociologia geral: Econo- 
mia e sociedade (1922). 

4) Escritos de metodologia das ciéncias 
hist6rico-sociais: 

a) A “objetividade” cognoscitiva da 
ciéncia social e da politica social (1904); 

b) Estudos criticos acerca da légica das 
ciéncias sociais (1906); 

c) Algumas categorias da sociologia 
abrangente (1913); 

d) O significado da “avatiabilidade” 
das ciéncias sociolégicas e econdémicas 
(1917); 

e) O trabalho intelectual como profis- 
sao (1919). 
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Historiador, socidlogo, economista e 
politico, Weber trata dos problemas meto- 
dolégicos com a consciéncia das dificuldades 
que emergem do trabalho efetivo do histo- 
riador e do socidlogo, mas principalmente 
com a competéncia do historiador, do socié- 
logo e do economista. 


ade A questao 
s , d “ iB A ’ | uw 
a“veferéncia aos valores 


Para Weber temos uma “s6” ciéncia 
porque é “unico” 0 critério de cientificida- 
de das diversas ciéncias: tanto nas ciéncias 
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naturais como nas ciéncias hist6rico-sociais, 
temos conhecimento cientifico quando con- 
seguimos produzir explicagdes causais. 
Entretanto, nao é dificil ver que toda 
explicagdo causal é somente uma visao frag- 
mentaria e parcial da realidade investigada 
(por exemplo, as causas econémicas da 
Primeira Guerra Mundial). E como, além 
disso, a realidade é infinita, tanto extensiva 
como intensivamente, é 6bvio que a regres- 
sao causal deveria ir até o infinito: para o 
conhecimento exaustivo do objeto, os efeitos 
seriam estabelecidos “desde a eternidade”. 
Todavia, nds nos contentamos com cer- 
tos aspectos do devir, estudamos fendmenos 
precisos e nao todos os fendmenos, em suma 
realizamos uma selegao, tanto dos fenéme- 


























Max Weber (1864-1920) foi socidlogo, economista e tedrico do método das ciéncias bist6rico-sociais. 
Nesta fotografia de 1919 vemo-lo com barba e chapén, 
enquanto discute com o dramaturgo e pacifista comunista Ernst Toller. 
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nos a estudar como dos pontos de vista a 
partir dos quais os estudamos e, conseqiien- 
temente, das causas de tais fendmenos. Nao 
pode haver duvidas sobre tudo isso. 

Mas como se realiza, ou melhor, como 
funciona essa selegao? Com uma express4o 
tomada de Rickert, Weber responde a essa 
pergunta dizendo que a selegao se realiza 
tendo como referéncia os valores. 

E aqui € preciso que nos entendamos 
com muita clareza. Antes de mais nada, 
a referéncia aos valores (Wertbeziehung) 
nao tem nada a ver com 0 juizo de valor 
ou com a apreciacdo de natureza ética. 
Weber € explicito: o juizo que glorifica ou 
condena, que aprova ou desaprova, nado tem 
lugar na ciéncia, precisamente pela razao 
de que ele é subjetivo. Por outro lado, a 
referéncia aos valores, em Weber, nao tem 
nada a dividir com um sistema objetivo e 
universal qualquer de valores, um sistema 
em condigées de expressar uma hierarquia 
de valores univoca, definitiva e valida sub 
specie aeternitatis. Dilthey j4 constatara a 
moderna “anarquia de valores”; e Weber 
aceita esse relativismo. 

A referéncia aos valores, portanto, nao 
equivale a pronunciar juizos de valor (“isto 
é bom”, “aquilo é justo”, “isto é sagrado”), 
nem implica o reconhecimento de valores 
absolutos e incondicionais. Entao, o que pre- 
tende Weber quando questiona a “referéncia 
aos valores”? Para sermos breves, devemos 
dizer que a referéncia aos valores é um prin- 
cipio de escolha; ele serve para estabelecer 
quais os problemas e os aspectos dos fené- 
menos, isto é, o campo de pesquisa no qual 
posteriormente a investigacao se realizard 
de modo cientificamente objetivo, tendo em 
vista a explicacado causal dos fenémenos. 

A realidade é ilimitada, alias, infinita, 
e 0 sociélogo e o historiador s6 acham inte- 
ressantes certos fendmenos e aspectos desses 
fendmenos. E estes sao interessantes nao por 
uma qualidade intrinseca deles, mas apenas 
em referéncia aos valores do pesquisador. 

Segue-se dai que ao historiador cabe 
exclusivamente a explicagdo de elementos e 
aspectos do acontecimento enquadravel em 
determinado ponto de vista (ou teoria). E os 
pontos de vista ndo sao dados de uma vez 
por todas: a variacdo dos valores condiciona 
a variagao dos pontos de vista, suscita novos 
problemas, propde consideragées inéditas, 
descobre novos aspectos. E 0 feixe do maior 
numero de pontos de vista definidos e com- 
provados que nos permite ter a idéia mais 
exata possivel de um problema. Tudo isso, 
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mais uma vez, mostra o absurdo da preten- 
sao de que as ciéncias da cultura poderiam 
e deveriam elaborar um sistema fechado de 
conceitos definitivos. 32=9J 1] 27 





nae ZA teoria do“tipo ideal” 

Na opinido de Weber, com freqtiéncia 
a linguagem do historiador ou do sociélogo, 
diferentemente da linguagem das ciéncias 
naturais, funciona mais por sugestao do que 
por exatidao. E precisamente com o objeti- 
vo de dar rigor suficiente a toda uma gama 
de conceitos utilizados nas investigagdes 
hist6rico-sociais, Weber propés a teoria 
do “tipo ideal”. Escreve ele: “O tipo ideal 
obtém-se pela acentuacao unilateral de um 
ou de alguns pontos de vista pela conexao 
de certa quantidade de fenédmenos difusos 
e discretos, existentes aqui em maior e 14 
em menor medida, por vezes até ausentes, 
correspondentes aqueles pontos de vista 
unilateralmente evidenciados, em um qua- 
dro conceitual em si unitario. Em sua pureza 
conceitual, esse quadro nunca poder ser 
encontrado empiricamente na realidade; 
ele € uma utopia, e ao trabalho histérico se 
apresenta a tarefa de verificar, em cada caso 
individual, a maior ou menor distancia da 
realidade daquele quadro ideal, estabelecen- 
do, por exemplo, em que medida o carater 
econdmico das relagdes de determinada 
cidade pode ser qualificado conceitualmen- 
te como préprio da economia urbana”. 

Pode-se ver, portanto, que o “tipo 
ideal” é instrumento metodologico ou, se 
assim se preferir, expediente heuristico ou 
de pesquisa. Com ele, construimos um qua- 
dro ideal (por exemplo, de cristianismo, de 
economia urbana, de capitalismo, de Igreja, 
de seita etc.), para depois com ele medir ou 
comparar a realidade efetiva, controlandoa 
aproximagao (Anndherung) ou o desvio em 
relagao ao modelo. 

Brevemente, pode-se dizer que: 

1) a tipicidade ideal nao se identifica 
com a realidade auténtica, nao a reflete nem 
a expressa; 

2) ao contrario, em sua “idealidade”, a 
tipicidade ideal afasta-se da realidade efetiva 
para afirmar melhor seus varios aspectos; 

3) a tipicidade ideal nao deve ser con- 
fundida com a avaliacao ou com o valor, 
“este filho da dor de nossa disciplina”; 

4) o tipo ideal, repetindo, pretende ser 
instrumento metodoldgico ou instrumento 
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heuristico: os conceitos ideais-tipicos sao 
uniformidades limites. 


ube O peso das diferentes 
~ Causas na realizacdo 


dos eventos 


A pesquisa hist6rica é individualizante, 
isto é, diz respeito as individualidades his- 
toricas (a politica agraria romana, o direito 
comercial na Idade Média, o nascimento do 
capitalismo, as condigdes dos camponeses 
na Alemanha oriental do Elba etc.). O his- 
toriador quer descrever e dar conta dessas 
individualidades. Mas dar conta delas signi- 
fica explica-las. E, para explica-las, necessi- 
ta-se de conceitos e de regularidades gerais 
pertencentes as ciéncias nomoloégicas. Entre 
elas, vistas como instrumentos de explicagao 
histérica, Weber considerou especialmente a 
sociologia. Em outros termos, para explicar 
os fatos histéricos precisa-se de leis, que o 
historiador vai buscar principalmente na 
sociologia, que descobre “conexGes e regu- 
laridades” nos comportamentos humanos. 

Deve-se notar, porém, que, quando o 
historiador explica um fato, geralmente o 
faz referindo-se a uma constelacdo de causas. 
Mas, a seus olhos, nem todas as causas tem 
igual peso. Eis, portanto, a questao: como 
pode o historiador determinar o peso de uma 
causa na ocorréncia de um acontecimento? 
Para bem compreender a questao, Weber se 
remete a algumas opinides do historiador 
Eduard Meyer, para quem o desencadeamen- 
to da segunda guerra punica foi conseqtiéncia 
de uma decisao voluntaria de Anibal, assim 
como a explosao da guerra dos sete anos ou 
da guerra de 1866 foram, respectivamente, 
conseqiiéncias de uma decisao de Frederico, 
o Grande, e de Bismarck. Meyer também afir- 
mara que a batalha de Maratona foi de gran- 
de importancia historica para a sobrevivéncia 
da cultura grega e, por outro lado, que os 
fuzilamentos que, na noite de marco de 1848, 
deram inicio a revolugdo em Berlim nao fo- 
ram determinantes, pelo fato de que, dada 
a situacdo na capital prussiana, qualquer 
incidente teria podido fazer explodir a luta. 

OpiniGes desse tipo atribuem a certas 
causas importancia maior que a outras. E 
essa desigualdade de significado entre os 
varios antecedentes do fendmeno pode ser 
detectada, diz Weber, j4 que, com base nos 
conhecimentos e nas fontes a disposigado, o 
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@ Tipo ideal. No contexto das refle- | 
x6es metodoldgicas de Max Weber,  -# 
a do tipo ideal é uma idéia destina- 
da a funcionar como instrumento 
heuristico, com a finalidade de uma. 
* determinagdo e maior rigorizacao 
«dos conceitos utilizados nas pesquisas 
« histérico-sociais — conceitos como: 
seita, capitalismo, ética protestante, 
cristianismo, cidade comercial na 
Idade Média etc. 


Pois bem, o cientista social metodo- 
logicamente habil constréoi modelos: 
ideais-tipicos dos fendmenos aos quais 
estes conceitos se referem, utilizando 
tracos efetivamente existentes de 9% 
tais fendmenos, acentuando outros © 4 
também eles existentes, introduzindo 
tracos talvez inexistentes; construida .; 
de tal modo um quadro unitario do = 
fendmeno, ele se aproxima do fe- .» 
némeno histérico concreto para ver 
como e quanto a realidade efetiva 
se aproxima ou se desvia do modelo 
ideal-tipico. 
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historiador constr6i ou imagina um desen- 
volvimento possivel, excluindo uma causa 
para determinar seu peso e sua importancia 
no devir efetivo da histéria. Assim, em rela- 
cdo aos exemplos anteriores, o historiador 
se propde, pelo menos implicitamente, a 
pergunta: o que teria acontecido se os per- 
sas houvessem vencido, se Bismarck nao 
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houvesse tomado aquela decisdo e se nao 
houvesse ocorrido o fuzilamento em Ber- 
lim? Da mesma forma que um penalista, o 
historiador isola mentalmente uma causa 
(por exemplo, a vit6ria de Maratona ou o 
fuzilamento nas ruas de Berlim), excluindo-a 
da constelagdo de antecedentes, para depois 
se perguntar se, sem ela, o curso dos aconte- 
cimentos teria sido igual ou diferente. 
Desse modo, constroem-se possibili- 
dades objetivas, isto é, opinides (baseadas 
no saber a disposigdo) sobre como as coisas 
podiam ocorrer, para se compreender me- 
lhor como elas ocorreram. Prosseguindo no 
exemplo, se os persas houvessem vencido, 
entao é verossimil (ainda que nao necessd- 
rio, pois Weber nado é determinista) que eles 
houvessem imposto na Grécia, como fizeram 
em toda parte onde venceram, uma cultura 
teocratico-religiosa baseada nos mistérios 
e nos ordculos. Esta € uma possibilidade 
objetiva e nao gratuita, para que compreen- 
damos que a vitoria de Maratona é causa 
muito importante para o desenvolvimento 
posterior da Grécia e da Europa. Ja os 
fuzilamentos diante do castelo de Berlim, 
em 1848, pertencem a ordem das causas 
acidentais, pelo fato de que a revolucao teria 
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mu A polemics 


sobre a" ‘nao- -avaliabilidade” 


Weber distingue claramente entre co- 
nhecer e avaliar, entre juizos de fato e juizos 
de valor, entre “o que é” e “o que deve ser” 
Para ele a ciéncia social é nao-valorativa, no 
sentido de que procura a verdade, ou seja, 
procura apurar como ocorreram os fatos e 
por que ocorreram assim e nao diferente- 
mente. A ciéncia explica, nao avalia. 

Dentro do trabalho de Weber, tal toma- 
da de posicdo tem dois significados: 

a) um, epistemolégico, consiste na 
defesa da liberdade da ciéncia em relacdo a 
avaliagG6es ético-politico-religiosas (uma teo- 
ria cientifica nao é catélica nem protestante, 
nao é liberal nem marxista); 

b) o outro significado, ético-pedagégi- 
co, consiste na defesa da ciéncia em relagao 
as deformacGdes demagogicas dos chamados 
“socialistas de catedra”, que subordinavam 
o valor da verdade a valores ético-politi- 
cos, isto é, subordinam a catedra a ideais 
politicos. 
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Com base nisso, é oportuno fixar em 
alguns breves pontos as consideragées de 
Weber sobre a questao da avaliabilidade: 

1) O professor deve ter claro quando faz 
ciéncia e, ao contrario, quando faz politica. 

2) Se o professor, durante uma aula, 
nao pudesse se abster de produzir avalia- 
¢Ges, entao deveria ter a coragemea probi- 
dade de indicar aos alunos aquilo que € puro 
raciocinio légico ou explicagao empitica, 
e aquilo que se refere a aprecos pessoais e€ 
convicgées subjetivas. 

3) O professor nao deve aproveitar de 
sua posigao de professor para fazer propa- 
ganda de seus valores; os deveres do pro- 
fessor sao dois: 

a) de ser cientista e de ensinar os outros 
a se tornarem também; 

b) de ter a coragem de por em discussao 
seus valores pessoais e de p6-los em discus- 
sdo no ponto em que se pode efetivamente 
discuti-los, e nado onde se pode facilmente 
contrabandea-los. 

4) A ciéncia é distinta dos valores, mas 
nao esta separada deles: uma vez fixado o 
objetivo, a ciéncia pode nos dar os meios 
mais apropriados para alcanga-lo, pode pre- 
ver quais serao as conseqiiéncias provaveis 
do empreendimento, pode nos dizer qual é 
ou sera 0 “custo” da realizagao do fim a que 
nos propomos, pode nos mostrar que, dada 
uma situacao de fato, certos fins sao irreali- 
zAveis Ou Momentaneamente irrealizaveis, e 
pode nos dizer também que o fim desejado 
choca-se com outros valores. 

Em todo caso, a ciéncia nunca nos dira o 
que devemos fazer, e como devemos viver. Se 
propusermos essas interrogagoes a ciéncia, 
nunca teremos resposta, porque teremos 
batido a porta errada. Cada um de nds deve 
buscar a resposta em si mesmo, seguindo sua 
inspiragdo ou sua fraqueza. O médico pode 
até nos curar, mas, enquanto médico, nao 
esta em condicées de estabelecer se vale ou 
nao vale a pena viver. & 





Oe A ética protestante 


eo espirito do capitalismo 


Tanto em seu grande tratado Econo- 
mia e sociedade (ver o capitulo: “Tipos de 
comunidade religiosa”) como nos Escritos 
de sociologia da religido, Weber estudou a 
importancia social das formas religiosas de 
vida. O ponto de partida da historia reli- 
giosa da humanidade é um mundo repleto 
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de sagrado e, em nossa época, o ponto de 
chegada é aquilo que Weber chama de desen- 
canto do mundo: “A ciéncia nos faz ver na 
realidade externa unicamente forcas cegas, 
que podemos dispor a nosso servi¢o, mas 
nao pode fazer sobreviver nada dos mitos 
e da divindade com que o pensamento dos 
primitivos povoava o universo. Nesse mun- 
do desprovido de encantos, as sociedades 
humanas evoluem para uma organizacao 
mais racional e sempre mais burocratica” 

Nao podemos nos deter aqui nos 
interessantissimos problemas levantados 
no grande tratado Economia e sociedade. 
Entretanto, é obrigatério pelo menos acenar 
ao famoso livro de Weber A ética protestante 
e o espirito do capitalismo, de 1904-1905. 

Weber esta persuadido de que 0 capita- 
lismo moderno deve sua forca propulsora a 
ética calvinista. A concepgao calvinista em 
questdo é a que se pode encontrar no texto 
da Confissdo de Westminster de 1647, resu- 
mida por Weber nos cinco pontos seguintes: 

1) existe um Deus absoluto e trans- 
cendente, que criou o mundo e o governa, 
mas que o espirito finito dos homens nao 
pode captar; 
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2) esse Deus, onipotente e misterioso, 
predestinou cada um de nds a salvacdo ou 
a danagao, sem que, com nossas obras, 
possamos modificar um decreto divino ja 
estabelecido; 

3) Deus criou o mundo para sua gloria; 

4) esteja destinado a salvacao ou a da- 
nacao, o homem tem o dever de trabalhar 
para a gloria de Deus e criar 0 reino de Deus 
sobre esta terra; 

5) as coisas terrenas, a natureza huma- 
na, a carne, pertencem ao mundo do pecado 
e da morte; a salvacao para o homem é 
tao-somente um dom totalmente gratuito 
da graga divina. 

Esses diferentes elementos podem-se 
encontrar dispersos em outras concepg¢ées 
religiosas, mas a combinagdo de tais elemen- 
tos, precisa Weber, é original e unica, com 
conseqiiéncias verdadeiramente de grande 
importancia. Antes de mais nada, encontra 
aqui sua conclusdo aquele grande processo 
histérico-religioso de eliminagao do elemento 
magico do mundo, processo que se iniciou 
com as profecias judaicas e prosseguiu com 
O pensamento grego. Nao ha comunica¢ao 
entre o espirito finito e o espirito infinito de 
Deus. Em segundo lugar, a ética calvinista 
esta ligada a uma concep¢ao anti-ritualista 
que leva a consciéncia ao reconhecimento 
de uma ordem natural, que a ciéncia pode e 
deve explorar. 

Além disso, ha o problema da predesti- 
nagdo. Os calvinistas viram no sucesso mun- 
dano na propria profissao o sinal da certeza 
da salvacdo. Em substancia, as seitas calvi- 
nistas acabaram por encontrar no sucesso 
temporal, sobretudo no sucesso econdmico, 
a prova da eleigdo divina. Em outros termos, 
o individuo é impelido a trabalhar para 
superar a anguistia em que é mantido pela 
incerteza de sua salvacdo. 

Ha mais, porém: a ética protestante 
ordena ao crente desconfiar dos bens deste 
mundo e praticar conduta ascética. A essa al- 
tura, esta claro que trabalhar racionalmente 
em fungao do lucro e nao gastar o lucro, 
mas reinvesti-lo continuamente, constitui 
comportamento inteiramente necessario ao 
desenvolvimento do capitalismo. xz 516] 





nibs Weber e eee 


Do materialismo histérico Weber rejei- 
ta O pressuposto marxista de uma diregdo 
determinada de condicionamento que vai da 
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estrutura para a superestrutura e que tenha 
o carater de interpretacdo geral da histéria. 
E, contrariamente 4 posicdo marxista do 
inelutavel condicionamento do momento 
econdmico sobre qualquer outro estado pes- 
soal ou social, material ou imaterial, Weber 
propoe, no escrito A “objetividade” cognos- 
citiva da ciéncta social e da polttica social, 
uma divisdo dos fendmenos sociais com 
base em sua relacéo com a economia (para 
esse proposito fala-se de fendmenos econ6- 
micos verdadeiros e préprios, de fendmenos 
economicamente importantes, por exemplo, 
os processos da vida religiosa, e de fendme- 
nos condicionados economicamente, como, 
por exemplo, os fendmenos artisticos). 

Como bem se pode ver, Weber procura 
ampliar e desdogmatizar a posigao marxista, 
mostrando sua unilateralidade intencional e 
dogmatica. 

Weber, portanto, aceita de bom grado 
uma explicagdo em termos econdmicos da 
historia. O que ele rejeita é a metafisiciza- 
cao e a dogmatiza¢ao de tal perspectiva. 
A propésito disso, escreve: “A concep¢ao 
materialista da histéria do velho sentido 
genialmente primitivo, que se apresenta, 
por exemplo, no Manifesto comunista, hoje 
sO sobrevive na cabeca de pessoas privadas 
de competéncia especifica e de diletantes. 
Entre essa gente, ainda se pode encontrar 
de forma extensa o fato de que sua necessi- 
dade causal de explicagdo de um fendémeno 
hist6rico nao encontra satisfagado enquanto 
nao se mostram (ou nao aparecem) em jogo, 
de algum modo ou em algum lugar, causas 
econ6micas. Todavia, precisamente nesses 
casos eles se contentam com hipoteses de 
malhas mais amplas e formulagdes mais 
gerais, enquanto sua necessidade dogmatica 
é satisfeita ao considerar que as forg¢as ins- 
tintivas econdmicas sao as forgas proprias, 
as unicas verdadeiras e, em ultima instancia, 
as forgas sempre decisivas”. 

Para concluir, podemos dizer que Weber: 

a) aceita a perspectiva marxista nos 
limites em que ela, vez por outra, € adotada 
como conjunto de hipéteses explicativas a 
serem comprovadas caso por caso; 

b) rejeita a perspectiva marxista quan- 
do se transforma em dogma metafisico e, 
simultaneamente, apresenta-se como con- 
cep¢ao cientifica do mundo; 

c) nao é intengdo de Weber, como 
escreve em A ética protestante e o espirito 
do capitalismo, a de “substituir” uma inter- 
pretacdo causal da civilizagdo e da historia, 
abstratamente materialista, por outra espi- 
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ritualidade, igualmente abstrata: “Ambas 
sao possiveis, mas ambas igualmente sao 
de pouca serventia para a verdade histérica, 
caso se pretendam nao uma preparacao, mas 
uma conclusdo da investigacdo”. 


Sy O desencantamento 


do mundo 


No escrito A ciéncia como profissao, 
depois de afirmar que “ser superados no 
plano cientifico é |...] ndo somente nosso 
destino, de todos nés, mas também nosso 
escopo”, Max Weber se propée o problema 
do significado da ciéncia. 

Trata-se do problema do significado 
de uma atividade que “nao alcanga e jamais 
podera alcangar seu fim”. Em todo caso, 
para Weber “o progresso cientifico é uma 
fracdo, sem duvida a mais importante, da- 
quele processo de intelectualizagao ao qual 
estamos sujeitos ha séculos”. 

O significado profundo dessa intelec- 
tualizagao e racionalizagdo progressivas, 
segundo Weber, esta “na consciéncia ou na 
fé de que basta querer para poder; em prin- 
cipio, qualquer coisa pode ser dominada pela 
razao. O que significa o desencantamento do 
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— : & Desencantamento do mundo. O 
» desencantamento do mundo é, para 
Max Weber, o resultado do “processo 
» de intelectualizacéo ao qual estive- 
mos submetidos ha séculos”. 
.. Osignificado profundo desta progres- 
_ siva intelectualizacdo e racionalizagao 
- consiste, na opinidéo de Weber, "na 
F consciéncia ou na fé que basta apenas 
» querer para poder; toda coisa, em 
linha de principio, pode ser dominada 
E pela razdo. O que significa o desen- 
f.. Cantamento do mundo. Ndo é precisa 
-. mais recorrer a magia para dominar 
Ou para agradar os espiritos, como 
faz o selvagem, para o qual existem 
tais poderes. A isso suprem a razd4o e 
os meios técnicos”. 
Em um mundo assim desencantado, 
“a tensdo entre a esfera dos valores 
da ‘ciéncia’ e a da salvacao religiosa 
é incuravel”. 
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mundo. Nao é mais preciso recorrer a magia 
para dominar ou para obter as gragas dos es- 
piritos, como faz o selvagem para quem tais 
poténcias existem. Isso é suprido pela razdo 
e pelos meios técnicos. E sobretudo esse 0 
significado da intelectualizagao como tal”. 

Todavia, admitido esse desencantamen- 
to do mundo, Weber entao se pergunta qual 
sera o significado da “ciéncia como voca- 
cao”. E escreve que a resposta mais simples 
a essa interpretacao € oferecida por Tolstoi: 
a ciéncia “é absurda, porque nao responde 
a Unica pergunta importante para nos: o 
que devemos fazer, como devemos viver?” 

Além de pressupor a validade das 
normas da légica e do método, a ciéncia 
também deve pressupor que “o resultado do 
trabalho cientifico é importante no sentido 
de ser ‘digno de ser conhecido’ ”. 

Mas é€ evidente que, por seu turno, 
“esse pressuposto nao pode ser demonstrado 
com os meios da ciéncia” e “menos ainda 
se pode demonstrar se o mundo por elas (as 
ciéncias) descrito é digno de existir: se tenha 
um ‘significado’, ou se haja sentido existir 
nele”. Com isso as ciéncias naturais “nao 
se preocupam”. Apenas para exemplificar, 
a “ciéncia médica nado se prop6e a questao 
se, e quando, a vida vale a pena ser vivida. 
Todas as ciéncias naturais dao resposta 
a esta pergunta: o que devemos fazer se 
quisermos dominar tecnicamente a vida? 
Mas se queremos e devemos domina-la 
tecnicamente, e se isso, em ultima instancia, 
tem verdadeiramente um significado, elas 
o deixam inteiramente suspenso ou entao 
© pressupdem para seus fins”. Da mesma 
forma, as ciéncias histéricas “nos ensinam 
a entender os fendmenos da civilizagdo 
— politicos, artisticos, literarios ou sociais 
— nas condicdes de seu surgimento. Elas 
pressup6em que haja interesse em participar, 
através de tal procedimento, na comunidade 
dos ‘homens civis’. Mas elas nao estao em 
condicgdes de demonstrar ‘cientificamente’ 
que as coisas sao assim, e 0 fato de elas o 
pressuporem nao demonstra de modo ne- 
nhum que isso seja evidente. E, com efeito, 
nao o é€ em absoluto”. 

Essencialmente, a ciéncia pressupoe a 
escolha da razdo cientifica. E essa escolha 
nao pode ser justificada cientificamente. A 
afirmacdo de que “a verdade cientifica é um 
bem” nao é uma afirmagao cientifica. 

Nem pode sé-lo, ja que a ciéncia, em- 
bora pressupondo valores, nao pode funda- 
mentar os valores, e nado pode igualmente 
rejeita-los. Geel 7! 








mde A té como 


Mt a(7 . . Mw 
sacrificio do intelecto 


Entdo, a qual dos valores em luta deve- 
mos servir? Bem, é preciso dizer, sentencia 
Weber, que a resposta a essa pergunta “cabe 
a um profeta ou a um redentor”. Mas, neste 
nosso mundo desencantado, ndo existe o 
invocado profeta ou redentor. E “os falsos 
profetas das catedras”, com seus suceda- 
neos, nao bastam para cancelar o fato fun- 
damental que o destino nos imp6e de viver 
em época sem Deus e sem profetas. Para 
quem nado esta em condigées de enfrentar 
virilmente esse destino da nossa época, We- 
ber aconselha que volte em siléncio, sem a 
costumeira conversao publicitaria, mas sim 
pura e simplesmente, aos bragos das antigas 
igrejas, ampla e misericordiosamente aber- 
tas. Elas nao dificultam seu caminho. “Em 
todo caso, é preciso realizar — é inevitavel 
—o‘sacrificio do intelecto’, de um modo ou 
de outro. Se ele for realmente capaz disso, 
nao o censuraremos”. 

Em toda teologia “positiva”, o crente 
chega a um ponto em que é valida a maxima 
famosa: “Credo non quod, sed quia absur- 
dum”. Para Weber, ai esta o “sacrificio do 
intelecto”: isso “leva o discipulo ao profeta 
e o crente a igreja”. E, sendo assim, Weber 
sustenta que “esta claro que [...] a tensao 
entre a esfera dos valores da ‘ciéncia’ e a 
esfera da salvacdo religiosa é incuravel”. 
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METODOLOGIA DAS CIENCIAS HISTORICO-SOCIAIS 


O objetivo da CIENCIA é a ene. \ 
e unico é o critério de cientificidade das varias ciéncias | 
(tanto naturais, como histérico-sociais): 





chegar a produzir explicagées causais dos fendmenos } 
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Como a regressao ctediistl vai ao infinito, ‘) 


é preciso realizar sobre os fendmenos | 
e sobre as teorias mediante as quais os estudamos 
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é um principio de escolba que serve para estabelecer o campo de pesquisa 


em que sucessivamente a pesquisa procedera de modo cientificamente = 


objetivo, em vista da explicagado causal dos (ears 
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suscita novos problemas, explica, nao avalia: 


| | 

| | : : 

descobre novos aspectos: | exprime juizos de fato, | modelo de realidade obtido 
| 
| | 


garante, portanto, nado pronuncia com a acentuagao unilateral 
0 progresso cientifico juizos de valor ; : 
e mediante a conexao 


de uma quantidade 
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de um ou de alguns pontos de vista, 


e : Ben TY de fendmenos particulares 
a AVALIABILIDADE DAS CIENCIAS ! correspondentes 
garante a liberdade da ciéncia | Aqueles pontos de vista em um quadro 
em relacdo as avaliagGes ético-politico-religiosas 4 conceitual unitario em si 
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pelo ELEMENTO MAGICO desenvolvido por meio | 

das profecias judaicas e continuado pelo pensamento grego. | 

Por meio j 
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DESENCANTAMENTO DO MUNDO: 
a fé de que toda coisa, em linha de principio, pode ser dominada pela razdo; 
mas essa “fé” nado pode ser justificada cientificamente. 
© destino nos imp6ée viver em uma época sem Deus e€ sem profetas, 
ea fé religiosa se configura apenas como SACRIFICIO DO INTELECTO: 
“a tensdo entre a esfera dos valores da ciéncia e a da salvacao religiosa é ines) B 
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Weser 


A objetividade cognoscitiva 
das ciéncias sociais 


Scire est scire per causas. €, assim como 
hd conhecimento dos fatos da natureza, 
também hdé conhecimento objetivo dos fa- 


tos histéricos @ dos eventos sociais; fatos 
@ eventos evidenciados pelos valores do 
pesquisador e explicados por meio de “leis 
sociais”. 


A capacidade de realizar a distingdo entre 
o conhecer @ 0 avaliar, ou seja, entre a realiza- 
co do dever cientifico de ver a verdade dos fa- 
tos @ a realizagdo do dever pratico de defender 
os ideais préprios, este & o programa ao qual 
pretendemos nos manter firmemente fiéis. 

Em toda época hd @ sempre permane- 
cera — isto é o que nos toca — uma diferenga 
intransponivel entre uma argumentagado que se 
dirigeg ao nosso sentimento @ a nossa capaci- 
dade de nos entusiasmarmos por fins prdticos 
concretos ou para formas @ conteUcos culturais, 
ou entdo também para nossa consciéncia — NO 
caso em que esteja em questdo a validade 
cas normas éticas — @ uma argumentagdo que 
se Cirige ao contrario a nosso poder @ A nossa 
necessidade de ordenar conceitualmente a 
realidade empirica de modo tal a pretender 
uma validade de verdade empirica. € esta 
proposigao permanece correta apesar de que 
os "valores" supremos que estdo na base do 
interesse prdatico sejam @e permanegam semore 
de importéncia decisiva, como ainda se escla- 
recera, por causa da direcGo que a atividade 
ordenadora do pensamento assume a cada 
momento no campo das ciéncias da cultura. € 
& permanece verdadeiro, com efeito, que uma 
demonstragdo cientifica correta no campo das 
ciéncias sociais, conduzida de forma metddica, 
deve ser reconhecida como justa, quando ela 
tiver realmente atingido seu prdéprio objetivo, 
mesmo por um chinés. O que quer dizer, mais 
precisamente, que ela deve em todo caso as- 
pirar a esse fim, embora talvez ndo plenamente 
atudével por causa da insuficiéncia do material, @ 
que a andlise ldgica de um ideal, considerado 
em seu contetdo e em seus axiomas Uultimos, 
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@ também a indicagGo das conseqténcias que 
légica @ praticamente derivam de sua realiza- 
660, deve ser valida para qualquer um, tamoém 
para um chinés, uma vez admitido que tenha 
tido éxito. € isso enquanto a ele pode faltar a 
“sensibilidade” para com nossos imperativos 
éticos, @ enquanto ele pode rejeitar @ certa- 
mente rejeitard frequentemente o ideal @ as 
avaliagSes concretas que dele derivam, sem 
incidir de tal modo sobre o valor cientifico de 
qualquer andlise conceitual. [...] 

Do que foi dito até agora resulta, portanto, 
que é carente de sentido uma tratagdo “obje- 
tiva” dos processos culturais, para a qual deva 
valer como objetivo ideal do trabalho cientifico 
a redugdo daquilo que é empirico a “leis”. Ela 
ndo estd carente de sentido, como muitas vezes 
se considerou, porque os processos culturais ou 
também os processos espirituais se comportam 
“objetivamente” de modo menos legal, @ sim 
pelos sequintes motivos: 1) porque o conheci- 
mento das leis sociais ndo & conhecimento da 
realidade social, mas @ conhecimento apenas 
de um dos diversos instrumentos de que nosso 
pensamento tem necessidade para tal objetivo; 
2) porque ndo se pode conceber um conheci- 
mento de processos culturais a ndo ser sobre 
o fundamento do significado que tem para nos 
a realidade da vida, sempre individualmente 
atuada, em determinadas relagées particulares. 
Em que sentido @ em quais relagdes isso aconte- 
c@, Ndo nos é desvelado por nenhuma lei, uma 
vez que isso é decidido pelas idéias de valor em 
base as quais consideramos no caso particular 
a “cultura”. A “cultura” & uma seccdo finita da in- 
finidade carente de sentido do devir do mundo, 
4 qual atribui-se sentido @ significado do ponto 
de vista do homem. €la é tal também para os 
homens que se contrapdem a uma cultura con- 
creta como a um inimigo mortal, @ que aspiram a 
uma “volta 4 natureza”. Pois eles podem chegar 
a esta tomaca de posigdo apenas enquanto 
referem a cultura concreta a suas idéias de 
valor, @ acham-na “demasiadamente leviana”. 
€ esse fato puramente ldgico-formal que se 
tem presente quando aqui se Fala da conexGo 
logicamente necessdria de todos os individuos 
histdricos com “idéias de valor”. Pressuposto 
transcendental de toda ciéncia da cultura ndo 
& tanto que consideremos como provida de 
valor uma determinada, ou também em geral 
uma “cultura” qualquer, mas que nos tornemos 
seres culturais, dotados da capacidade @ da 
vontade de assumir conscientemente posigdo 
nas relagdes com o mundo @ de atribuir-lhe um 
sentido. [...] 

A validade objetiva de todo saber empiri- 
co se apdia sobre o fato, e apenas sobre o fato 
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de que a realidade dada ordena-se segundo 
categorias que sdo subjetivas em um sentido 
especifico, ou seja, enquanto representam o 
pressuposto de nosso conhecimento, @ que 
estdo vinculadas a0 pressuposto do valor da- 
quela verdade que apenas o saber empirico nos 
pode dar. Aquele que ndo considere provida de 
valor esta verdade — @ a Fé no valor da verdade 
cientifica 6, de fato, produto de determinadas 
culturas, @ ndo tanto algo dado naturalmente 
—ndo temos naca a oferecer com os meios de 
nossa ciéncia. Em vo ele andard em busca de 
outra verdade que possa substituir a ciéncia 
naquilo que apenas ela pode fornecer: concei- 
tos @ juizos que ndo sdo a realidade empirica, 
@ que também ndo a reproduzem, mas que 
permitem ordend-la conceitualmente de modo 
valido. No campo das ciéncias sociais empiricas 
da cultura, como vimos, a possibilidade de um 
conhecimento provide de sentido daquilo que 
para nés & essencial na quantidade infinita do 
devir aparece vinculada ao emprego constante 
de pontos de vista de cardter especifico, os 
quais, por sua vez, podem ser empiricamente 
constatados e vividos como elementos de todo 
agir humano provido de sentido, mas néo tanto 
fundados validamente em base ao material 
empirico. A “objetividade” do conhecimento da 
ciéncia social depende muito mais de que o 
dado empirico esta continuamente dirigido ern 
vista das idéias de valor que, sozinhas, lhe for- 
necem um valor cognoscitivo, @ entende-se em 
seu significado sobre a base delas, mas todavia 
ndo se torna jamais um pedestal para a prova, 
empiricamente impossivel, de sua validade. 


M. Weber, 
O método cas ciéncias histdrico-sociais. 


Etica da conviccdo 
@ ética da responsabilidade 





Nestas pdginas célebres, tiradas de O 
trabalho intelectual como profisséo, Max 
Weber traga a disting¢éo0 entre ética da con- 
vicgdo @ Stica da responsabilidade. A ética 
da convicgéo € a ética absoluta que ndo sé 
preocupa com as consequéncias (Fiat iustitia, 
pereat mundus). A ética da responsabilidade 
&, a0 contraério, a ética daquele que, atento 
as consequéncias de suas acées, rejeita os 
meios perigosos Co ponto de vista ético (Fiat 
iustitia ne pereat mundus). "Nenhuma ética 





a 





> 
do mundo pode prescindir do fato de que o 
alcance dos fins ‘bons’ 6 o mais das vezes 
acompanhado pelo uso de meios suspeitos 


ou pelo menos perigosos, e pela possibilido- 
de ou também pela probabilidade do concur 
so de outras consequéncias mds [...]”. 


Tocavia, qual é a relagdo real entre a ética 
@ a politica? Sdo talvez elas, como por vezes 
se disse, de fato estranhas uma para a outra? 
Ou, vice-versa, @ verdadeiro que a “mesma” 
ética vale. para a acgdo politica assim como 
para todas as outras? Por vezes considerou-se 
que entre estas duas afirmagées se pusesse 
uma alternativa: justa seria uma ou outra. Mas 
seria verdadeiro entdo que uma ética qual- 
quer poderia estabelecer normas de contetdo 
idéntico para todo tipo de relagées, erdticas @ 
de negdcios, familiares @ de trabalho, para a 
mulher @ para o feirante, o filho @ o concorrente, 
o amigo @ o adversdrio? Para as exigéncias da 
ética em relagdo 4 politica seria de fato tdo 
indiferente o fato de que esta opera com um 
meio bem especifico como o poder, por trds 
do qual esconde-se a violéncia? Ndo vemos 
talvez que os idedlogos bolchevistas, justa- 
mente enquanto aplicam 4 politica este meio, 
chegam exatamente aos mesmos resultados de 
um ditador militar qualquer? Em que, a ndo ser 
justamente na pessoa de quem detém o poder 
gem seu diletantismo, o dominio dos conseihos 
dos operdrios @ dos soldados se distinque do 
de um senhor absoluto do antigo regime? € em 
que se distingue a polémica de qualquer outro 
demagogo daquela que contra seus adversdrios 
desencadeiam a maior parte dos representan- 
tes da presumida nova ética? Ela se distinque 
pela nobreza da intengdo! Assim se responde. 
Bem. Mas aqui fala-se dos meios, e quanto a 
nobreza dos fins Ultimos, também os odiados 
adversdarios pretendem té-la de seu lado e, 
subdjetivamente, em perfeita boa-fé. “Quem com 
a espaca fere, pela espada perece”, @ a luta & 
sempre luta. € a ética do Serméo da Montanha? 
Em relagdo a esta — e entendemas com ela a 
ética absoluta do Evangelho — a coisa é mais 
séria do que créem aqueles que hoje citam 
com prazer seus preceitos. Ndo @ brincadeira. 
Vale para ela aquilo que foi dito a propésito 
da causalidade na ciéncia: ndo @ uma carrua- 
gem de praca de que se possa dispor para 
nela montar ou dela descer ao bel-prazer. Ao 
contrario, seu significado & ou tudo ou nada, se 
dela se quiser tirar algo a mais do que simples 
banalidades. Assim, por exempilo, a pardbola 
do jovem rico, “o qual se afastou tristemente, 
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porque possuia muitas riquezas". O preceito 
evangélico é incondicionado e preciso: entrega 
aquilo que possuis, tudo, absolutamente. O 
politico observara: “Uma pretensdo socialmente 
absurda, enquanto nado for atuacda por todos”. 
€, portanto, taxagdes, expropriagdes, confiscos, 
em uma palavra, ordens @ coergées para todos. 
Mas a lai moral ndo exige nada de tudo isso, @ 
nisso reside sua esséncia. Ou entdo, tomemos a 
ordem: “Dé a outra face": incondicionadamente, 
sem perguntar qual direito tem o outro de bater. 
Uma ética da falta de dignidade, a menos que 
se trate de um santo. Este & o fato: @ preciso 
ser um santo em tudo, ao menos na intengdo; 
é preciso viver como Jesus, como os apéstolos, 
como sdo Francisco @ seus confrades, @ ape- 
nas entdo essa ética tem um sentido @ uma 
dignidade. De outra forma, ndo. Com efeito, 
onde, como consequéncia da ética do amor, se 
ordena: “Ndo resistir ao mal com a violéncia’, 
oO preceito que vale vice-versa para o politico 
é@ o seguinte: “Deves resistir ao mal com a vio- 
léncia, dé outro modo serds responsavel se ele 
prevalece”. Quem quiser agir segundo a ética 
do Evangelho, abstenha-se das greves — pois 
elas constituem uma coergGo — @ se inscreva 
nos sincdicatos pelegos. Mas, principalmente, 
ndo fale de “revolugdo", uma vez que essa ética 
ndo ensinarda sem duvida que seja exatamente 
a guerra civil a Unica guerra legitima. O pacifista 
que age segundo o Evangelho recusarda pegar 
em armas ou entGo as jogard fora, como era 
recomendado na Alemanha, considerando isso 
um dever moral, com o objetivo de pér fim 4 
guerra @ com isso a toda guerra. [...] € finalmen- 
te: o dever da verdade. Para a ética absoluta 
trata-se de um dever incondicionaco. [...] A 
ética absoluta ndo se preocupa com as con- 
sequéncias. Este & o ponto decisivo. Devemos 
perceber claramente que todo agir origntado 
em sentido ético pode oscilar entre duas mdxi- 
mas radicalmente diversas e inconciliavelmente 
opostas, ou seja, pode ser orientado segundo 
a “ética da convicgdo” [gesinnungsethisch], ou 
entao segundo a “ética da responsabilidade” 
[verantwortungsethisch]. Ndo que a ética da 
convicgdo coincida com a falta de responsa- 
bilidade @ a @tica da responsabilidade com 
a falta de convicgdo. Ndo se quer certamente 
dizer isso. Mas hé uma diferenga intransponi- 
vel entre o agir sequndo a maxima da ética 
da convicgGo, a qual - em termos religiosos 
-— soa: "O crist6o age como justo e entrega o 
resultado nas méos de Deus", ¢ agir segundo a 
maxima da ética da responsabilidade, segundo 
a qual @ preciso responder pelas consequéncias 
(previsiveis) das prdprias agdes. A um convicto 
sindicalista que se requie conforme a ética da 


convicgdo podereis expor com a maxima Forga 
de persuaséo que sua agdo terd como conse- 
quéncia aumentar as esperancgas da reagdo, 
agravar a opressdo de sua classe @ impedir 
sua ascensdo: isso ndo o deixardé minimamente 
impressionaco. Se as consequéncias de uma 
agdo determinada por uma convicgao pura sdo 
mas, delas serd responsdvel, segundo este, 
nao o agente, e sim o mundo ou a estupidez de 
outrem, OU-a vontade divina que os criou tais. 
Quem, ao contrdrio, raciocina segundo a ética 
da responsabilidade leva justamente em conta 
os defeitos presentes na média dos homens; 
ele ndo tem nenhum direito - como justamente 
disse Fichte — de neles pressupor bondade @ 
perfeigdo, ndo sente-se autorizado a atribuir a 
outros as consequéncias de sua prderia agdo, 
até onde podia prevé-la. Este dird: “estas con- 
sequéncias serdo imputadas ao que eu fiz". O 
homem moral segundo a ética.da conviccGo se 
sente “responsdvel” apenas. quanto ao dever 
de manter acesa a chama da convicgdo pura, 
por exemplo, a do protesto contra a -injustica 
da ordem social. Reaviva-la continuamente, @ 
este o objetivo de suas agdes absolutamente 
irracionais — julgando por seu possivel resultado 
—, aS quais podem e devem ter um valor apenas 
de exemplo. 

Todavia, nem sequer com isso o problema 
esgota-se. Nenhuma ética do mundo pode eres- 
cindir do fato de que o alcance de fins “bons” 
éo mais das vezes acompanhado pelo uso de 
meios suspeitos ou pelo menos Pe|rigosos, @ 
cela passibilidade ou também pela probabi- 
lidade do concurso de outras consequéncias 
mas, @ nenhuma ética pode determinar quando 
@ em que medida o objetivo moralmente bom 
“justifica” os meios @ as outras consequéencias 
igualmente perigosas. |...) Aqui, sobre este 
problema da justificagdo dos meios mediante 
© fim, também a ética da convicgdo em geral 
parece destinada a falir. €, com efeito, ela nédo 
tem logicamente outro caminho a néo ser o de 
recusar toda agdo que opere com meios perigo- 
sos do ponto de vista ético. Logicamente. Sem 
dtvida, no mundo ca realidade fazemos conti- 
nuamente a experiéncia que o fautor da ética 
da convicgao transforma-se repentinamente no 
profeta milenarista, @ que, por exemplo, aque- 
le@s que PouCco antes pregaram opor “o amor 4 
forga”, um instante depois apelam a forga, 4 
forga ultima, a qual deveria levar 4 aboligdo de 
toda forga possivel, assim como nossos chefes 
militares a cada nova ofensiva diziam aos sol- 
dados: “Esta é a Ultima, nos levard 4 vitéria @, 
portanto, 4 paz". 











M. Weber, 
O trabalho intelectual como profissdo. 
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Possibilidade objetiva 
@ causacdo adequada 


A idéia de “possibilidade objetiva” é 
um instrumento heuristico, um expediente 
de pesquisa, apto a descobrir a “causagdo 
adequada" de um evento. 

O mecanismo funciona assim: da cons- 
telagdo das condigées de um evento tira-se 


uma de tais condigées e se estabelece, 
portanto, “qual efeito” se deveria esperar, 
em base a ‘regras de experiéncia”, perma- 
necendo as outras condicées. € desse modo 
que o cientista social faz uso de “experimen- 
tos mentais”. 


A teoria da assim chamada “possibilida- 
de objetiva", de que pretendemos tratar aqui, 
apdia-se sobre os trabalhos do insigne Fisidlogo 
J. von Kries. Na metodologia das ciéncias sociais 
as nogées de von Kries foram até agora adota- 
das apenas pela estatistica. Que exatamente 
os juristas, @ em primeiro lugar os criminalistas, 
tenham enfrentado o problema, é coisa natural, 
pois a questdo da culpa penal, implicando o 
problema da determinagéo das circunstancias 
sob as quais pode-se afirmar que alquém “cau- 
sou" por meio de seu agir certa consequéncia 
externa, & pura questdo de causalidade, e 
obviamente reveste a mesma estrutura ldgica 
da causalidade histérica. [...] 

Mas a imputagdo causal realiza-se na 
forma de um processo conceitual, que implica 
uma série de abstragdes. A primeira, @ decisiva, 
6 justamente a que realizamos pensando uma 
ou algumas das componentes causais objetivas 
do processo mudadas em determinada direcdo, 
@ perguntando-nos se, nas condigées assim 
mudadas do evento, seria “de se esperar” a 
mesma consequéncia (nos pontos “essenciais’), 
Ou entGo qual outra. Tornemos um exemplo da 
praxis historiogrdfica de Eduard Meyer. Ninguém 
como ele ilustrou pratica e claramente o “porte” 
histdrico-universal das guerras persas para o 
desenvolvimento cultural do Ocidente. Mas 
como aconteceu isto, considerado logicamente? 
€ssencialmente enquanto foi desenvolvida a 
tese de que houve uma “decisdo” entre duas 
“possibilidades” ~ de um lado o desenvolvi- 
mento de uma cultura religiosa-teocratica, cujos 
principios residem nos mistérios @ nos ordculos, 
sob a égide do: protetorado persa que em 
todo tugar utilizava o mais possivel a religido 
nacional, como entre os judeus, como meio de 
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dominio, @ do outro a vitdria do livre mundo 
espiritual helénico, orientado para este mundo, 
© Qual nos deu os valores culturais de que ainda 
hoje nos alimentamos; @ que essa “decisdo" 
aconteceu por meio de um combate de reduzi- 
das dimensdes como a “batalha” de Maratona 
Que, por sua vez, representou a indispensdvel 
“condigdo preliminar” do surgimento da frota 
ateniense @, portanto, do curso sucessivo da 
luta pela liberdade, da salvagdo da autonomia 
da cultura heiénica, do estimulo positive levado 
Qo inicio da especifica historiografia ocidental, 
do pleno desenvolvimento do drama e de toda 
a singular vida espiritual que se desdobrou 
naquela tribuna - se medida apenas quantita- 
tivamente — da histéria universal. 

€ que tal batalha tenha trazido consigo, 
ou tenha influenciado de modo essencial a 
“decisdo" entre as “possibilidades”, & obvia- 
mente apenas o fundamento sobre o qual 
nosso interesse histdrico — nds, que Ndo somos 
atenienses — refere-se em geral a ela. Sema 
avaliagdo de tais "possibilidades” e dos insubs- 
tituiveis valores culturais que sdo “legados”, 
como resulta de nossa andlise retrospectiva, 
aquela deciséo. seria impossivel determinar o 
“significado”. |...] 

O que quer dizer, porém, quando falamos 
de mais “possibilidades”? [...] 

Se considerarmos [...] de modo ainda mais 
preciso estes “juizos de possibilidade” — isto é, 
as assercgdes sobre aquilo que “teria” acontecido 
No caso de uma exclusdo ou de uma mudanga 
de certas condicédes ~ @ se nos perguntarmos em 
erimeiro lugar como nés eropriamente chegamos 
a eles, ndo poderd restar nenhuma duvida de 
que se trata sem excegdes de procedimentos de 
isolamento @ de generalizacdo; isso quer dizer 
que decompomos 0 “dado” em “elementos”, até 
que cada um destes possa ser inserido em uma 
"regra da experiéncia” @ se possa, portanto, 
estabelecer qual efeito se “teria esperado” da 
parte de cada um deles, subsistindo os outros 
como “condigées", conforme uma regra da ex- 
periéncia. [...] 

O “saber” sobre o qual fundamenta-se 
tal juizo para a justificagdo do “significado” da 
batalha de Maratona é, segundo todas as con- 
sideragées precedentes, de um lado um saber 
relativo a determinados “fates” verificdveis em 
base as fontes, @ pertinentes 4 “situagdo histé- 
rica” (saber “ontoldgico”), do outro — conforme 
vimos — um saber relativo a determinadas regras 
da experiéncia ja conhecidas, em particular ao 
modo em que os homens costumam reagir a 
dadas situagdes (saber “nomoldgico’). [...] 

A consideragdo co significado causal de 
um fato histérico comegard em erimeiro lugar 











com a sequinte questdo: se, excluindo-o do 
complexo dos fatores considerados como 
condicionantes, ou entéo mudando-o em de- 
terminado sentido, o curso dos acontecimentos 
teria podido, em base a regras gerais da ex- 
periéncia, assumir uma direcdo de algum modo 
diversamente configurada nos pontos Cecisivos 
para Oo nosso interesse. Pois a nds interessa 
apenas o modo com que aqueles “aspectos” 
do fenémeno, que nos interessam, sGo tocados 
por seus elementos condicionantes particulares. 
€, certamente, se deste delineamento substan- 
cialmente negativo ndo se chega a um corres- 
pondente "juizo de possibilidade negativa", ou 
seja, se em base a situagdo de nosso saber, 
excluindo ou mudando aquele Fato, o curso da 
histéria devia “ser esperado” segundo as regras 
gerais da experiéncia exatamente assim como 
se desenvolveu, em seus pontos “historicamente 
importantes", ou seja, interessantes para nds, 
entéo aquele fato resulta causalmente privado 
de significado, @ ndo pertence, portanto, a 
cadeia que o regresso causal da histdria quer, 
@ deve, estabelecer. [...] 

Queremos, em relagdo ao uso lingUistico 
da teoria da causalidade juridica estabelecido 
depois dos trabalhos de Hries, designar estes 
casos de relagdo entre determinados complexos 
de “condigses", reunidos em unidade e consi- 
derados isoladamente pela andlise histérica @ 
o “efeito” que se apresenta, com o nome de 
causagdo “adequada” (dos elementos co efeito 
por parte daquelas condigées); @ como o faz 
também Meyer — o qual, porém, ndo formula 
claramente o conceito —, falamos de causasgado 
“acidental’ onde, sobre os elementos co efeito, 
que caem sob a consideragdéo histérica, atuaram 
fatos que produziram uma consequéncia que 
ndo era neste sentido “adequada” a um com- 
plexo de condigdes pensadas como reunidas 
em unidade, 

Para voitar, portanto, aos exemplos an- 
tes aduzidos, o “significado” da batatha de 
Maratona deveria ser logicamente determina- 
do, conforme o parecer de Meyer, ndo tanto 
dizendo que uma vitéria persa Cevia ter como 
consequéncia um desenvolvimento totalmente 
diferente da cultura helénica e da mundial — um 
juizo desse tipo seria simplesmente impossivel 
-—e sim dizendo que aquele desenvolvimento di- 
ferente “teria” sido a consequéncia “adequada" 
de tal acontecimento. [...] Esta antitese jamais 
constitui diferengas de causalidace “objetiva" 
do curso dos processos histéricos @ de suas 
relagées cqusais; trata-se, porém, simplesmente 
do fato de que isolamos abstratamente uma 
parte das "condigées" encontradas na “matéria” 
do acontecer @ as tornamos objeto de “juizos 
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de possibilidade", de modo a penetrar com 
0 auxilio de regras empiricas o “significado” 
causal dos elementos singulares do acontecer. 
Para compreender as conexdes causais reais, 
construimos irreais. 


Max Weber, 
O método das ciéncias histérico-culturais. 


A politica ndo combina 
com a cdatedra 


"A cdteora nGo é para os profetas 6 os 
demagogos”; “a cdétedra nos € conferida 


apenas como mestres". 





Afirma-se — @ eu assino isso — que a polli- 
tica ndo combina com a cdtedra. Ndo combina 
por parte dos estudantes. €u deploro, por 
exemplo, que na sala de aula de meu antigo 
colega Dietrich Schafer em Berlim, os estudantes 
pacifistas se amontoassem ao recor da catedra 
@ fizessem um barulho parecido dquele que de- 
vem ter encenado os estudantes antipacifistas 
diante do professor Foerster, de cujas opiniédes 
as minhas divergem radicalmente em mvitos 
pontos. Mas nem sequer por parte dos mestres 
a politica combina com a sala de aula. Mais 
ainda quando o mestre se ocupa de politica do 
ponto de vista cientifico. JG que a atitude politica 
na prdtica @ o andlise cientifica de formacgées 
@ partidos politicos séo0 duas coisas diferentes. 
Quando alguém fala sobre a democracia em 
uma reunido popular, ndo faz mistério sobre a 
prdpria atitude pessoal; ao contrario, esta a 
danada obrigagéo e dever, tomar partido de 
modo claramente reconhecivel. As palavras de 
Que nos servimos néo sdo neste caso meios 
para a andlise cientifica, @ sim de propaganda 
para atrair os outros para o nosso lado. Aquelas 
palavras nao sdo um vomitar para fecundar o 
terreno do pensamento contemplativo, @ sim 
espadas contra os adversarios, instrumentos de 
luta. Mas em uma palestra ou em uma sala de 
aula tal uso da palavra seria sacrilego. Se ai se 
falar de “democracia", deverdo ser observadas 
as diversas formas, delas se analisard o modo 
em que elas Funcionam, se estabelecerd quais 
sejam as conseqténcias particulares de uma 
ou de outra na vida pratica, e depois a elas se 
contrapordo as outras formas ndo democraticas 
da organizagdo politica, @ se procurard chegar 
até o ponto em que o ouvinte esteja em grau 
de poder tomar posigdo segundo os prdgrios 
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ideais supremos. Mas 0 verdadeiro mestre evi- 
tard impeli-lo, do alto da cdétedra, a tomar uma 
atitude qualquer, tanto ce modo explicito como 
por sugestéo: uma vez que & o método mais 
desleal, o de “fazer os fatos falarem”. 

Todavia, por qual razGo, precisamente, 
devemos nos abster disso? Adianto que diver- 
sos entre meus estimadissimos colegas sdo do 
parecer de que tal discrigdo ndo seja exeqvivel 
@ que, mesmo que o fosse, seria loucura pre- 
tendé-la. Ora, a ninguém pode-se demonstrar 
cientificamente qual seja seu ever de professor 
universitdrio. Dele pode-se pretender apenas a 
probidade intelectual, por meio ca qual saiba 
compreender como a verificagdo dos fatos, das 
relagées matematicas ou ldgicas ¢ da estrutura 
interna das criagédes do espirito de um lado, e 
do outro a resposta 4 questdo a respeito do 
valor da civilizagdo ¢ de seus conteudos parti- 
culares — @, portanto, a respeito do modo com 
© qual se deva agir no Ambito da comunidade 
civil (Kulturgemeinschaft) @ das sociedades 
politicas ~ sejam dois problemas absolutamente 
heterogéneos. Se depois ele pergunta por que 
ndo deva tratd-los ambos na universidade, 
eis a resposta: porque a cdtedra néo © para 
os profetas @ os demagagos. Ao profeta e 
ao demagogo foi dito: “Sai pelas ruas @ fala 
publicamente”. Fala, isto 6, onde é possivel a 
critica. Na aula, onde se estd sentado diante 
dos préprios ouvintes, a estes cabe calar-se @ 
ao mestre falar, e reputo uma falta de sentido 
de responsabilidade aproveitar tal circunstdncia 
— por meio da qual os estudantes sdo obrigados 
pelo programa de estucos a frequentar o curso 
de um professor onde ninguém pode intervir 
para contestda-lo — para inculcar nos ouvintes 
as prdéprias opinides politicas ao invés de tra- 
zer-lhes subsidios, como o dever impde, com 
os prdprios conhecimentos @ as prdéprias expe- 
riéncias cientificas. Pode certamente ocorrer que 
© individuo consiga apenas imperfeitamente 
esconder suas prdéprias simpatias subjetivas. 
Entdo ele se expde 4 critica mais impiedosa 
diante do tribunal de sua consciéncia. € isso 
por outro lado ndo prova nada, uma vez que 
também outros erros euramente de fato sdo 
possiveis, @ nNdo podem contrastar o dever de 
procurar a verdade. Eu me recuso a admiti-lo 
também e precisamente pelo interesse pura- 
mente cientifico. Estou disposto a provar sobre 
as obras de nossos historiadores que, toda vez 
que o homem de ciéncia adianta seu prdéprio 
juizo de valor, cessa a inteligéncia perfeita do 
Fato. Todavia, isso extrapola o tema deste dis- 
curso @ exigiria longa explicagdao. [...] 

Até agora falei agenas dos motivos prd- 
ticos que aconselham evitar a imposigao de 





uma atitude pessoal. Mas isso ndo é tudo. A 
impossibilidade de apresentar “cientificamente” 
uma atitude pratica — exceto o caso da discus- 
sdo0 sobre os meios para um objetivo que se 
oressupde jd dado ~ deriva de razdes bem 
mais profundas. Semelhante empreendimento 
é substancialmente absurdo, enquanto entre 
os diversos valores que presidem a ordem do 
mundo o contraste é inconcilidvel. O velho Mill, 
cuja Filosofia néo pretendo por outro lado louvar, 
mas que sobre este ponto tem razdo, diz em 
certo lugar: partindo da pura experiéncia chega- 
s@ ao politeismo. [...] Mudado sob o aspecto, 
acontece como no mundo antigo, ainda sob o 
encanto de seus deuses @ de seus deménios: 
como os gregos sacrificavam ora a Afrodite e ora 
a Apolo, e cada um em particular aos deuses de 
sua propria cidade, assim é ainda hoje, sem a 
magia e@ o revestimento daquela transfiquragao 
plastica, mitica, mas intimamente verdadeira. 
Sobre estes deuses @ sobre suas lutas domina o 
destino, e sem divida ndo a "ciéncia". € possivel 
somente entender o que seja o divino em um 
OU NO Outro caso, OU entdo em uma ordem ou 
na outra. Mas com isso a questéo estdé absolu- 
tamente fechaca a qualquer discussGo em uma 
sala de aula pela boca de um mestre, ainda que 
de fato naturalmente ndo esteja de modo ne- 
ahum fechado o enorme problema de vida que 
nela esta contido. Aqui, porém, a palavra cabe 
a outras forgas e ndo ds cdtedras universitdrias. 
Quem desejard tentar "refutar cientificamente" a 
ética do Serm&o da Montanha, por exemplo, a 
maxima: "ndo fazer resisténcia ao mal", ou entdo 
a imagem de dar a outra face? Apesar disso é 
claro que, de um ponto de vista mundano, af 
s@ prega uma ética da falta de dignidade: @ 
oreciso escolher entre a dignidade religiosa, 
que é o fundamento desta ética, @ a dignidade 
viril, que prega algo bem diverse: “Deves fazer 
resisténcia ao mal, de outra forma és também 
responsdvel se este prevalecer”. Depende da 
ordpria atitude em retagdo ao fim ultimo que 
um seja o diabo e o outro o deus, @ cabe a0 
individuo decidir qual seja para ele o deus @ 
qual o diabo. € assim ocorre para todos os 
ordenamentos ca vida. [...] 

Mas © destino de nossa civilizagéo é 
justamente este, de nos termos tornado hoje 
novamente @ mais claramente conscientes 
daquilo que um milénio de orientagado — que 
s@ presume ou se afirma exclusiva — para o 
grandioso pathos da ética cristé havia ocultado 
a nossos olhos. é 

Todavia, basta agora desses problemas 
que nos levam demasiado longe. Pois, quando 
uma parte de nossos jovens quisesse dar a tudd. 
isso esta resposta: “Sem divica, mas viemos a 
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aula para encontrar uma experiéncia que ndo 
consista apenas em andlises @ constatagdes 
de fato", eles incorreriam no erro de procurar 
no professor algo de diverso daquilo que esta 
diante deles, ou seja, um chefe e ndo um mestre. 
A catedra nos & conferida apenas como mestres. 
Trata-se de duas coisas bem diferentes, e disso 
& Facil nos convencermos. Permitam-me conduzi- 
os mais uma vez a América, onde estas coisas 
podem ser vistas frequentemente em sua mais 
crua originalidade. O jovem americano aprende 
incomparavelmente menos que o nosso. Ape- 
sar de uma incrivel quantidade de exames, o 
sentido de sua vida de escola ainda néo se 
tornou tal para fazé-lo passar por uM “tipo de 
exames" (Examessmensch), como acontece com 
o jovem alemdo. Isso porque Id se esta apenas 
nos inicios da burocracia, que exige o diploma 
de exame como bilhete de ingresso no reino 
dos ganhos buracrdticos. O jovem americano 
ndo respeita nada nem ninguém, nenhuma tra- 
digdo @ nenhuma profissdo, além de sua obra 
diretamente pessoal: tal é para o americano a 
“democracia’. Por mais disforme que seja da 
realidade, este & seu modo de pensar @ aqui 
devemos levar isso em conta. Do mestre que 
esta diante dele, o jovem americano tem esta 
opinido: ele me vende suas nodes @ seus mé- 
todos em troca do dinheiro de meu pai, assim 
como o feirante vende couve para minha mde. 
Com isso, tudo estd dito. Todavia, se o mestre & 
por acaso um campedo de futebol, nesse campo 
ele & também um chefe. Mas se ndo for tal (ou 
algo de semelhante em outros esportes), ele 
é simolesmente um mestre @ nada mais, @ a 
nenhum jovem americano ocorrerdé que ele lhe 
venda “concepgdes do mundo” (Weltanschauun- 
gen) ou normas de conduta. 

















M. Weber, 
O trabalho intelectual como profisséo. 


€m busca de uma definicdo 
de “capitalismo” 





O que € o "capitalismo"? "A Ansia des- 
medida de ganho néo é de fato idéntica ao 
capitalismo, @ muito menos corresponde ao 
‘espirito’ dele. O capitalismo pode alids se 
identificar com uma disciplina, ou pelo me- 
nos com um tempero racional de tal impulso 
irracional. €m todo caso, o capitalismo é idén- 
tico a tendéncia de ganho em uma racional 
@ continua empresa capitalista, ao ganho 
sempre renovado, isto é, a rentabilidade”. 
—_—_— 
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— 
E ainda: "Um ato econdémico capitalista sig- 
nifica para nés um ato que se baseia sobre 
a expectativa de ganho, que deriva do 


desfrutar habilmente as conjunturas da troca 
@, portanto, das probabilidades de ganho 
formalmente pacificas”. 


Apenas o Ocidente produziu os parla- 
mentos de “representantes do povo", eleitos 
eeriodicamente, os demagogos, & o dominio 
dos chefes de partido na veste de ministros 
earlamentarmente responsdveis, embora, na- 
turalmente, em todo o mundo tenham assistido 
partidos para a conquista do poder politico. € 
o €stado, sobretudo, com o significado de um 
instituto politico, com uma Constituigéo racional- 
mente promulgada, com um direito racionalmen- 
te constituido, com uma administragdo dirigida 
por empregados especializados segundo regras 
racionalmente enunciadas, apenas o Ocidente 
moderno o conhece nessa combinagdo, para 
nés importante, das varias caracteristicas de- 
terminantes, fora de todas as tentativas em tal 
sentido de outros tempos e de outros paises. 

€ assim acontece com a maior forca de 
nossa vida moderna: o capitalismo. 

A sede de lucro, a aspiragdo a ganhar 
dinheiro o mais possivel, ndo tem em si mesma 
nada em comum com o capitalismo. Esta aspi- 
ragdo encontra-s@ nos camareiros, médicos, 
cocheiros, artistas, coristas, empregacos corrup- 
tiveis, soldados, bandidos, nos cruzados, nos 
frequentadores de casas de jogo, nos mendi 
gos; pode-se dizer em all sorts and conditions of 
men, em todas as épocas de todos os paises da 
terra, onde havia @ hd a possibilidade objetiva. 

Deveria jd entrar nos mais rudimentares 
elementos da educacgdo histérica o abandono 
de uma vez para sempre dessa ingénua defi- 
nigao do conceito de capitalismo. 

A ansia desmedida de ganho ndo é de 
modo nenhum idéntica ao capitalismo, @ muito 
menos corresponde ao “espirito” deste. 

O capitalismo pode alids se identificar com 
uma disciplina, ou pelo menos com uM tempero 
racional de tal imoulso irracional. Em todo caso, 
© capitalismo @ idéntico com a tendéncia ao 
ganho em uma empresa capitalista racional 
@ continua, ao ganho sempre renovado, ou 
seja, a rentabilidade. € assim ele deve ser. 
€m uma ordem capitalista de toda a economia, 
um empreendimento capitalista particular, que 
ndo se orientasse segundo a eventualidade de 
alcangar a “rentabilidade", seria condenado a 
operecer. Definamo-lo mais exatamente do que 
geralmente se faz. 
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Um ato econémico capitalista significa para 
nds um ato que se baseia sobre a expectativa 
de ganho que deriva do desfrutar habilmente 
as conjunturas da troca, portanto, de proba- 
bilidades de ganho formalmente pacificas. A 
aquisicao violenta (formal @ atual) segue suas 
leis particulares, @ ndo ~ util - mesmo que ndo 
se possa proibir de fazé-lo ~ colocd-la sob a 
mesma categoria da atividade orientada se- 
gundo as probabilidades de ganho na troca. 
Quando se tende de modo racional ao ganho 
capitalista, a agdo correspondente orienta-se 
conforme o calculo do capital. 

Isso quer dizer que @la ordena-se segundo 
um emorego preestabelecido de prestagdes 
reais OU PSSSOais Como Mesios Para consequir 
um proveito, de modo tal que a consisténcia 
patrimonial estinada em dinheiro no encerra- 
mento das contas supere o capital, ou seja, o 
valor estimade, posto na balanga, dos bens 
instrumentais reais empregados na aquisigdo 
por meio da troca. No caso de uma empresa 
continua a consisténcia patrimonial em dinhei- 
ro calculada periodicamente na balanga deve 
periodicamente superar o capital. Tanto se se 
tratar de um complexe de mercadorias in natu- 
ra entregues em consignagdo a um mercador 
viajante cujo proveito final pode consistir em 
outras mercadorias in natura, como de uma 
fdlrica cujas instalagées particulares, edificios, 
maquinas, reservas de dinheiro, matérias-pri- 
mas, produtos acabados @ semitrabalhados 
representam exigéncias as quais correspondem 
compromissos: o importante é que seja feito um 
cdlculo do capital expresso em dinheiro, tanto 
de modo moderno, com livros requlares, como 
também de modo primitivo @ superficial. 

€ no inicio da empresa tem lugar um ba- 
lango inicial, como antes de todo ato comercial 
particular um cdlculo para o controle e um ensaio 
da corresopondéncia do ato com 0 objetivo pre- 
fixado &, no encerramento, para verificar aquilo 
que se ganhou, tem-se um calculo retrospectivo: 
o balango de encerramento. O balango inicial de 
uma consignagdo &, por exemplo, o acerto de 
valor expresso em dinheiro que devem ter as 
mercadorias para as partes contraentes, caso 
sejam elas ainda ndo em si mesmas dinheiro; 
o balango de encerramento & a estimativa Final 
que & fundamento da repartic¢ao do ganho e 
da perda. Um calculo estd como fundamento 
de todo ato particular do consignatdario, desde 
que este aja racionalmente. Que ndo se tenham 
um cdiculo @ uma estimativa realmente exatos; 
que se proceda a modo de estimativa ou entéo 
tradicional e convencionalmente, Sho coisas que 
acontecem ainda hoje em toda forma de empre- 
sa capitalista, sempre que as circunst@ncias ndo 
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obriqguem a um cdlculo preciso. Mas estes sdo 
elementos que se referem apenas ao grau da 
racionalidade do proveito capitalista. 

Para o conceito, importa apenas que o 
confronto entre o resultado calculado em di- 
nheiro @ a entrada calculada em dinheiro, em 
qualquer forma, por mais primitiva que seja, 
determine o ato econdmico. Neste sentido 
houve “cacpitalismo" @ “empresas capitalistas” 
tambem com certa racionalidade no cdlculo 
do capital em todos os paises civilizados do 
munco; pelo menos até onde remontam os co- 
cumentos econdmicos que possuimos. Na China, 
na India, na Babilénia, no Egito, na antigquidade 
mediterranea, na |ldade Média ¢ na era moder- 
na. Existiram ndo so empresas isolacas, mas 
também complexos econdmicos que se basea- 
vam sobre empresas capitalistas particulares 
sempre novas, @ também empresas continuas; 
emboora o comércio por longo tempo ndo tivesse 
0 cardter de nossas empresas continuativas, 
mas muito mais o de uma série de atos singu- 
lares @ apenas lentamente, na atividade dos 
grandes comerciantes, penetrasse uma ligagdo 
intima, com a instituigdo de varias secdes. Em 
todo modo, a empresa @ Oo empreendedor 
capitalista, nado sé de ocasido mas também 
com atividade continua, sdo antiquissimos @ se 
difundiram em todo lugar. Mas o Ocidente tem 
um grau ce importdncia que ndo se encontra 
alhures. € desta importdncia déo a razGo as 
espécies e@ formas @ direcdes do cagitalismo 
que ndo surgiram em outros lugares. Em todo 
o mundo houve estades mercantes dedicados 
ao comércio por atacado e por varejo, local @ 
em paises distantes, houve empréstimos de 
toda espécie, eram muito difundidos bancos 
com fungdes bastante diversas, mas pelo me- 
nos semelhantes em substéncia os dos bancos 
de nosso século XVI; empréstimos maritimos, 
negdcios @ sociedades em comodato, consig- 
nacgdes, eram profissionalmente muito difundi- 
das. Sempre, onde houve finangas em base 
monetéria dos entes publicos, esteve presente 
© banqueiro; na Babildnia, na Grécia, na India, 
na China @ em Roma; para o financiamento em 
primeiro lugar das guerras @ da pirataria, para 
provisées @ trabalhos de todo tipo, na politica 
colonial como colonizadores, plantadores ou 
portadores de concessdes a escravos ou com 
trabalhadores forgados de varias formas; para 
a concessdo de empreitada de proprigdades, 
de profissées, @ principaimente de impostos, 
para o financiamento de chefes-de-partido para 
as eleicdes @ de chefes de mercendrios para 
a guerra civil; em suma, como especuladores 
sobre probabilidades de todo tipo avaliaveis 
em dinheiro. Esta espécie de empreendedores, . 











os aventureiros capitalistas, existiu em todo o 
mundo. 

Suas possibilidades eram — com excegdo 
do comércio @ dos negdcios de crédito e de 
banco — ou de cardter puramente irracional, es- 
peculativo, ou eram orientacas para a aquisic¢do 
pela violéncia, para a predagdo, tanto como 
butim ocasional de guerra ou butim crénico @ 
fiscal, ou seja, a espoliagdo dos suditos. O ca- 
pitalismo colonial dos grandes especuladores, 
@ © capitalismo financeiro moderno do tempo 
de paz, mas principalmente @¢ de modo espe- 
cifico © capitalismo de querra, levam também 
hoje no Ocidente essa marca; @ alguns ramos 
—mas apenas alguns — do comércio internacio- 
nal, tanto hoje como em qualquer tempo, os 
sequem de perto. 

Mas 0 Ocidente conhece na época moder- 
na uma espécie de capitalismo bem diferente, 
@ Que por outro lado jamais se desenvolveu: a 
organizagdo raciona! do trabalho formalmente 
livre. A mesma organizacdo do trabalho néo 
livre chegou a certo grau de racionalidade 
apenas nas plantagédes @, em medida muito 
limitada, nas colénias penais da antiquidade; 
@ teve um grau de racionalidade ainda menor 
nas curtes @ fdbricas e industrias domésticas 
das grandes propriedades agricolas com o 
trabalho dos escravos @ dos servos da gleba 
no principio da era moderna. Para o trabalho 
livre estado documentadas, fora do Ocidente, 
verdadeiras @ prdprias “industrias domésticas" 
apenas em casos isolados, e@ o emprego de 
assalariados diaristas que naturalmente se en- 
contra em todo lugar, fora excegdes muito raras 
@ particularissimas, todavia bem cistantes das 
organizagées industriais modernas (tratava-se 
especialmente de monopdlios de Estado), ndo 
oroduziu jamais grandes manufaturas @ nem 
sequer uma organiza¢gdo racional de profissdo 
de tipo patronal no modelo da de nossa Idade 
Média. A organizagao racional da industria 
orientada conforme as conjunturas do mercado 
@ nao conforme probabilidades politicas ou irro- 
cionalmente especulativas ndo &, porém, o Unico 
fenémeno particular do capitalismo ocidental. 
A organizagdo racional moderna da atividade 
capitalista ndo teria sido possivel sem outros 
dois importantes elementos de seu desenvolvi- 
mento: a separagdo da administragGo doméstica 
da empresa, que doravante domina a vida 
econdmica hodierna; @, estreitamente ligada a 
esta, a capacidade racional dos livros. [...] 

O capitalismo especificamente ocidental 
foi, evidentemente, determinado em grande 
medida também pelo desenvolvimento cas pos- 
sibilidades técnicas. Sua racionalidade é@ hoje 
fortemente condicionada pela calculabvilidade 
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dos fatores técnicos decisivos; em suma, pelo 
fundamento de um cdlculo exato; o que, na rea- 
lidade, significa o cardter particular da ciéncia 
européia, especialmente das ciéncias naturais 
com fundamento racional, experimental @ mate- 
mdatico. O desenvolvimento dessas ciéncias @ da 
técnica que sobre elas se baseia recebeu, por 
sua vez, @ recebe até agora, impulsos decisivos 
das probabilidades de rendimento capitalista, 
que se ligam 4 sua aplicagdéo econdmica como 
“erémios’. 

M. Weber, 


A ética protestante 
2 0 espirito do capitalismo. 


A ética protestante 
@ o espirito do capitalismo 


"A valoragdo religiosa do trabalho pro- 
fissional leigo, incansdvel, continuo, sistemda- 
tico, como do mais alto meio ascético, @ ao 
mesmo tempo como da mais alta, segura @ 
visivel confirmasédo do homem regenerado 


@ da sinceridade de sua fé, devia ser o 
fermento mais poderoso que se pudesse 
pensar para a expanséo daquela concepgéo 
de vida, que definimos como ‘espirito do 
capitalismo’ ". 





Quanto maior se torna a propriedade, tan- 
to mais grave se torna — se a disposigdo ascética 
supera a prova — o sentimento da responsabi- 
lidade para manté-la intacta para a gléria de 
Deus @ de aumentda-la com um trabalho sem 
tréqua. Também a génese deste estilo da vida 
remonta com tais raizes, como tantos elementos 
co espirito capitalista moderno, 4 ldade Média, 
mas apenas na ética do protestantismo ascetico 
encontrou seu consequente fundamento moral. 
Sua importancia para o desenvolvimento do 
capitalismo @ evidente. 

A ascese leiga protestante — assim po- 
demos resumir aquilo que dissemos até aqui 
— agi com grande violéncia contra © gozo 
desmedido da propriedade, @ restringiu o con- 
sumo, principalmente o consumo de luxo. Por 
outro lado liberou, em seus efeitos psicoldgicos, 
a aquisigdo de bens dos obstdculos da ética 
tradicionalista, enquanto néo sé a Jegalizou, 
mas até, no sentido que expomos, a vib como 
desejada por Deus. A luta contra os prazeres da 
came @ oO apego aos bens exteriores ndo era, 
como atesta expressamente, com os puritanos, 
também o grande apologeta dos Quakers, 
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Barclay, uma luta contra o ganho racional, @ sim 
contra o emprego irracional da propriedade. € 
isso consistia no alto apreco, condenado como 
idolatria, das formas ostensivas do luxo que 
eram tdo proximas do modo de sentir Feudal, em 
vez do emprego desejado por Deus, racional @ 
utilitario, para os fins da vida do individuo e da 
coletividade. Ndo se queria impor ac proprieta- 
rio a maceragdo, mas o uso de sua riqueza para 
coisas necessdrias @ de utilidade prdatica. 

O conceito de comfort alarga de modo 
caracteristico o circulo dos fins, moralmente 
licitos, em que a riqueza pode ser empregada, 
@ naturalmente ndo 6 um acaso que se tenha 
observado justamente entre os mais conse- 
quentes sequidores de toda esta concep¢gao, os 
Quakers, um desenvolvimento mais precoce @ 
mais manifesto do estilo de vida, que se remete 
a esse conceito. Contra as brilhantes aparéncias 
da pomea cavalheiresca, que, apoiando-se 
sobre bases econdmicas pauco sélidas, prefere 
uma exiqua elegdncia na simplicidade modesta, 
eles opdem como ideal a limea @ sdlida como- 
didade do home burqués. 

No campo ca producgdo da riqueza priva- 
da, a ascese combatia contra a desonestidade 
@ contra a avidez puramente impulsiva que 
condenava camo covetousness @ “mamonismo"; 
ou seja, o esforgo tenso para a riqueza, pelo 
Unico escopo final de ser rico. Mas a ascese 
era a forga “que quer continuamente o bem @ 
cantinuamente o mal’, isto 6, cria aquilo que, 
segundo sua prdépria interoretagdo, @ mal: a 
riqueza @ suas tentagdes. 

Pois ela ndo somente via, com o Antigo 
Testamento e em plena analogia com o aprego 
ético das “obras boas”, no esforgo para a rique- 
2a como fim a si mesma, uma coisa reprovaével 
em maximo grau, @ na conqvista, ae contrario, 
da riqueza, como fruto do trabalho profissio- 
nal, a bén¢gGo de Deus. Mas, coisa ainda mais 
importante: a avaliagdo religiosa do trabalho 
orofissional leigo, incansdvel, continuo, siste- 
matico, como o mais elevado meio ascético, @ 
ao mesmo tempo como a mais elevada, segura 
@ visivel confirmagdo @ prova do homem rege- 
nerado @ da sinceridade de sua Fé, devia ser a 
alavanca mais poderosa que se pUdesse pensar 
para a expansdo daquela conceacdo da vida, 
que definimos como “espirito do capitalismo”. 
€ se@ ligarmos a limitagdo do consumo com este 
desencadeamento do esforgo dirigido ao ga- 
nho, o resultado exterior & evidente: formagdo 
do capital por meio de uma constrigGo ascetica 
4 poupanga. Os obstdculos que se opunham 
ao consumo daquilo que se tinha adauirido 
deviam aumentar seu emprego produtivo como 
capital de investimento. Naturalmente foge a 


uma exata determinagdo em cifras qudéo forte 
tenha sido esse efeito. Na Nova Inglaterra a 
ligagGo aparece tao evidente, que naturalmente 
ndo fugiu ao olho de um historiador excelente 
como Doyle. Mas também na Holanda, que 
Foi dominaca pelo calvinismo rigoroso apenas 
oor sete anos, a maior simplicidade da vida 
que dominava nos grupos religiosamente mais 
sérios, ligada ds enormes riquezas, levou a uma 
ansiedade excessiva de acumular capitais. 

M. Weber, 


A ética protestante 
@ o espirito do capitalismo. 


O desencantamento 
do mundo 


€ destino de nossa época, “com sua co- 
racteristica racionalizagdo e intelectualizacgéo, 
@ sobretudo com seu desencantamento do 
mundo”, o de ser uma época sem Deus @ 


sem profetas. € isso imode a cada um fazer 
com coragem as préprias escolhas @ seguir "o 
deménio que segura os fios de sua vida”. 





Que a ciéncia hoje seja uma “profisséo" 
especializada, posta a servigo da consciéncia 
de si e do conhecimento de situagées de fato, 
@ ndo uma gracga de visiondrios @ profetas, 
dispensadora de meios de salvagdo @ de 
revelagdes, ou um elemento da meditacgdo de 
sdbios @ Fildsofos sobre o significado do mundo, 
é certamente um dado ce fato, insepardvel de 
nossa situagdo histdérica, 4 qual, se quisermos 
permanecer Figis a NOs Mesmos, Ndo Podemos 
escapar. € se novamente surge em vés o Tolstoi 
que pergunta: “Se, portanto, ndo @ a ciéncia que 
o faz, quem responde entdo 6 pergunta: o que 
devemos fazer? € como devemos regular nossa 
vida?",. ou entGo, na linquagem que ha pouco 
usamos: "A qual dos deuses em luta devemos 
servir? Ou talvez algum outro, @, nesse caso, 
quem?", & preciso dizer que a resposta cabe a 
um profeta ou a um redentor. Se este ndo se 
encontra entre nds, ou se o antncio dele ndo 
é mais crido, sem duvida ndo adiantard fazé-lo 
descer sobre esta terra em que milhares de 
orofessores tentem roubar-lhe o papel em suas 
aulas, como pequenos profetas privilegiados 
ou pagos pelo Estado. Isso servira apenas 
para esconder toda a enorme importancia @ o 
significado co fato decisivo, ou seja, que o pro- 
Feta, que tantos de nossa mais jovem geragao 
invocam, ndo existe. O interesse interior de um 
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homem de fato “musical” em sentido religioso 
nunca @ jamais estard satisfeito, creio, com o 
expeciente pelo qual se procura esconder-lhe 
com um sucedaneo, como sdo todos estes 
falsos profetas na catedra, o fato Fundamental 
de que o destino lhe impde viver em uma épo- 
ca sem Deus @ sem profetas. A seriedade de 
seu sentimento religioso deveria, parece-me, 
rebelar-se diante disso. Ora, sereis induzidos a 
perguntar: mas como nos comportamos diante 
do fato da existéncia da “teologia” @ de suas 
pretensdes ase apresentar como “ciéncia”? Ndo 
nos atormentemos para encontrar uma respos- 
ta. “Teologia” @ “dogmas” sem duvida néo se 
encontram sempre @ em todo lugar, mas nem 
sequer exclusivamente no cristianismo. Ndés os 
encontramos (olhando para tras, no passado) 
em formas muito desenvolvidas também no 
IsiG, NO maniqueismo, na gnose, no orfismo, 
No parsismo, no budismo, nas seitas hindus, 
no taoismo, nos upanixades @, naturalmente, 
também no judaismo. Como @ natural, de- 
senvolveram-se sistematicamente em medida 
bastante diversa. € ndo 6 por acaso que ndo sd 
o cristianismo ocidental os tenha construido, ou 
tenda a construl-los de modo mais sistematico 
— diversamente daquilo que a teologia é, por 
exemplo, para o judaismo — mas também que 
seu desenvolvimento tenha tido aqui um signi- 
ficado histérico muitissimo mais importante. Este 
é um produto do espirito grego, do qual deriva 
toda a teologia do Ocidente, assim como (evi- 
dentemente) toda a teolagia oriental deriva do 
pensamento indiano. Toda a teclogia consiste 
na racionalizagdo intelectual do patrimonium 
salutis. Nenhuma ciéncia @ absolutamente 
privada de pressupostos, e nenhuma pode 
estabelecer o Fundamento do prdprio valor 
para quem rejeite tais pressupostos. Contudo, 
toda teologia introduz alguns pressupostos 
especificos relativamente 4 prdpria atividade e, 
portanto, 4 justificagdo da prépria existéncia. Em 
varios sentidos e com diferente alcance. Para 
toda teologia, por exemplo, também para a 
induista, vige este pressuposto: o mundo deve 
ter um significado; @ a questdo a ser resolvida 
é a sequinte: como € preciso interpretd-lo, para 
que isso possa ser pensado? De modo total- 
mente semelhante 4 teoria do conhecimento 
de Kant, que partia do pressuposto de que ha 
um conhecimento cientifico @ este @ valido, ¢@, 
portanto, se perguntava: em virtude de quais 
condigdes do pensamento isso 6 possivel (para 
que tenha um significado)? Ou entdo, como os 
estetas modernos que (explicitamente — como, 
por exemplo, G. von Lukdcs — ou entéo de Fate) 
partem do pressuposto: "Hd obras de arte", @ 
se p|erguntam: como isso é possivel (para que 
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tenha um significado)? Todavia, as teologias 
nado se contentam em ge@ral com esse pressu- 
posto (pertinente essencialmente 4 Filosofia da 
religido). Ro contrario, elas partem em geral do 
prossuposto ainda mais remoto pelo qual deter- 
minadas "revelagdes" devem ser absolutamente 
cridas enquanto fatos que revestem uma impor- 
tdncia para a salvacGo — como tais, ou seja, que 
por si conferem um pleno significado 4 conduta 
na vida - @ pelo fato de que determinados mo- 
dos de ser e de agir possuem a qualidade da 
santidade, ou seja, constituem uma conduta d 
vida de significado plenamente religioso ou sd 
os elementos desta. A pergunta que a teologia 
se faz 6, portanto, a sequinte: como podem 
ser interpretados, no dambito de uma imagem 
complexiva do cosmo (Gesamtweltbilc), esses 
pressupostos que devem ser aceitos de modo 
absoluto? Tais pressupostos encontram-se, 
portanto, para a teologia, além daquilo que & 
“ciéncia”. Eles ndo séo um "saber" no sentido 
corrente, @ sim um “possuir’. Nao podem ser 
substituidos — a fé ou os outros estados de 
graga — por nenhuma teologia, para quem nédo 
os "possua”. Muito menos ainda, portanto, por 
outra ciéncia. Ou melhor, em toda teologia “po- 
sitiva" o crente chega ao ponto onde é@ valida 
a maxima agostiniana: “Credo non quod, sed 
quia absurdum est". A capacidade de realizar 
esse extremo “sacrificio do intelecto” constitui o 
cardter decisivo do homem que pertence a uma 
religido positiva. €, assim estando as coisas, 
& claro que, para desonra (ou melhor, como 
consequéncia) da teclogia (que desvela esse 
estado de coisas), a tensdo entre a esfera dos 
valores da “ciéncia” @ a da salvagdo religiosa 
é insandvel. 

O “sacrificio do intelecto" leva, como @ 
natural, o discioulo ao profeta @ o crente a 
igreja. Mas ainda ndo surgiu uma nova profecia 
simplesmente pelo fato de que muitos intelec- 
tuais modernos (retomo aqui de propésito esta 
imagem que provocou muitas suscetibilidades) 
tenham sentido a necessidade de decorar, por 
assim dizer, sua alma com objetos antigos ga- 
rantidos como originais, @ se tenham lembrado 
nessa ocasiGo que entre estes hd também a 
religido, que eles certamente ndo possuem, 
mas que substituem com uma espécie de capela 
privada enfeitada como de brincadeira com 
imagens sacras de todos os paises, ou entdo 
com todo tipo de experiéncias de vida as quais 
conferem a dignidade de um meio mistico de 
salvagao @ que vGo vender na praga. €m tudo 
isso trata-se simplesmente de charlatanice ou 
de auto-ilusGo. Mas ndo & de fato uma charlata- 
nice, @ sim algo muito sério @ sincero — embora 
néo ausente, por vezes, de um mal-entendido 
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a respeito de seu prdprio significado — o fato 
de que muitas dessas associagées de jovens, 
surgidas no siléncio destes ultimos anos, déem 
as suas relag6es comuns, humanas, o sentido 
de uma ligaco religiosa, césmica ou mistica. Se 
for verdade que todo ato de genuina irmandade 
pode se ligar com a consciéncia de que com isso 
& de algum modo acumulado em um dominio 
ultrapessoal algo que néo serd perdido, ainda 
assim me parece duvidoso que a cignidade das 
relagées propriamente humanas entre os mem- 
bros de uma comunidade se torne elevada por 
meio de tais interpretagées religiosas. Todavia, 
isso também nado combina com nosso tema. 

E o destino de nossa época, com sua 
caracteristica racionalizagdo e intelectualizagdo, 
@ principalmente com seu desencantamento do 
mundo, que exatamente os valores supremos 
@ sublimes se tenham tornado estranhos ao 
grande publico, para refugiar-se no reino extra- 
mundano da vida mistica ou na fraternidade das 
relagdes imediatas e diretas entre os individuos. 
Nao é@ por acaso que nossa melhor arte seja in- 
tima @e ndo monumental, e que hoje apenas, no 
seio das mais restritas comunidades, na relacdo 
de homem para homem, no pianissimo, palpite 
aquele indefinivel que ha um tempo penetrava @ 
Fortificava como um sopro profético e uma chama 
impetuasa as grandes comunidades. Provemos 
forgar @ “suscitar” um sentido monumental da 
arte, e eis nascer um aborto lamentdvel como 
© dé numerosos monumentos comemeorativos 
dos ultimos vinte anos. Algo de semelhante se 
reproduz na esfera interior, com efeitos ainda 
mais deletérios, caso se procure cogitar novas 
formas religiosas sem uma nova @ genuina 
orofecia. € a profecia formulada pela cdtedra 
poderd talvez dar vida a seitas Fandticas, mas 
nunca a UMA comunidade auténtica. A quem nao 
esteja em grau de enfrentar virilmente esse des- 
tino de nossa época @ preciso aconselhar que 
volte em siléncio, sem a costumeira conversdo 
eublicitaria, @ sim franca @ simplesmente, para 
os bracos das antigas igrejas, larga e misericor- 
diosamente abertos. Elas nédo the tornam dificil 
a passagem. Em todo caso, @ preciso realizar 
— @ inevitavel — 0 “sacrificio do intelecto", de um 
ou de outro modo. Ndo o reprovaremos, caso 
seja realmente capaz disso. Pois semelhante 
sacrificio do intelecto em favor de uma incon- 
dicionada entrega religiosa & sempre algo de 
moralmente diferente daquele modo de evitar 
a simples probidade intelectual que se verifica 
quando, ndo tendo a coragem de perceber 
claramente a prdpria posigGo Ultima, se alivia 
esse dever por meio do refgio no relativo. € 
© considero também mais respeitdvel do que 
aquela profecia que se proclama da cdtedra 
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sem ter compreendido que entre as paredes 
da sala de aula uma sé virtude tem valor: a 
simples probidade intelectual. Ela nos impde 
colocar as claras que hoje todos aqueles que 
vivem na espera de novos profetas @ novos 
redentores s@ encontram na mesma situagdo 
descrita no belissimo canto da escolta iduméia 
durante o periodo do exilio, que se lé no ordculo 
de Isaias: “Uma voz chama de Seir em Edom: 
Sentinelal Quanto durara ainda a noite? € a 
sentinela responde: Vird a manhdé, mas ainda 
& noite. Se quiserdes perguntar, voltai outra 
vez". O povo, ao qual era dada essa resposta, 
perguntou @ esperou bem mais de dois milé- 
nios, @ sabemos de seu trdgico destino. Disso 
desejamos extrair a adverténcia de que anelar 
@ esperar Ndo basta, @e nos comportaremos de 
outra maneira: realizaremos nosso trabalho @ 
cumpriremos a “tarefa quotidiana” - em nossa 
qualidade de homens @ em nossa atividade 
orofissional. Isso @ simples e Facil, quando cada 
um tiver encontrado @ seguir o demdnio que 
segura os fios de sua vida. 


M. Weber, 
O trabalho intelectual como profissdo. 


8 | A ciéncia se fundamenta 
sobre uma escolha ética 


AA ciéncia Ndo pode responder a Unica 
pergunta importante para nés: "O que deve- 
mos fazer? Como devemos viver?” €, além cdo 
mais, a propria ciéncia é o resultado de uma 
escolha — da escolha que seus resultados 


sejam para nds “cdignos de serem conheci- 
dos" Mas ‘este pressuposto ndo pode ser 
por sua vez demonstrado com os meios da 
ciéncia”. i 





Voltemos ao ponto de partida. Dados es- 
tes pressupostos intrinsecos, vejamos qual é o 
significado da ciéncia como vocagdo, a partir do 
momento em que naufragaram todas as ilusées 
precedentes: “meio para o alcance do verda- 
deiro ser”, "da verdadeira arte”, "da verdadeira 
natureza’, "do verdadeiro Deus", "da verdadeira 
Felicidade”. A resposta mais simples foi dada 
por Tolstoi com estas palavras: “€ absurda, por- 
que ndo responde 4 Unica pergunta importante 
para nds: o que devemos fazer? como devemos 
viver?” © fato de que ndo responda a isso é 
absolutamente incontestdvel. Trata-se apenas 
de perguntar-se em que sentido ndo dé “ne- 
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nhuma resposta", @ se em lugar desta ela nédo 
puder por acaso dar qualquer auxilio a quem 
se colocar a questdo em seus termos exatos. 
Hoje se quer frequentemente falar de ciéncia 
“sem pressupostos”. ExistirG alquma? Depende 
daquilo que se queira entender. Pressuposto de 
qualquer trabalho cientifico é sempre a validade 
das regras da ldgica e do método: fFundamentos 
gerais de nossa orientagdo no mundo. Ora, 
tais pressupostos, ao menos quanto 4 nossa 
questdéo particular, nAdo S60 minimamente pro- 
blematicos. Pressupde-se, além disso, que o 
resultado do trabalho cientifico seja importante 
no sentido que seja “digno de ser conhecido” 
(wissenswert). € aqui evidentemente tém sua 
raiz todos os nossos problemas. Uma vez que 
este pressuposto néo pode ser por sua vez 
demonstrado com os meios da ciéncia. Pode ser 
apenas explicaco em vista de seu significado 
Ultimo, que sera preciso acolher ou rejeitar 
conforme a posigdo pessoal Ultima assumida 
diante da vida. 

Bem diverso, além disso, é 0 tipo de rela- 
¢Go do trabaiho cientifico com estes seus pres- 
supostos, conforme sua estrutura. As ciéncias 
naturais como a Fisica, a astronomia, a quimica, 
pressupdem como evidente em si que as leis 
Ultimas do acontecer césmico — construtiveis, 
até onde chega a ciéncia — sejam dignas de ser 
conhecidas. Ndo s6 porque com estas nogées 
se podem atingir sucessos técnicos, mas — se 
devem ser “vocagdo” — “por si mesmas”. Este 
pressuposto, Por SUd Vez, NGo } absolutamente 
demonstravel; ¢ muito menos se pode demons- 
trar s@ o mundo por elas descrito seja digno de 
existir: s@ tenha um “significado”, e se haja um 
sentido nele existir. Com isso as ciéncias néo 
se preocupam. Ou entdo tomai uma tecnologia 
prdatica to desenvolvida cientificamente como a 
medicina moderna. O “pressuposto” geral desta 
atividade @ — em palavras pobres - que seja 
considerada positiva, unicamente como tal, a 
tarefa da conservacgdo ca vida e da redugdo da 
dor ao minimo. € isso & problematico. O médico 
procura com todos os meios conservar a vida do 
moribundo, mesmo que este implore ser liberto 
da vida, mesmo que sua morte é e deva ser 
desejada — mais ou menos conscientemente 
— por seus familiares, para os quais sua vida 
ndo tem mais valor enquanto insuportaveis sGo 
os Onus Para conserva-la, @ eles lhe auguram 
a libertagéo das dores (trata-se, digamos, do 
caso de um pobre louco). Mas os pressupos- 
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tos da medicina @ o cddigo penal impedem 
que o médico desista. A ciéncia médica ndo 
se pergunta se @ quando a vida valha a pena 
ser vivida. Todas as ciéncias naturais déo uma 
resposta a esta pergunta: o que devemos fazer 
s@ quisermos dominar tecnicamente a vida? Mas 
S@ queremos @ devemos domind-la tecnica- 
mente, @ se isso, definitivamente, tiver de Fato 
um significado, elas o deixam totalmente em 
SUSPENSO OU |ntdo o pressupd|em por se@us fins. 
Tomemos, se quiserdes, uma disciplina como 
a critica da arte. O fato de que haja obras de 
arte constitui, para a estética, um pressuposto. 
€la procura estabelecer em quais condigées 
isso se verifique. Mas nao se pde a pergunta 
se o dominio da arte ndo seria por acaso uM 
reino de magnificéncia diabdlica, um reino deste 
mundo, @ por isso intimamente oposto ao divino 
@, por seu cardter intrinsecamente aristocrdti- 
co, a0 espirito de fraternidade. Ela, portanto, 
ndo se pergunta se Cevam existir obras de 
arte. Ou entéo, tomemos a jurisprudéncia: 
ela estabelece aquilo que & vdlido segundo 
as regras do pensamento juridico, em parte 
imperativamente ldgico e em parte vinculado 
por esquemas convencionais; em outras pa- 
lavras, estabelece se sdo reconhecidas como 
obrigatérias determinadas regras juridicas @ 
determinados métodos para sua interpretagdo. 
Ndo decide se deva haver o direito e se devam 
ser formuladas exatamente aquelas regras; 
ela pode indicar apenas isto: caso se queira 
atingir um resultado, o meio para alcangd-lo 
nos é dado por esta regra juridica, conforme 
as normas de nosso pensamento juridico. Ou 
tomai ainda as ciéncias histdricas (historischen 
Kulturwissenschaften). Elas nos ensinam a en- 
tender os fenédmenos da civilizagdo (Kulturers- 
cheinungen) — politicos, artisticos, literdrios ou 
sociais — nas condigées de seu surgimento. Mas 
n&o respondem em si 4 pergunta a respeito do 
valor positive destes fenémenos, @ nem 4 outra 
questdo, se valha a pena conhecé-los. Elas 
pressupdsem que haja interesse em participar, 
por meio de tal procecimento, da comunidade 
dos “homens civis” (Kulturmenschen). Mas que 
assim estejam as coisas, a ninguém elas estdo 
em grau de demonstrar “cientificamente”, e que 
elas o pressuponham néo demonstra de fato 
que isso seja evidente. €, com efeito, de modo 
nenhum o é@. 

M. Weber, 


O trabalho intelectual 
como profissdo. 








Capitulo quinto 


O prag matismo 


I. O pragmatismo ldgico 
de Charles S. Peirce 


* O pragmatismo é a forma que o empirismo tradicional 
assumiu nos Estados Unidos. E enquanto o empirismo tradicional 
viu na experiéncia a progressiva acumulacdo e sistematizacgao 








O pragmatismo 
>§1 


dos dados sensiveis e das observacdes passadas ou presentes, no pragmatismo a 
experiéncia 6 abertura para o futuro, previsdo e projecdo, regra de acao. 


¢ Menos conhecido que William James, Charles Sanders Peirce (1839-1914) 
exerceu sobre as pesquisas semioldgicas e metodoldgicas sucessivas uma influéncia 


muito mais incisiva e duravel do que as ja notaveis de James. 


Peirce foi estudioso de Idgica e semidlogo sofisticado (“todo pensamento é 
um signo e participa essencialmente da natureza da linguagem”; “nao é possivel 


“ee 


pensar sem signos”; 


todo pensamento é signo”); ele afirma que o conhecimento 


é pesquisa; que a pesquisa parte da duvida: é a irritacdo da duvida que causa a 
luta para obter o estado de crenca. E sdo quatro, na opinido de Peirce, os métodos 


para fixar a crenc¢a: 
1) o método da tenacidade; 


2) o método da autoridade (de quem procura impor suas pee 
proprias idéias com a ignorancia ou o terror); correto 
3) o método do a priori (este é o método de diversas metafisi- para fixar 
cas, e “nao difere de modo essencial do método da autoridade”); as “crencas” 
4) o método cientifico. é apenas 
Os trés primeiros métodos - escreve Peirce no ensaio A fixacao 9 cientifico 
da crenca (1877) — nao funcionam. Apenas 0 método cientificoé $2 
© método correto se quisermos alcangar crencas validas. 
¢ Na ciéncia temos trés modos diferentes de raciocinio: de- 
du¢ao, inducdo e, diz Peirce, abduc¢do. A abducéo: 


A deducdo é 0 raciocinio que de premissas verdadeiras nao 
pode levar a conseqtiéncias falsas. 

A indugdao @ 0 raciocinio que, sobre a base de certos mem- 
bros de uma classe com certas propriedades, conclui que todos os 
membros daquela classe terao as mesmas propriedades. 


um raciocinio 
para explicar 
os fatos 
»§3 


A abducao é o raciocinio que nos diz que, para encontrar a solucao de um fato 


surpreendente, devemos inventar uma hipotese da qual deduzir as conseqUéncias, 
que devem ser controladas empiricamente, isto é, indutivamente. 


¢ Nao nos é licito pensar que uma hipotese bem verificada seja segura para 
sempre: “uma hipdtese 6, para a mente cientifica, sempre in prova". Nossos co- 
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Uma regra 
para 
estabelecer 
o significado 
dos conceitos 


> §4 “leao” 


nhecimentos continuam desmentiveis, “faliveis” 
E se o método valido para fixar as crencas é o cientifico, a regra 
para estabelecer o significado dos conceitos, ou seja, para tornar 
claras nossas idéias, 6 a regra pragmatica: um conceito se reduz 
a seus efeitos experimentais concebiveis. Eu sei o que quer dizer 
, isto é, conheco o significado do termo “ledo”, quando sei 


, escreve Peirce. 


comportar-me diante do animal designado pelo termo “ledo”; 
da mesma forma, conheco o significado de “vinho” quando sei o que fazer com 
0 objeto designado pelo conceito “vinho”. 


sake O pragmatismo éa forma 
que o empirismo assumiu 


nos Estados Unidos 


O pragmatismo nasceu nos Estados 
Unidos nas ultimas décadas do século pas- 
sado, e sua forcga de expressao, tanto na 
América ‘quanto na Europa, chegou a seu 
ponto maximo nos primeiros quinze anos de 
nosso século. Do ponto de vista sociolégico, 
O pragmatismo representa a filosofia de uma 
nagao voltada com confianga para o futuro, 
enquanto do ponto de vista da histéria das 
idéias ele se configura como a contribuigao 
mais significativa dos Estados Unidos a fi- 
losofia ocidental. O pragmatismo é a forma 
que o empirismo tradicional assumiu nos 
Estados Unidos. Com efeito, enquanto o 
empirismo tradicional, de Bacon a Locke, 
de Berkeley a Hume, considerava valido o 
conhecimento baseado na experiéncia ea ela 
redutivel — concebendo a experiéncia como 
a acumulagdo e organizagao progressiva 
de dados sensiveis passados ou presentes 
—, para 0 pragmatismo a experiéncia é 
abertura para o futuro, é previsao, é norma 
de acdao. 

Os representantes mais prestigiosos do 
movimento pragmatista foram: Charles Peir- 
ce, William James, George Herbert Mead 
e John Dewey nos Estados Unidos; Ferdi- 
nand Schiller na Inglaterra (Schiller, porém, 
concluiu seus estudos em Los Angeles, nos 
Estados Unidos); Giovanni Papini, Giuseppe 
Prezzolini, Giovanni Vailatie Mario Calde- 
roni na Italia; Hans Vaihinger na Alemanha 
e Miguel de Unamuno na Espanha. 

A simples relagdo desses pensadores 
jA mostra quao complexo e variado foi o 
movimento pragmatista de pensamento. Na 
realidade, em 1908, Arthur O. Lovejoy ja 
classificava nada menos que treze tipos di- 


versos de pragmatismo, que, vez por outra, 
se diferenciavam na teoria do conhecimento, 
na teoria da verdade, na teoria do significado, 
na teoria dos valores. Desse modo, a gama 
de significados do conceito de pragmatismo 
se estende do “pragmatismo légico” de Peir- 
ce e Vailati até a formas de voluntarismo e 
de vitalismo irracionalistas e incontrolaveis. 


mess Os Prot In oe 
para fixar as“crencas” 


Se o pragmatismo de William James teve 
mais sucesso na é€poca, no entanto o prag- 
matismo de Charles S. Peirce (Cambridge, 
Massachussets, 1839-Milford, 1914) exer- 
ceu e ainda em nossos dias exerce influéncia 
decididamente mais importante sobre as 
pesquisas metodologicas e semioldgicas. 

Para Peirce, 0 conhecimento é pesqui- 
sa. Ea pesquisa se inicia com a divida. Ea 
irritacgdo da duvida que causa a luta para se 
obter o estado de crenca, que € um estado 
de calma e satisfagdo. E nés procuramos 
obter crengas, j4 que sao esses habitos que 
determinam as nossas a¢6es. 

Pois bem, por quais caminhos ou pro- 
cedimentos se passa da duvida a crenca? 
No ensaio de 1877 The Fixation of Belief 
(A fixacdo da crenca), Peirce sustenta que 
os métodos para fixar a crenga sao substan- 
cialmente redutiveis a quatro: 

1) o método da tenacidade; 

) o método da autoridade; 
3) o método do a priori; 
4) por fim, 0 método cientifico. 


1) O método da tenacidade é 0 compor- 
tamento do avestruz, que esconde a cabega 
na areia quando se aproxima 0 perigo; € o 
caminho de quem esta seguro somente na 
aparéncia, ao passo que, em seu interior, esta 


espantosamente inseguro. E tal inseguranga 
emerge quando ele se defronta com outras 
crencas, reputadas igualmente boas por 
outros. O impulso social, escreve Peirce, é 
contra esse método. 

2) O método da autoridade é o de 
quem, com a ignorancia, o terror e a in- 
quisicao, quer alcangar a concordancia de 
quem nao pensa igual ou nado pensa em 
harmonia com o grupo ao qual pertence. 
Este € um método que tem “incomensura- 
vel superioridade mental e moral sobre o 
método da tenacidade”, e seu sucesso tem 
sido grande e “de fato sempre apresentou 
os mais majestosos resultados”; este é o 
método das fés organizadas. Mas nenhuma 
de tais fés organizadas permaneceu eterna; 
na opiniao de Peirce, a critica as corroeu e 
a histéria as redimensionou e, de qualquer 
forma, as particularizou. 

3) O método do “a-priori” é 0 de 
quem considera que suas proprias propo- 
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sigdes fundamentais estao de acordo com 
a razao. Entretanto, observa Peirce, a ra- 
zao de um fildsofo nao é a razao de outro 
filésofo, como o demonstra a hist6ria das 
idéias metafisicas. O método a priori leva 
ao insucesso, porque “faz da pesquisa algo 
semelhante ao desenvolvimento do gosto” 
visto ser método que “nao difere de modo 
essencial do método da autoridade” 

4) Assim, por um ou outro motivo, os 
trés métodos precedentes (da tenacidade, da 
autoridade e do a priori) nao se sustentam. 
Se quisermos estabelecer validamente as 
nossas crencas, segundo Peirce, o método 
correto é 0 método cientifico. 


q Deducao, inducdo, abducado 


Ora, na ciéncia, temos trés diferentes 
modos fundamentais de raciocinio: 

























































































Charles Sanders Peirce 
(1839-1914), 
representante maior 

do pragmatismo logico, 
den contributos 

gue ainda sdo de grande 
atualidade para a logica, 
a semuotica 

ea filosofia da ciéncia. 
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a) a deducao; 
b) a indugao; 
e aquela que Peirce chama dec) abdugdo. 


a) A dedugao é 0 raciocinio que nao 
pode levar de premissas verdadeiras a con- 
clusoes falsas. 

b) A indugao é “argumentacao que, a 
partir do conhecimento de que certos mem- 
bros de uma classe, escolhidos ao acaso, pos- 
suem certas propriedades, conclui que todos 
os membros da mesma classe igualmente 
as terao”. A inducdo, diz Peirce, move-se 
na linha de fatos homogéneos; classifica e 
nao explica. 

c) O salto da linha dos fatos para a das 
suas razoes, ao contrario, temos com o tipo 
de raciocinio que Peirce chama de abdugao, 
cujo esquema é o seguinte: 


1. Observa-se C, um fato surpreen- 
dente. 

2. Mas, se A fosse verdadeiro, entao C 
seria natural. 

3. Portanto, ha raz6es para suspeitar 
que A seja verdadeiro. 


Esse tipo de argumentagao nos diz 
que, para encontrar a explicagéo de um 
fato problemdtico, devemos inventar uma 
hipodtese ou conjectura, da qual se deduzam 
conseqiléncias, que, por seu turno, possam 
ser verificadas indutivamente, isto é, expe- 
rimentalmente. Esse 6 0 modo pelo qual a 
abducdo mostra-se intimamente relacionada 
com a dedugdo e a indugdo. 

Por outro lado, a abdugdo mostra que 
as crengas cientificas sdo sempre faliveis, ja 
que as provas experimentais sempre poderao 
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desmentir as conseqiiéncias de nossas con- 
jecturas: “Para a mente cientifica, a hipdtese 


esta sempre in prova”. Ey 1) 


Ae Como tornar claras 
nossas idéias: 
a regra pragmatica 


O método valido para fixar as crengas, 
portanto, é o método cientifico, que consiste 
em formular hipéteses e submeté-las a verifi- 
cagao, com base em suas conseqiiéncias. Por 
outro lado, a regra valida para a teoria do 
significado — assim como Peirce a apresenta 
também em Como tornar claras nossas idéias 
(1878) —, isto é, a regra adequada para 
estabelecer o significado de um conceito, 
é a regra pragmdtica, segundo a qual um 
conceito se reduz a seus efeitos experimentais 
concebiveis; estes efeitos experimentais se 
reduzem, por sua vez, a acdes possiveis (ou 
seja, a acdes efetudveis no momento em que 
se apresentar a ocasido); e a acao se refere ex- 
clusivamente a aquilo que atinge os sentidos. 

Do que foi dito torna-se evidente que 
oO pragmatismo de Peirce nao reduz de 
modo algum a verdade a utilidade, mas se 
estrutura muito mais como uma légica da 
pesquisa ou uma norma metodolégica que 
vé a verdade como por fazer, no sentido de 
considerar verdadeiras as idéias cujos efeitos 
concebiveis sao comprovados pelo sucesso 
pratico, sucesso jamais definitivo e absoluto. 
A verdade, escreve Peirce, jaz no futuro. 


| Texto PE 
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@ Abducao. Na antiguidade Aristoteles indicava com abdugdo — apagoghé 
— 0 tipo de silogismo no qual a premissa maior é certa, a premissa menor é 
“incerta e, portanto, a conclusdo tem uma certeza ou inferior ou igual a da 
premissa menor. 

Em Peirce a abducdo é usada para um tipo de raciocinio onde, a fim de encontrar 
uma explicacdo de um fato surpreendente — isto é, de um fato problematico, 
de um problema - inventa-se uma hipdotese como tentativa de solucdo, de cuja 
idéia ou hipdtese se deduzem as conseqtiéncias que devem ser submetidas ao 
controle empirico ou indutiva dos fatos. Peirce esquematiza do seguinte modo 
o raciocinio abdutiva. 

1) Observamos C, um fato surpreendente. 

2) Mas, se A fosse verdadeiro, C seria natural. 

3) Ha, portanto, razao de suspeitar que A seja verdadeiro. 

O raciocinio abdutiva liga dentro de si a deduc¢do e a inducdo: 

- a deducdo é utilizada para forcar as consequéncias da hipdtese A proposta 
como tentativa de solu¢cdo do “fato surpreendente” C; 

- a indugao funciona como verificacdo experimental do conteudo da hipdtese 
“A, isto é, como controle factual de suas consequéncias. 

-Digno de nota @ que aquilo que Peirce chama de “fato surpreendente” é 0 
_ problema. Um fato é “surpreendente” quando se choca contra alguma nossa 
idéia ou teoria ou expectativa precedente, criando assim o problema. 


B Falibilismo. Este é um termo que frequentemente se usa para indicar a 
-concepsao da ciéncia de Peirce. E o préprio Popper — 0 teérico por exceléncia 
do falibilismo em nosso século — que afirma: “Esta expressao (‘falibilismo’), pelo 
-que eu $aiba, encontra-se pela primeira vez em Charles Sanders Peirce”. 

E Peirce diz: ”O falibilismo é@ a doutrina segundo a qual nosso canhecimento 
‘jamais € absoluto, mas nada sempre, por assim dizer, em um continuum de 
-incerteza e de indeterminagado”. “Ndo podemos estar absolutamente certos de 
nada”. “Ha trés coisas que jamais podemos esperar obter por meio do raciocinio, 
isto 6, a certeza absoluta, a exatiddo absoluta, a universalidade absoluta”. 

_E interessante notar que, bem antes de Popper, Peirce usou nao s6 0 termo 
_"falibilismo" e o conceito de refutacdo, mas também o termo-conceito de fal- 
sificag¢do como oposto de verificacao: “A proposicao hipotética pode, portanto, 
ser falsificada por um estado de coisas particular”. 

‘@Regra pragmatica. Proposta por Peirce, a regra pragmatica representa uma 
rigorosa navalha de Ockam para estabelecer o significado de um conceito. 
‘Escreve Peirce: “Um conceito, isto é, o significado racional de uma palavra ou 
_de outra expressao, consiste exclusivamente em seus reflexos concebiveis sobre 

a conduta de vida; de modo que, a partir do momento que obviamente nada 

daquilo que pode nao resultar do experimento possa ter um reflexo direto 
qualquer sobre a conduta, se alguém pode acuradamente definir todos os 
fenOmenos experimentais concebiveis que a afirmacdo ou a negacao de um 
conceito podem implicar, tera, por conseguinte, uma definicao completa do 

conceito, e nele ndo ha absolutamente outra coisa”. 

0 significado de um conceito define-se em termos de efeitos concebiveis; 
_estes equivalem a acdo possivel: uma crenca € uma regra de acao, implica um 
habito. Com efeito, “nossa acéo refere-se exclusivamente aquilo que atinge 
“nossos sentidos, nosso habite tem o mesmo alcance que a acao, a crencga tem 
. Oo mesmo que o habito e o conceito o mesmo que a crenca”. 

‘Com toda clareza, é “impossivel que tenhamos uma idéia em nossa mente que 

‘se refira a outra coisa a ndo ser aos concebiveis efeitos sensiveis das coisas. 
Nossa idéia de uma coisa é a idéia de seus efeitos sensiveis, e se imaginamos 
ter outra, enganamos a nos mesmos”. 

A regra pragmatica liga 0 pensamento de Peirce ao neopositivismo e, sobre- 
tudo, ao operacionismo de Bridgman. 
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II. O empirismo radical 


de William James 


¢ Foi William James (1842-1910) que, no fim do século XIX, tornou conhecido 
ao mundo o pragmatismo como nova filosofia. “O pragmatismo, afirma James, 
é apenas um método”. E antes de tudo um convite a afastar o olhar das “coisas 
PEGI AY: uae Aes “categorias”, pretensas necessidades) para dirigir a aten- 
ss < ¢@o sobre as “coisas Ultimas” (os fatos). Em segundo lugar 6 um 
método para obter a clareza das idéias; método que nos ordena 
Pano eteds considerar os efeitos praticos concebiveis implicados por esta ou 
eaconcepcéo aquela idéia, “quais sensagdes devemos esperar e quais reacdes _ 
iStrumMmentl devemos preparar”. E uma idéia é verdadeira, na opinido de. 
da verdade James, “até quando nos permite ir a frente e levar-nos de uma — 
+ § 1-2 parte para outra de nossa experiéncia, ligando as coisas de modo 
~ satisfatdrio, operando com Seguianes, heath reas economi- 
~ zgandoa fadiga”. eee ; 
A abracada por James é uma coheepeaa jnstrumental da verdade: a yerdade 
— que € um processo e ndo uma posse - identifica-se com sua capacidade de ope- 
rar, com sua utilidade para melhorar ou Lone tornar menos dificultosa e menos 
precee a vida dos individuos, z a : 


O pragmatismo 





° Os Principios de salelool sho de 1890. Janes é contrario a 3 veihe Seateatn 
racional para a qual a alma era uma substancia separada do corpo e auto-suficiente; 
critica ¢ ° associacionismo e sua pretensdo de reduzir a vida psiquica a combinacado 

= de sensacées elementares. E contrario aos materialistas que créem 
ou poder identificar os fenédmenos psiquicos com movimentos da_ 
A mente -matéria cerebral. Para James a mente é um instrumento dinami- 
eee coe funcional para a adaptacao ao ambiente. Concepcao que o 
ARE I: leva a falar ndo so da percepcao e das atividades intelectivas, mas 
+ §3 também de fendmenos como o hipnotismo e o subsonsciente, ou 
mie dos condicionamentos sociais. 8 








*Daia atencao ao serobieid ético, tratade p por James emO fildsofo moralea. 
vida moral ley e em A vontade de crer (1897): o bem e o mal nao sao fatos; nao 
© nos dizem como estado as coisas, mas como estas deveriam estar. 
Os problemas éticos implicam escolhas por parte dos homens; e, 


Um critério ; : : 

para escolher segundo James, devem ser preferidos os ideais que comportem, 

os valores se realizados, a destruigao do menor numero de outros ideais-e, 

+§4 ao mesmo ene Teresa ° universo mais rico de possibiti- 
dades. : 





° E a concentracéo da riqueza da experiéncia ‘humana leva James — diver- 
saMents, a epostivistas ~ a tomar em séria consideracgdo e a avaliar de modo 
- positivo a experiéncia religiosa: esta p6e os homens em contato 


aiaee _tom o sagrado e muda sua existéncia. James chega a defender | 
positiva da filosofia a experiéncia mistica, uma experiéncia que potencia 
da experiéncia e alargao campo perceptivo e que abre para possibilidades des- 
religiosa ‘conhecidas no exercicio da racionalidade. A influente obra de 


= §5 sates A variedade da eres religiosa é de 1902. 











ate O pragmatismo 


é apenas um método 


Se com Peirce temos a versao légica do 
pragmatismo, com James temos a versao 
moral e religiosa, apesar de James ser lau- 
reado em medicina e ter ensinado fisiologia 
e anatomia em Harvard. 

Foi James (Nova Iorque, 1842 — Cho- 
corua, New Hampshire, 1910) — quem lan- 
cou Oo pragmatismo como filosofia em 1898. 
Foi sob a sua lideranga que 0 pragmatismo 
tornou-se conhecido no mundo. O prag- 
matismo de fato foi recebido e conhecido 
pelo piblico mais amplo nas concepgoes 
propostas por James. 

Afirma James: “O pragmatismo é ape- 
nas método” que se configura, em primeiro 
lugar, como uma atitude de pesquisa, como 

“a disposicao de afastar o olhar das coisas 
primeiras, dos principios, das ‘categorias’, 
das pretensas necessidades e, ao contrario, 
voltar os olhos para as coisas Ultimas, os 
resultados, as conseqiiéncias, os fatos” 

O pragmatismo é método para alcangar 
a clareza das idéias que temos dos objetos. 
E esse método nos impGe “considerar quais 
efeitos praticos concebiveis essa [idéia] pode 
implicar, quais sensagdes podemos esperar 
€ quais reagGes devemos preparar. Nossa 
concepgao desses efeitos, tanto imediata 
como remota, é entdo toda a concep¢ao 
que temos do objeto, enquanto ela tiver 
significado positivo”. 





oteg A verdade de uma idéia 
se veduz a sua capacidade 


a“ Hw” 
de operar 


A este ponto, parece que as idéias de 
James sobre o pragmatismo (expostas no 
ensaio Pragmatismo, de 1907) nao diferem 
das de Peirce. No entanto, as coisas nao 
sdo bem assim: para James, “as idéias (que 
sao parte da nossa experiéncia) tornam-se 
verdadeiras 4 medida que nos ajudam a 
obter relacdo satisfatéria com as outras 
partes de nossa experiéncia, e a resumi-las 
por meio de esquemas conceituais [...]. 
Uma idéia é verdadeira quando nos permi- 
te andar adiante e leva-nos de uma parte 
a outra de nossa experiéncia, ligando as 
coisas de modo satisfatério, operando com 
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William James (1842-1910) 
representa a versdo psicologica, mioral e religiosa 
do pragmatism. 


seguranga, simplificando, economizando 
esforcos” 

Esta, diz ainda James, “é a concep¢ao 
‘instrumental’ da verdade, ensinada com 
tanto sucesso em Chicago, a concepcdo 
tao brilhantemente difundida em Oxford: 
a veracidade de nossas idéias significa sua 
capacidade de ‘operar’ ”. Desse modo, a 
veracidade das idéias era identificada com 
sua capacidade de operar, com sua utilidade, 
tendo em vista a melhoria ou a tornar menos 
precaria a condigdo vital do individuo. 

Além disso, para James “a verdade de 
uma idéia nao esta em sua estagnante pro- 
priedade”. Ha um processo de verificagao 
que torna verdadeira uma idéia. “Uma idéia 
torna-se verdadeira, é tornada verdadeira 
pelos acontecimentos. Sua veracidade é de 
fato acontecimento, processo: mais exata- 
mente, 0 processo de seu verificar-se, sua 
verificagdo”. As idéias verdadeiras, segun- 
do James, “so as que podemos assimilar, 
ratificar, confirmar e verificar. FE. falsas sdo 
aquelas em relagdo as quais nao podemos 
fazer 0 mesmo” 

As idéias ou teorias verdadeiras, para 
James, sdo aproximagoes melhores do que 
as idéias anteriores, resolvendo os proble- 
mas de modo mais satisfatorio. E “a posse 
da verdade, longe de ser fim, é apenas meio 
para outras satisfagoes vitais” 
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ey Os principios da psicologia 
2a mente como instrumento 
da adapta¢cdo 

Em 1890, James publicou os dois vo- 
lumes que constituem os Principios de psi- 
cologia. James considera que uma férmula 
que prestou amplos servicos a psicologia 
foi a formula spenceriana, segundo a qual 
“a esséncia da vida mental e a esséncia 
da vida corporal sao idénticas, ou seja, ‘a 
adaptacdo das relagGes internas as exter- 
nas’ ”. Essa formula pode ser considerada 
a encarnacgdo da generalidade — comenta 
James — mas, “como considera o fato de 
que as mentes vivem em ambientes que 
agem sobre elas e sobre as quais elas por 
seu turno reagem, ja que, em suma, ela p6e 
a mente no concreto de suas relacées, tal 
formula é imensamente mais fértil do que 
a velha ‘psicologia racional’, que conside- 
rava a alma como coisa separada e auto- 
suficiente, e pretendia estudar somente sua 
natureza e prioridade”. 

Na realidade, James faz da mente um 
instrumento dindmico e funcional para a 
adaptagdo ambiental. A vida psiquica ca- 
racteriza-se por finalismo que se expressa 
como energia seletiva j4 no ato elementar 
da sensacao. 

Por isso tudo, a velha nogdo de alma 
ja nao servia para James. Mas ele também 
criticava Os associacionistas, que reduziam 
a vida psiquica 4 combinagao das sensagdes 
elementares, e criticava os materialistas, com 
sua pretensao de identificar os fendmenos 
psiquicos com os movimentos da matéria 
cerebral. 

A consciéncia se apresenta para Ja- 
mes como corrente continua: ele fala de 
uma stream of thought (uma corrente de 
pensamento). E a tnica unidade que se 
pode detectar na stream of consciousness é 
aquela pela qual o pensamento “difere em 
cada momento do momento anterior, apro- 
priando-o juntamente com tudo o que este 
ultimo chama de seu”. A “experiéncia pura” 
aparece para ele como “o imenso fluxo vital 
que fornece o material para a nossa reflexao 
ulterior”. Para James, a relacgdo sujeito-ob- 
jeto é derivada. 

Conceber a mente como instrumento 
de adaptagdo ao ambiente foi a idéia que 
levou James a ampliagao do objeto de es- 
tudo da psicologia: esse objeto nao diria 
mais respeito somente aos fendmenos per- 


ceptivos e intelectivos, e sim também aos 
condicionamentos sociais ou fendmenos 
como os concernentes ao hipnotismo, a 
dissociagdo ou ao subconsciente. James nado 
apenas realizou andlises refinadas e criticas 
agudas sobre esses temas, mas também 
prenunciou muitas doutrinas que depois 
seriam desenvolvidas pelo comportamen- 
talismo, pela psicologia da Gestalt e pela 
psicanalise. 


Ay A questao moral: 
como escolher 


entre ideais contrastantes? 


Presente em diversos escritos de James, 
a questao ética é enfrentada explicitamente 
em dois escritos fundamentals para sua 
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Frontispicio da edi¢do italiana 

dos Ensaios pragmaticos de William James, 
publicada por Carabba em 1919 

com um prefacio e uma bibliografia 

de Giovanni Papini. 


concepc¢ao pragmatica: O fildsofo moral 
e a vida moral, de 1891, e A vontade de 
crer, de 1897. Neste ultimo ensaio, James 
levanta quest6es como a dos valores, que 
ndo podem ser decididas recorrendo as ex- 
periéncias sensiveis: “As quest6es morais, 
antes de tudo, ndo sao tais que sua solu¢do 
possa esperar prova sensivel. Com efeito, 
uma questao moral nao é uma questao do 
que existe, mas daquilo que é bom ou seria 
bom que existisse”. 

A ciéncia pode nos dizer o que existe 
ou nao existe. Mas, para as quest6es mais 
urgentes, devemos consultar as “razGes do 
coragao”. Ha decisées que todo homem 
nao pode deixar de tomar: dizem respeito 
ao sentido ultimo da vida, ao problema 
da liberdade humana ou de sua falta, da 
dependéncia ou nao no mundo em relagao 
a uma inteligéncia ordenadora e regente, 
da unidade monistica ou nao do mundo, 
todas questGes teoricamente insoltiveis, que 
s6 se podem enfrentar mediante escolha 
pragmatica. 

Voltemos, porém, aos valores. Os fatos 
fisicos existem ou nao existem e, enquanto 
tais, nao so bons nem maus: “O ser melhor 
nao é relacao fisica”. A realidade é que o 
bem e o mal s6 existem em referéncia ao 
fato de que satisfazem ou nao as exigéncias 
dos individuos. Refletindo variedade enorme 
de necessidades e impulsos diversos, essas 
exigéncias geram um universo de valores 
freqiientemente em contraste. 

Entao, como unificar e hierarquizar 
tais ideais, variados e muitas vezes contras- 
tantes? A resposta de James a essa pergunta 
crucial é que se devem preferir os ideais que, 
se realizados, impliquem a destruigéo do 
menor numero de outros ideais e 0 universo 
mais rico de possibilidades. Naturalmente, 
tal universo nao é dado de fato, nao é ab- 
solutamente garantido, e se propde como 
simples norma que caracteriza a vontade 
moral enquanto tal. 
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mes A variedade 
da experiéncia religiosa 
€ o universo pluralista 


Outra grande obra de William James, de 
1902, é A variedade da experiéncia religiosa, 
onde o autor propGe antes de mais nada uma 
rica fenomenologia da experiéncia religiosa. 
James é contrario aos positivistas, que liga- 
vam a religido a fendmenos degenerativos. 
O empirista radical James nao quer que a 
identificacao das riquezas das experiéncias 
humanas seja bloqueada por um juizo de 
valor qualquer. A vida religiosa é inconfun- 
divel; ela pGe os homens em contato com 
uma ordem invisivel e muda sua existéncia. 

Segundo James, o estado mistico é 0 
momento mais intenso da vida religiosa e 
age como se ampliasse o campo perceptivo, 
abrindo-nos possibilidades desconhecidas 
ao controle racional. Ea atitude mistica nao 
pode se tornar garantia de uma determinada 
teologia. Alias, para James, a experiéncia 
mistica deve ser defendida pela filosofia. 
Aqui podemos ver como James passa da 
descricdo 4 avaliacgdo da experiéncia mistica, 
considerada como acesso privilegiado, ina- 
cessivel pelos meios comuns, ao Deus que 
potencializa nossas agGes e que é “a almaea 
razao interior do universo”, de um universo 
pluralista, onde Deus (que nao €é o mal nem 
o responsavel pelo mal) é concebido como 
pessoa espiritual que nos transcende e nos 
convoca a colaborar com ele. 

Um universo pluralista (1909) é uma 
das ultimas obras de James, onde ele tenta 
libertar a experiéncia religiosa da angustia 
do pecado — angustia arraigada na tradi- 
cao puritana da Nova Inglaterra — e onde, 
precisamente, Deus é concebido como ser 
finito. Para James, Deus nao é o todo; 
usando a imagem de Whitehead, ele é um 
Deus-companheiro. 
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Ill. Desenvolvimentos 


do pragmatismo 





> Os Estados aides. ples da obra de Peirce e de James, ‘podem se orgulhar 


também da de George Herbert Mead (1863-1931), o qual — colega de Dewey na 
Universiaas de ‘Chicago - trabalhou com ele sobre temas.comuns. Mead concebe | 
s “© um universo nao dividido e uma continuidade entre o universo eo 


Wes e Schiller 
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- homem, cujas experiéncias, por outro lado, tém todas um carater 

- social. Os trabalhos de maior relevo que Mead nos deixou sao: A 
_ filosofia do presente (1932); Espirito, eu e sociedade (1934). ~ 

“Na América, e precisamente na Universidade de Los Ange- 


=v les, ensinou — depois de ter sido professor em Oxford - também 
Ferdinand Cunning Scott Schiller (1864-1937), para o qual uma "razdo pura”, des- . 
ligada dos requisitos da acdo, é mutac¢ao destinada a ser eliminada; e, igualmente, 
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eet »Na Alemanha uma concepcdo préxima do pragmatismo é a proposta pe a fi- 
wesotig do como-se de Hans Vaihinger (1852-1933), estudioso de Kant e sustentador 
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~ = justamente, na Filosofia do como-se, 1911 — da tese segundo a_ 
qual conceitos, principios e teoria do saber comum, da ciénciae da 
filosofia nos servem para padronizar a realidade (entendida, por 
sua vez, como conjunto de representacdes): sao “ficcdes" uteis, e 
sua utilidade faz com que as considera como, NEBR: 





Je aoe Papini (1881- 1956) @ (Gilesaos broucslinl (1882- 1982) aeicpiuiceiaiir 


‘um pragmatismo que exaltava a vontade de crer, por meio da revista "O Leonardo” 
(1903-1907), que serviu, junto com “Woe ONS e “Lacerba* A1918- 1915), pare 


ravenerist a cultura italiana. 


Bem diferente 6, ao contrario, fe) pragmatismo defendido 


Papini, 
Prezzolini, 
Calderoni 
e Vailati 
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tedoricas de Peirce. : 





e por Mario Calderoni (1879- 1982) e Giovanni Vailati (1863-1909), 
: cujas concepcdes se inspiraram substancialmente nas propestas 


ou 


“Para Vailati o uamsuns possui um carter utilitario en- 
quanto - por meio da regra pragmatica — leva a descartar toda 
uma série de questG6es inuteis. Convicta da extrema utilidade cul- 
tural, cientifica e didatica da historia da ciéncia, Vailati esclareceu - 


. hand do erro dentro da pesquisa cientifica: “Todo erro nos indica um cameos 


a a aura oe nem toda Means ® nos ee um aD, a COME 
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Mead: 
continuidade 


entre o homem eo universo 


Ao lado de Peirce e James, outro 
prestigioso pragmatista norte-americano 
foi George Herbert Mead (1863-1931), 
colega de Dewey na Universidade de Chi- 
cago, onde colaborou com ele em torno 





de nucleos problematicos comuns. Para 
Mead, a funcdo da filosofia é a de mostrar 
um universo nado cindido, do qual emerja a 
continuidade entre 0 universo e o homem. 
Aspecto fundamental no pensamento de 
Mead é que existe relacdo de condicionali- 
dade reciproca entre condicionante e con- 
dicionado: assim, por exemplo, o presente 
€ condicionado pelo passado, mas, por seu 
turno, O presente “reescreve 0 seu passa- 
do”. Outro tema de fundo da filosofia de 


Mead é€ 0 de carater social de todo aspecto 
da experiéncia humana. Mead é autor de 
muitos escritos, reunidos em trés volumes 
depois de sua morte: A filosofia do presente 
(1932), Espirito, eu e sociedade (1934)e A 
filosofia do ato (1938). 


woes Schiller: 


°o pragmatismo 


como humanismo 


Ferdinand Cunning Scott Schiller 
(1864-1937) foi inicialmente professor em 
Oxford e depois, na América, na Univer- 
sidade de Los Angeles. O pragmatismo de 
Schiller apresenta-se como humanismo. 
Para ele, todo conhecimento postula um 
aspecto emocional e toda argumentacdo 
encerra uma urgéncia pratica: na opinido de 
Schiller, o procedimento efetivo da ciéncia 
obedece ao critério da utilidade. Uma lei 
natural seria uma formula econémica e uma 
fungdo conveniente para descrever 0 com- 
portamento de séries de acontecimentos. 
Para ele, uma “razdo pura” afastada das 
exigéncias da acdo é mutacdo destinada a 
ser eliminada. 

Persuadido, com Protagoras, de que o 
homem é a medida de todas as coisas, Schil- 
ler sustenta que Os gostos e as apreciagées 
de cada individuo encontram na sociedade 
um filtro seletivo: também neste caso sao a 
utilidade e a eficiéncia que determinam sua 
aceitabilidade. A filosofia de Schiller pode 
ser qualificada como espécie de relativismo 
radical. 

Entre as obras mais notaveis de Schiller, 
devem-se destacar: Os enigmas da Esfinge 
(1891 —trata-se de estudo sobre a filosofia 
da evolucdo), Estudos sobre 0 humanismo 
(1907), Problemas da crenga (1924), Logica 
para o uso: introdugao 4 teoria voluntarista 
do conhecimento (1930), Devem os fildso- 
fos divergir? e outros ensaios (1934), e As 
nossas verdades humanas (1939). 


aes Vaihinger 


ea filosofia do“ COMo- se” 


Na Alemanha, uma concep¢do filos6- 
fica andloga ao pragmatismo foi a filosofia 
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do como-se, de Hans Vaihinger. Iniciando 
como estudioso de Kant e do neocriticista 
Friedrich Albert Lange, Vaihinger, na Filo- 
sofia do como-se (1911), tenta mostrar que 
todos os conceitos, principios e hipdteses 
que constituem o saber comum, as ciéncias 
e a filosofia sao ficgGes, que ndo possuem 
validade teérica nenhuma, mas que sao 
aceitos e defendidos somente porque sao 
iteis, embora freqiientemente sejam até 
contraditérios. 

Para Vaihinger, o objetivo do conheci- 
mento é a vida. E ele leva até a exasperacdo 
o contraste entre valor tedrico e valor vital 
da ficgado. Nesse sentido, também sao ficgdes 
as teorias filos6ficas que ndo podem nos 
propor a claboragdo de visdes verdadeiras 
do mundo, e sim muito mais concepgées 
capazes de tornar a vida mais digna e mais 
intensa. 


whe Calderoni: 
distincao entre juizos de fato 
e de valor 


O pragmatismo italiano surgiu com 
o “Leonardo” (1903-1907), famosa re- 
vista com a qual colaboraram, além de 
Giovanni Papini (1881-1956), Giuseppe 
Prezzolini (1882-1982), Giovanni Vailati e 
Mario Calderoni, e também James, Schil- 
ler e Peirce. Enquanto Papini e Prezzolini 
exaltavam (com James) a vontade de crer, 
Mario Calderoni (Ferrara, 1879 — fracla, 
1914) e Giovanni Vailati (Crema, 1863 
— Roma, 1909) mostravam-se mais pro- 
ximos de Peirce. 

Convicto defensor da distingdo entre 
juizos de fato e juizos de valor, Caldero- 
ni afirmou que a filosofia moral “pode 
modificar poderosamente o conjunto de 
cren¢as e previsOes que se misturam con- 
tinuamente — e freqiientemente sem que 
tenhamos consciéncia disso — com nossas 
apreciagoes, acrescentando novas crengas 
e previsOes as conseqgiiéncias de nossos 
atos; pode nos mostrar a incompatibilidade 
pratica de certos ideais com outros ideais 
que consideramos superiores, de certos sen- 
timentos com outros ‘melhores’, de certas 
tendéncias nossas com outras mais ‘fortes’; 
e, assim, influir consideravelmente sobre 
nossa conduta” 
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i Vailati: 


ro) pragmatismo como método 


Laureado em matematica (1884) e em 
engenharia (1886) em Turim (onde tam- 
bém foi assistente de Peano), desde 0 inicio 
Vailati esteve do lado de Peirce, muito mais 
do que de James, e logo compreendeu o 
valor metodoldgico exato da norma prag- 
matica. Escrevia Vailati: “A norma meto- 
dica enunciada por Peirce, longe de estar 
voltada para tornar mais ‘arbitraria’, mais 
‘subjetiva’ e mais dependente do parecer e 
do sentimento individual a distin¢gdo entre 
opinides verdadeiras e opinides falsas, ao 
contrario, tem objetivo perfeitamente opos- 
to. Essencialmente, ela nada mais é do que 
um convite a traduzir nossas afirmagdes em 
uma forma na qual possam ser mais direta 
e facilmente aplicaveis a elas precisamente 
aqueles critérios de veracidade e de falsida- 
de que sdo mais ‘objetivos’, isto é, menos 
dependentes de qualquer impressao ou 
preferéncia individuais”. Substancialmente, 
para Vailati, a norma pragméatica constitui 
uma linha de demarcag4o entre questdes 
sensatas e questGes sem sentido: “A questao 
de determinar o que queremos dizer quando 
enunciamos dada proposicdo nao é apenas 
uma questéo completamente diferente da 
questao de decidir se essa proposigao é ver- 
dadeira ou falsa: é questao que, de um ou de 
outro modo, precisa ser decidida antes que 
se possa sequer comegar a tratar da outra” 
Desse modo, 0 pragmatismo tem carater 
utilitario, “enquanto leva a descartar certo 
numero de quest6es inuteis: inuteis, porém, 
pela simples razao de que sao apenas ques- 
t6es aparentes ou, mais precisamente, nao 
sao quest6es de modo nenhum”. Assim, por 
exemplo, as interminaveis discuss6es sobre 
o tempo, sobre a substancia, sobre o infinito 
etc., que ocupam tanto espaco em certas dis- 
cussoes filosdficas, “fornecem numerosos e 
caracteristicos exemplos das varias espécies 
de ‘questGes ficticias’ ”, questGes que se asse- 
melham a da crianga que perguntava ao pai 
onde esta o vento quando ndo esta soprando. 

Portanto, analise da linguagem e tera- 
pia lingiiistica. Voltando-nos para a parte 
construtiva do pensamento de Vailati, de- 


vemos recordar que ele examinou grande 
numero de problemas, apresentando validas 
contribuicoes clarificadoras. Analise de 
quest6es algébricas, geométricas e légicas; 
estudos de metodologia cientifica; analise 
dos conceitos de causa e efeito aplicados as 
ciéncias histéricas; exame do problema dos 
termos te6ricos nas ciéncias empiricas e das 
relag6es entre linguagem comum e linguajar 
técnico, e assim por diante. 

E ainda outro ponto importante. Vaila- 
ti nos deixou estupendos ensaios de historia 
da ciéncia. De acordo com Mach, Vailati 
escreveu © seguinte sobre a importancia 
dessa disciplina: “Sejam verdadeiras, sejam 
falsas, as opinies sao fatos apesar de tudo 
e, como tais, merecem e exigem ser tomadas 
como objetos de investigacao, verificacao, 
confronto, interpretacdo e explica¢ao, pre- 
cisamente como qualquer outra ordem de 
fatos e com o mesmo objetivo [...]”. Eis, 
pois, a enorme importancia do mundo de 
papel. “Eu diria que a historia das teorias 
cientificas sobre determinado tema nao deve 
ser concebida como a historia de uma série 
de tentativas sucessivas, todas sem sucesso, 
exceto a Ultima [...]. Ao contrdrio, a historia 
nos apresenta uma série de acontecimentos, 
em que cada qual supera e eclipsa o anterior, 
assim como 0 anterior, por sua vez, superara 
e eclipsara os que o haviam precedido eatle 
Encontramo-nos sempre ou quase sempre 
diante de um processo de aproximagoes 
sucessivas, comparaveis a uma série de 
exploracoes em regiao desconhecida, cada 
uma das quais corrige ou precisa melhor 
os resultados das explorag6es anteriores e 
torna sempre mais facil, para as explorag6es 
que se seguem, a consecug¢do do objetivo que 
todas tiveram em vista”. Desse modo, Vailati 
precisava também a fungao do erro na his- 
toria da pesquisa cientifica: “Uma afirmagao 
errOnea ou um raciocinio inconcludente de 
um cientista de tempos passados podem ser 
tao dignos de consideragdo quanto uma des- 
coberta ou uma intuigao genial, se também 
servirem para langar luz sobre as causas que 
aceleraram ou retardaram o progresso dos 
conhecimentos humanos, ou para evidenciar 
o modo de agir de nossas faculdades inte- 
lectuais. Cada erro nos indica um escolho 
a evitar, ao passo que nem toda descoberta 
nos aponta um caminho a seguir”. E=Sz94! 





PEIRCE 


Abducdo, deducdo, inducao 


Peirce chama de abducdo o “passo infe- 
rencial” que leva um pesquisader a adotar 
uma hipdtese como tentativa de solugéo 
de um “fato surpreendente"; uma vez que 


a hipdétese tenha sido formulaca, dela se 
deduzem as consequéncias; consequéncias 
que serdo indutivamente controlacas sobre 
os fatos. 


A abdugdo 


Se aceitarmos a conclusdo de que uma 
explicagdo & necessdria quando surgem fatos 
contrérios Aquilo que haviamos esperado, 
seque-se cai que a explicagao deve ser uma 
proposigGo em grau de prever os fatos ob- 
servades como consequéncias necessdrias ou 
pelo menos provdéveis naquelas circunstdncias. 
A este ponto deve-se adotar uma hipdtese, 
que seja em si verossimil @ torne verossimeis 
os fatos. O passo de adocgdo de uma hipdtese 
enquanto sugerida pelos fatos &@ aquilo que 
defino como abducdo. Considero-a uma forma 
de inferéncia, por mais problematica que seja a 
hipdtese adotada. Quais séo as regras ldgicas 
a seguir para realizar esta adogéo? Nao seria 
racional impor regras e dizer que devem ser se- 
guidas até que nado esteja claro que o objetivo 
da hipdtese as requeira. Analogamente, parece 
que os primeiros cientistas, Tales, Anaximandro 
@ os outros, considerassem esgotada a tarefa 
da ciéncia, uma vez que fosse sugerida uma 
higdtese verossimil. Com isto homenageio seu 
sdlido instinto ldgico pela hiodtese. Também 
Platdo, no Timeu e em outros lugares, nado he- 
sita em afirmar claramente a verdade de tudo 
aquilo que parece tornar razodvel o mundo, @ 
este mesmo procedimento, ainda que em forma 
modificada, esta na base da moderna critica 
histdrica. Tudo caminhou bem até que ndo se 
percebeu que tal procedimento pode interferir 
na utilidade da hipdtese. Aristételes afasto- 
se em parte desse método. Suas hipdéteses 
sobre a natureza sdo iqualmente infundadas, 
mas a elas acrescenta sempre um “talvez". 
Isto, a meu ver, acontecia porque Aristételes 
era conhecedor profundo dos outros Filésofos, 
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@ fora atingido pelo fato de que ha diversos 
modos incompativeis entre si para explicar 
os mesmos fatos. Por fim, a circunstncia que 
uma hipdtese, embora possa fazer-nos prever 
corretamente certos Fatos, possa no futuro 
levar-nos a expectativas erréneas em relagdo 
a outros fatos — esta mesma circunsténcia, que 
ndo podemos negar uma vez que nos tenha 
saltaco aos olhos, impressionou de tal forma 
os cientistas, primeiro na astronomia e depois 
nas outras ciéncias, que s@ tornou indiscutivel 
que uma hiodtese adotada por abducgdo deve 
ser adotada apenas provisoriamente, @ deve 
ser experimentada. 


A deducdo 


Quando tudo isso for reconhecido como se 
deve, a primeira coisa a fazer, uma vez adotada 
uma hipdtese, serd extrair dela as provaveis 
consequéncias experimentais. Este passo @ a 
deducdo. Notarei de passagem uma regra de 
abdugGo sobre a qual Auguste Comte insiste 
muito, ou seja, que toda hipdtese metafisica 
deveria ser excluida; @ por hipdtese metafisica 
entende uma hipdétese que nédo tem conse- 
quéncias experimentais. [...] 


A indugdo 


Ora, tendo tirado por deducdo de uma 
hipdtese as previsées dos resultados de um 
experimento, procedamos a saborear uma hipd- 
tese executando o experimento @ confrontando 
as previsdes com os resultados efetivos dele. O 
experimento @ uma empresa muito custosa em 
dinheiro, tempo @ pensamento, de modo que 
serd uma poupanga de despesa iniciar com as 
previsdes positivas da hipdétese verossimilmente 
menos passiveis de confirmacéo. Isto porque, 
s@ um experimento particular pode refutar de- 
Finitivamente a mais valida das hipdteses, uma 
hipdtese fixada por um sé experimento seria 
verdadeiramente de escasso valor. Quando, 
por fim, vernos que uma hipdtese verifica-se 
experimentalmente, previsdo depois de previ- 
SGo, apesar de se ter dado precedéncia 4 prova 
das previsées menos plausiveis, sem nenhuma 
modificagdo ou com modificagdes puramente 
quantitativas, entGo comegamos a atribuir-lhe 
dignidade entre os resultados cientificos. Este 
tino de inferéncia por experimentos que provam 
as previsdes baseadas sobre uma hipdtese é 
oO Unico que pode de fato ser definido como 
indugdo. 





Ch. S. Peirce, 
Historia @ abouséo. 
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A regra pragmatica 


O significado de um conceito denomina- 
do por uma palavra se reduz - para Peirce 
— ao conjunto de nossas agées prdticas 


concebiveis com ou em presenca do objeto 
ae qual o conceito se refere. "Nossa idéia de 
algo € a idéia de seus efeitos sensiveis”. 





Vimos qué a acdo do pensamento (the 
action of thought) @ estimulada pela irritagao 
da duvida @ cessa quando a crenga é alcan- 
cada; de modo que a producdo da crenga & 
a unica fungdo do pensamento. [...] A alma @ 
° significado do pensamento, purificados dos 
outros elementos que os acompanham, embora 
possam ser voluntariamente frustrados, jamais 
poderdo se orientar para nenhuma outra coisa 
a ndo ser a produgdo da crenga. O pensamen- 
to em acgdo (thought in action) tem como seu 
Unico motivo possivel alcangar o pensamento 
em repouso (thought at rest): @ qualquer outra 
coisa que ndo se refira 4 crencga néo faz parte 
do préprio pensamento. 

€ © que &, entdo, a crenga? € a meia 
cadéncia que encerra uma frase musical na 
sinfonia de nossa vida intelectual. Vemos que 
tem trés propri¢dades: |) é algo de que somos 
conscientes; 2) aplaca a irritagdo da duvida; 
3) implica a fixagGo, em nossa natureza, de 
uma regra de ado, ou, em poucas palavras, 
de um hdbito (habit), Quando ela aplaca a 
irritagao da divida, que é o mdvel do pensar, 
oO pYensamento se relaxa, @ Edra uM momento, 
quando se alcanga a crenga. Mas, como a crenga 
é uma regra para a agdo (belief is a rule for 
action), cuja aplicagdo implica ulteriores duvidas 
@ulteriores pensamentos, ao mesmo tempo em 
que 2la é um ponto de chegada, @ também um 
ponte de partida para o pensamento. € é por 
tal razdo que me permiti chamd-la de pensa- 
mento em repouso, embora o pensamento seja 
essencialmente uma atividade. O resultado fina! 
do pensar @ 0 exercicio da voligdo, @ o pensa- 
mento ndo faz mais parte disso; mas a crencga é 
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apenas um estdgio da agdo mental, um efeito 
do pensamento sobre nossa natureza, efeito tal 
que influird sobre o pensamento futuro. 

A esséncia da crenga @ a fixagdo de um 
hdbito (the establishment of a habit) @ crengas 
diferentes se distinguem pelos diversos modos 
de acdo a que ddo origem. Se as crengas ndo 
diferem deste ponto de vista, se aplacam a 
mesma duvida produzindo as mesmas regras 
de agdo, entdo simples diferencas dos modos 
com OS Quais se perceb!em Ndo as tornam cren- 
cas diferentes, assim como tocar um trecho de 
musica em chaves diversas néo produz pegas 
diferentes. [...] Para entender o significado de 
uma coisa, devemos, portanto, unicamente de- 
terminar quais hdbitos ela produz, pois aquilo 
que uma coisa significa é simelesmente o hdbito 
por ela implicado. € a identidade de um hdbito 
depende de quais acées nos levardé a realizar, 
NGo somente nas circunstancias que provavel- 
mente se apresentardo, mas também naquelas 
que, com escassa probabilidade, surgirdo. O 
que @ um hdbito depende, em outras palavras, 
do quando e do como nos levard a agir. Naquilo 
que se refere ao quando, todo estimulo 4 agao 
deriva da percepgdo; & naquilo que se refere 
ao como, todo objetivo da agéo 6 o de produzir 
algum resultado sensivel. Assim, desgamos ao 
tangivel @ ao prdatico, ou seja, desgamos 4 raiz 
de toda verdadeira distingdo de pensamento, 
eor mais que esta possa ser sutil; @ ndo hd 
distingdo de significado téo refinada que ndo 
consista sendo em uma possivel diferenga de 
atividade pratica. [...] Nossa idéia de algo éa 
idéia de seus efeitos sensiveis, @ se imaginar- 
mos ter dela uma outra, nds enganaremos a nds 
mesmos @ confundiremos a simples sensagdo 
que acompanha o pensamento com uma parte 
do prdéprio pensamento. 

Parece, portanto, que a regra para alcan- 
gar o terceiro grau de clareza de apreensdo & 
assim formuldvel: consideramos quais efeitos, 
que podem ter concebivelmente consequéncias 
praticas, Pensamos que o objeto de nossa 
concepgdo tenha. Entdo, a concepgdo destes 
efeitos é toda a nossa concepcdo do objeto. 

Ch. S. Peirce, 
Como tornar claras nossas idéias. 








JAMES 





“O pragmatismo 
& apenas um método” 


O pragmatismo é um método que consis- 
te, segundo James, na “disposigdo de tirar o 
olhar das coisas primeiras, dos principios, das 


‘categorias’, das pretensas necessidades, 
@ olhar ao contrdrio para as coisas Ultimas, 
para os resultados, consequéncias, fotos". 





NGo hd absolutamente nada de novo 
no método pragmatico. Sdécrates aderia a 
ale. Aristételes o praticava. Locke, Berkeley @ 
Hume trouxeram, por meio dele, importantes 
contribuigdes 4 verdade. Shadworth Hodgson 
afirma que as realidades sdo como se conhe- 
cem. Mas estes precursores do pragmatismo o 
empregaram fragmentariamente, limitando-se a 
introduzi-lo. Apenas hoje ele se generalizou 
tornou-se consciente de uma missdo universal, 
@ s@ dirige a um destino como conquistador. €u 
creio nesse destino @ espero podé-lo levar a 
cabo inspirando-vos com minha fé. 

O pragmatismo representa uma atitude 
totalmente familiar em filosofia, a empirista, 
mas a representa a meu ver de forma mais 
radical e menos criticdvel do que no passado. 
Um pragmatico volta resolutamente as costas, 
de uma vez por todas, a um grande numero de 
posigées caras aos filésofos de profisséo. Ele 
foge da abstracgdo, das solugées verbais, das 
mas raz6es a priori, dos principios fixos, dos 
sistemas fechados, dos falsos absolutos. Cle se 
dirige & concretude @ & adequagdo, aos fatos, 
a acdo @ 4 forga. Isso significa fazer prevalecer 
uma atitude empirista sobre a racionalista, a 
liberdade ea possibilidade contra o dogma, o 
artificio @ a pretensdo de uma verdade defini- 
tiva. O pragmatismo também néo toma posicdo 
por algum resultado particular. € apenas um 
método. Mas seu triunfo comportaria mudanc¢a 
enorme naquilo que chamei de “temperamento” 
ca filosofia. [...] 

Nenhuma doutrina particular, em suma, 
mas apenas uma atitude de pesquisa: eis o que 
significa o método pragmatico. A disposigdo de 
tirar o olhar das coisas primeiras, dos principios, 
das “categorias”, das pretensas necessidades, 
@ a olhar ao contrario para as coisas Ultimas, 
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para os resultados, consequéncias, fatos. € 
basta isso para o Método pragmatico! Podereis 
objetar que elogiei mais do que expliquei, mas 
agora eu o exporei abundantemente, mostran- 
do-o em agéo em tais problemas familiares. 
Entrementes a palavra “pragmatismo" foi usada 
em sentido mais vasto, de modo a indicar certa 
teoria da verdade. 


W. James, 
Pragmatism. 


VAILATI 





Critica do 


materialismo histérico 


Aiconcep¢éo materialista co histéria erro 
ao considerar determinante o fator econémi- 
co para a génese @ o desenvolvimento dos 
eventos histéricos @ sociais. A realidade 
— precisa Vailati com um espirito rigorosamen- 
te cientifico — 6 que “mais do que uma relagéo 


de causa @ efeito trata-se aqui [...] de uma 
relacdo de mvtua dependéncia, andloga 4 
que existiria, por exemplo, entre as posicées 
de duas esferas pesadas, sustentacas por 
uma superficie céncava |...]". 





A concepgdo materialista da histdria [...] 
consiste para muitos em considerar as condigées 
econdmicas como os Unicos fatores eficazes do 
desenvolvimento @ das transformagdes sociais, 
@ em qualificar todas as outras manifestagées 
da vida coletiva, @ particularmente as mais ele- 
vadas, como simples superestruturas ou reflexos 
ideoldgicos daquelas, privadas em si préprias 
de qualquer eficdcia ou impulso diretivo, 

Também contra os mantenedores desta 
teoria se poderia observar, como no caso pre- 
cedente, que admitir a influéncia preponderante 
de relacées econdmicas, na formagdo e no 
desenvolvimento das espécies particulares de 
atividade as quais dé lugar a convivéncia huma- 
na, N&o implica que estas Ultimas ndo possam 
por Sua vez agir como causas modificadoras 
do estrutura @ da prépria vida econdmica da 
sociedade em que se manifestam. Mais que de 
uma relagdo de causa @ efeito, trata-se aqui, 






































como @ mérito principalmente dos economistas 
da escola matematica ter feito salientar, de 
uma relagdo de mutua dependéncia, andloga 
a que existiria, por exemplo, entre as posicées 
de duas esferas pesadas sustentadas por uma 
superficie cOncava, cada uma das quais pode 
ser qualificada como causa da posigdo que a 
outra ocupa, no sentido de que cada uma delas 
obriga a outra a assumir Uma posicdo diferente 
da que assumiria se estivesse sozinha. 

Hd, todavia, razées que podem, dentro 
de certos limites, justificar nossa tendéncia 
a aplicar mais a um do que a outro de dois 
fatos mutuamente dependentes a qualificagdo 
de causas. Tais razdes sdéo precisamente as 
mesmas pelas quais, quando nos encontramos 
diante de um complexo de condigdes que juntas 
concorrem para a produgdéo de um dado efeito, 
somos induzidos a escolher uma parte apenas 
delas para aplicar-lhes, excluindo as restantes, 
o nome de “causas”. 

Com efeito, nem todas as condigées de 
cujo concurso depende, a verificagdo de um 
daco fato apresentam para nds o mesmo inte- 
resse, & também aqui o exemplo das ciéncias 
fisicas @ Util para esclarecer os motivos @ os 
critérios pelos quais determina-se tal diferenga 
de interesse. 

A distingdo entre causa e efeito, @ isso é 
verdade ainda mais para as ciéncias sociais 
histéricas do que para as ciéncias fisicas, 6 uma 
distingdo essencialmente de origem pratica, @ 
que se relaciona, em um grau mais ou menos 
direto,  representagdo que fazemos do mundo 
2 da ordem em que deveremos ou quereremos 
proceder para modificar o andamento dos fatos 
de que se trata, @ adaptda-los a nossos fins e@ 
Q Nossos Cesejos. 

€ por isso que, como observa Hobbes, 
“quaeruntur causae non eorum quae sunt, sed 
eorum quae esse possunt”. € esta é também a 
razdo pela qual nas ciéncias histdéricas @ sociais 
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a pesquisa das causas é apta frequentemente 
a levar a consequéncias de fato diversas, con- 
forme sentimentos ou preocupagdes politicas @ 
morais do pesquisador. 

€ste se deixa induzir, mais ou menos cons- 
cientemente, a limitar sua atengdo e a qualificar 
COMO CAUSAS APYNAS aS Que, entre as condigées 
de um dado fato, para cuja modificagdo ele 
cré que seria necessdrio ou wtil prover caso se 
quisesse provocar ou impedir o fato em questéo 
ou outros de indole andloga, ou modificd-los no 
modo por ele desejado. 

Nem esta espécie de parcialidade deve 
ser considerada como ilegitima, ou confundida 
com a que consiste em permitir ds nossas pdi- 
x6@5 @ QOS nossos interesses influir sobre a 
avaliagdo das provas dos fatos @ das teorias. 
Enquanto esta segunda espécie de parcialida- 
de & radicalmente incompativel com o cardter 
cientifico de qualquer espécie de pesquisa, a 
outra @ perfeitamente legitima, nas ciéncias 
histéricas da mesma forma que nas ciéncias 
naturais. €, deste ponto de vista, ouvir falar, por 
exemplo, de um volume de histdéria socialista, 
em contraste com outro, por exemplo, de histéria 
conservadora, ndo deveria parecer mais estra- 
nho que ouvir falar de um manual de quimica 
para os tintureiros, completamente diferente de 
um tratado de quimica para os farmacéuticos @ 
para os agrénomos. 

A verdade @ uma sé, mas as verdades 
sdo muitas, @ muitos sGo os objetivos para 
cujo alcance nossos conhecimentos podem 
eventualmente ser aplicados. € preocupar-se 
com um mais do que do outro de tais objetivos 
é, também nas ciéncias histdéricas como em 
qualquer ramo de pesquisa, de fato compativel 
coma mais serena imparcialidade na avaliagao 
das provas @ dos testemunhos. 

G. Vailati, 


Sobre a aplicabilidade dos conceitos 
de causa @ efeito. 
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Coe: ay 


O inStrumenta Ismo 


de Fann. Dewey 


_ ¢ John Dewey (1859- 1952)-0 mais significativo filésofo americano do século 
XX - chamou de instrumentalismo sua propria filosofia. E nessa Filosofia € é funda- i 


monks) um conceito de experiéncia diferente do tipico do empirismo. 


ays 


-No empirismo a experiéncia é simplificada e ordenada, 'é — 
cpneeiahGn clara e distinta. Para Dewey, ao contrario, “a ex- 
-periéncia nado é consciéncia, mas histéria”. Ele escreve isso em 

Experiéncia e natureza, de 1925. E acrescenta que a experiéncia 
'n&o se reduz sequer ao conhecimento; com efeito, ela inclui 
também “os sonhos, a loucura, a doenca, a morte, a guerra, a 

confusdo, a ambigitidade, a mentira e o horror; inclui os sistemas 





A fexperientia 
ndoé 
consciéncia, 
mas historia 
7 §1 


transcendentais e também os empiricos, a magia e a supersticao, da mesma forma 


que a ciéncia. Inclui a inclina 
habilidade que tira partido € seus mais fracos indicios” 





oA experiéncia é, portanto, historia: histénia dirigida ao futu- 
-roemum mundo precario, instave! e cheio de perigos, Primeiro o 
_homem tentou enfrentar este mundo adverso apelando a forcas 
- magicas e construindo mitos; sucessivamente fildsofos como He-_ 
raclito, Hegel ou Bergson pensaram ter captado as leis necessa-_ 
_rias e universais da mudanga, crendo assim exorcizar o medo. A 
_verdade, nota Dewey, é que essas filosofias nado consequiram seu 
_Intento. S40 apenas “filosofia do medo”, super-simplificadoras e. 
desresponsabilizadoras: 








ao que impede de aprender da Pees como a 





Criticas 
das filosofias 
da hist6ria 


super- 
simplificadoras 
e desresponsa- 
bilizadoras 

> 5 a 


' super-simplificadoras, porque voluntariamente ignoram toda uma 2 grande 


q antidade de fatos e eventos que elas ndo conseguem explicar; . 








“ desresponsabilizadoras, porque apresentam como progresso indiscutivel 


- aquilo que pode ao Scully ser apenas o resultado do empenho humano lucido 


-e tenaz. - 






Sao necessario 





instrumentos bem siverantes bats enfrentar um mundo e 


_uma existéncia tao dificeis e precarios. Aqui entra em jogo 0 instrumentalismo de 
~jJohn Dewey: dentro de uma concepcao evolutiva, ele cupugee, ° pea 


isto 6, O processo de pesquisa que produz conhecimento, como © 


um instrumento ou uma forma de adapta¢ao ao ambiente, instru-_ 
_mento para a solucéo dos problemas que o ambiente — entendido 
no sentido mais amplo — nos imp6e enfrentar. © 
~. Afungdo do pensamento reflexivo — escreve Dewey em Légi- 
ca teoria da pesquisa (1938) — é “a de transformar uma situagao 
na qual se tenham experiéncias caracterizadas por obscuridade, 
_duvida, conflito, perturbagdes, em suma, em uma situagao que 
-$eja clara, coerente, ordenada, harmoniosa”. As duvidas se des- 








Oo 
conhecimento 
como 
instrumento 
da adaptacdo 
ao ambiente 
> § 3-4 





-_fazem e volta a luz se nossas hipoteses, adiantadas como tentativas We solucao 
de “situacdes perturbadas”, encontram confirmacao nos fatos, na pratica, nos 


_experimentos. A inteligéncia é 


fonstRutivament’ operativa; é uma forca ativa” 
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apta a jnanefecmiar & ° ‘mundo, eg ° ‘conhecimento cientifico é a busca do conheci- 
mento engastado no senso comum. A verdade de uma idéia se identifica com “o 
_comprovado poder de guia” de tal idéia. Mesmo que seja necessario notar que, 
_no decorrer da evolucao humana, o conhecimento se afasta sempre mais das ne- 
cessidades imediatas. Nao ganhamos muito, com efeito, se mantivermos o prdprio 
Pee preso ao tronco do uso com uma cOrrenS demasiadamente curta. 





° Assim como as idéias e teorias cientificas, tariber as idéias éticas e as pro- 
postas politicas deverdo mostrar seu valor sobre suas conseqiéncias praticas; e 
serao apis rejeitadas ou corrigidas exatamente com base nessas consequéncias. 

: E a proposta politica que Dewey torna propria e que defendeu 


ee pres: 
PERERA Ean aig 


Para uma _com rigor por toda a vida é a da sociedade democratica. Longe 
sociedade ‘de impor um fim Unico da vida, a democracia permite e estimula 
“que se “a discussao sobre todo fim; a democracia é debate sem fim; é 
planifica - colabora¢ao; 6 participagao “na formacdo dos valores que regu- 
constantemente” {am a vida dos homens associados”. O oposto da democracia é a 


a : 5-6 sociedade totalitaria, caracterizada pela planificacao centralizada, 
eseceeee Manobrada a partirde cima. : 
- Beis como Dewey traca a diferencga entre uma sociedade pieiiticada © e uma 
- sociedade democratica, ou seja, uma sociedade que se planifica constantemente: 
“A primeira requer objetivos finais impostos a partir de cima e que, portanto, se 
-entregam a for¢a, fisica e psicclégica, para obter que as pessoas a eles se confor- 
-mem. A segunda significa | libertar a ene por meio da forma mais vasta de 
; intercambio cooperativo”. ean 








° Finalmente, ndo deviemis esquecer¢ os 1s contributos de Dewey 
ao problema pedagégico. Poucos fildsofos dedicaram tanta 
atengao a isso. Basta aqui mencionar trabalhos como: Escola e 





Soe 


~ Acontribuicgdo 


See ee _ sociedade (1899); Democracia e educa¢ao (1916); Experiéncia e 
- problemas _ educacao (1938); Problemas de todos (1946). O ideal educativo 


de Dewey tende a “libertar e liberalizar a agao”, em continua 
aten¢do para com a natureza ativa da aprendizagem e para com 
a finalidade ah de ee a TESS 


. da educacgdo 





ERASE 





a ra Uae : 


e erro, reduzida a estados de consciéncia 
claros e distintos. 

Dewey, em Experiéncia e natureza 
(1925), sustenta que “a experiéncia nao é 
consciéncia, e sim histéria”; ou seja, ela ndo 
se reduz a um estado de consciéncia claro e 


ely A experiéncia nao se reduz 
A consciéncia 


nem ao conhecimento 


A filosofia de John Dewey (Burlington, 
Vermont, 1859 — New York, 1952), que 
foi o mais significativo fildsofo americano 
de nosso século, foi definida como “natu- 
ralismo”. E uma filosofia que se move no 
leito do pragmatismo e se situa no quadro 
da tradicdo empirista. 

Entretanto, Dewey optou por chamar 
sua filosofia de instrumentalismo, que, em 
primeiro lugar, se diferencia do empirismo 
classico quanto ao conceito fundamental de 
experiéncia. A experiéncia dos empiristas 
classicos é simplificada, ordenada e puri- 
ficada de todos os elementos de desordem 


distinto. A experiéncia nado se reduz tampou- 
co ao conhecimento, ainda que o prdprio 
conhecimento seja parte da experiéncia, seja 
uma experiéncia. Ela, de fato, inclui “os so- 
nhos, a loucura, a doenga, a morte, a guerra, 
a confusdo, a ambigiiidade, a mentira e 0 
horror; inclui os sistemas transcendentais, e 
também os sistemas empiricos; inclui tanto a 
magia e a superstig¢do como a ciéncia. Inclui 
tanto a inclinagdo que impede de aprender 
da experiéncia como a habilidade que tira 
partido de seus mais fracos acenos”. 
Dewey propGe substancialmente a idéia 
de experiéncia capaz de dar a mesma atencg4o 
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que se tem para aquilo que é “nobre, honro- 
so e verdadeiro” também para o que, na vida 
humana, existe de “desfavoravel, precario, 
incerto, irracional e odioso”. Afirma ele: 
“Considerando o papel que a antecipagao 
e a memoria da morte desempenharam na 
vida humana, da religiao 4s companhias de 
seguro, O que se pode dizer de uma teoria 
que define a experiéncia de tal modo a ponto 
de fazer seguir-se logicamente que a morte 
nunca seja matéria de experiéncia?” 

Ha mais, ja que a nao identificacao 
entre experiéncia e conhecimento permite 
a Dewey realizar a tentativa de solugdo do 
problema gnosioldgico: com efeito, “ha duas 
dimens6es das coisas experimentadas; uma 
é a de té-las, outra é a de conhecé-las para 
té-las de modo mais significativo e seguro”. 
Na realidade, nao é facil conhecer as coisas 
que temos ou somos, sejam elas o sonho, o 
sarampo, a virtude, uma pena, 0 vermelho. 
O problema do conhecimento é “o proble- 
ma de como encontrar 0 que é necessario 
encontrar em torno dessas coisas para ga- 
rantir, retificar ou evitar o fato de té-las ou 
o de sé-las”. Desse modo, escreve Dewey, 
enquanto o ceticismo pode verificar-se (a fim 
de nos tornar curiosos e indagadores) em 
qualquer momento em relacgdo a qualquer 
crenga ou conclusao intelectual, no entanto 
ele € impossivel acerca das coisas que nés 
temos e somos. “Um homem pode duvidar 
se esta com sarampo, porque o sarampo é 
termo intelectual, classificagdo, mas nao 
pode duvidar do que tem empiricamente 
— nao, como se diz, porque esta imediata- 
mente certo dele, mas porque nao é matéria 
de conhecimento, nao é de modo algum 
questao intelectual, ndo é caso de verdade 
ou falsidade, de certeza ou de duvida, mas 
somente de existéncia” kK 





ees Precariedade 


e visco da existéncia 


A experiéncia € historia, hist6ria vol- 
tada para o futuro, prenhe de futuro. E a 
filosofia, diferentemente da antropologia 
cultural, “tem a fungdo do desmembra- 
mento analitico e da reconstrugdo sintética 
da experiéncia”. Os fendmenos da cultura, 
apresentados pelo antropélogo, constituem 
o material para o trabalho do filésofo. 

Pois bem, “uma caracteristica da exis- 
téncia que os fendmenos culturais poem em 


97 


relevo é 0 seu carater precario e arriscado” 
Diz Dewey: “O homem vive em mundo 
aleatério; para dizé-lo cruamente, sua exis- 
téncia implica 0 acaso. O mundo € 0 palco 
do risco: é incerto, instavel, terrivelmente 
instavel”. Claro, seria facil e confortante 
insistir na boa sorte e nas alegrias inespe- 
radas. A comédia é tao genuina quanto a 
tragédia. Mas, observa Dewey, ¢ sabido que 
“a comédia atinge uma nota mais superficial 
que a tragédia”. E o homem teme porque 
vive em um mundo temivel, em um mundo 
que da medo. O préprio mundo é precario 
e perigoso: “Nao foi o temor em relagao aos 
deuses que criou os deuses” 

O homem vive neste mundo: a natureza 
nado existe sem homem, nem o homem existe 
sem a natureza. O homem esta imerso na 
natureza. E, no entanto, ele é uma natureza 
capaz de, e destinada a, mudar a propria 
natureza e dar-lhe significado. 

E precisamente para Se garantir contra 
a instabilidade e a precariedade da existéncia 
o homem, primeiro, recorreu a forgas magi- 
cas e construiu mitos que, depois de terem 
caido, logo procurou substituir por outras 
idéias tranquilizadoras, como a imutabilida- 
de do ser, o processo universal, a racionali- 
dade inerente ao universo, 0 universo regido 
por leis necessarias € universais. 

“De Herdclito a Bergson, ha muitas 
filosofias ou metafisicas do universo. Somos 
gratos a essas filosofias, que mantiveram 
vivo aquilo que as filosofias classicas e 
ortodoxas deixaram de lado. Mas as filo- 
sofias do fluxo normal também indicam 
a intensidade com que se deseja o que é 
seguro e estavel. Elas deificaram a mudan- 
¢a, tornando-a universal, regular e segura 
[...]. Considerai 0 modo completamente 
laudatorio com o qual Hegel, Bergson e 
os filésofos evolucionistas do devir consi- 
deraram a mudanga. Para Hegel, o devir é 
processo racional que define uma légica, 
mesmo nova e estranha, e um absoluto, 
também este novo e estranho, Deus. Para 
Spencer, a evolucdo é somente um processo 
transit6rio para obter o equilibrio estavel e 
universal de ajustamento harmonioso. Para 
Bergson, a mudanga é a operacao criadora 
de Deus ou é 0 préprio Deus” 

Para Dewey, essas filosofias sao fi- 
losofias do medo, hiper-simplificadoras e 
des-responsabilizadoras. Elas transformam 
um elemento da realidade na realidade em 
seu todo, confinando assim na aparéncia 
(no secundario, epifenoménico, erréneo, 
ilusério etc.) tudo o que nao se revela 
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compativel com seu respectivo esquema de 
imutabilidade, ordem, racionalidade, neces- 
sidade ou perfeicdo do ser ou da realidade. 
Além disso, sao des-responsabilizadoras, 
j4 que presumem garantir metafisicamente 
a ordem, o progresso ou a racionalidade, 
que, ao contrario, constituem a tarefa fun- 
damental da condug4o inteligente da vida 
humana. 

Em suma, para Dewey, é preciso ter 
a coragem de denunciar a faldcia filos6fica 
de metafisicas consoladoras e ilusérias, 
que iludem precisamente a respeito da per- 
manéncia estavel de bens e valores, posse 
exclusiva de uma camada privilegiada. Sao 
metafisicas que aparentemente repelem a 
irracionalidade, a desordem, o mal, o erro, 
coisas que nao s4o aparéncias, e sim reali- 
dades que precisamos dominar e controlar, 
embora com a consciéncia de que a existén- 
cia permanece, sempre e de qualquer modo, 
precaria e cheia de riscos. 


Jobn Dewey (1859-1952) 
foi o tedrico 

do instrumentalismo, 

uimna filosofia que surgiu 

no interior 

do pragmatismo americano. 
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ws A teoria da pesquisa 


A luta para enfrentar o mundo e a exis- 
téncia tao dificeis exige comportamentos e 
operag6es humanas inteligentes e responsa- 
veis. E ai que se inserem 0 instrumentalismo 
de Dewey e sua teoria da pesquisa. 

Segundo a maior parte dos sistemas 
filos6ficos tradicionais, a verdade é estatica e 
definitiva, absoluta e eterna. Dewey, porém, 
nado pensa assim. Dado seu interesse pela 
biologia, ele vé o pensamento como processo 
de evolugdo; segundo Dewey, 0 conhecimen- 
to € processo chamado pesquisa, que, no 
fundo, consiste em uma forma de adaptacao 
ao ambiente. O conhecimento € pratica 
que tem éxito. Exito no sentido de que 
resolve os problemas postos pelo ambiente 
(entendendo este no sentido mais amplo). 

Em sua grande obra Logica: teoria da 
investigacdo (1938) Dewey sustenta que “ 
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: P i inswruitencatiiern, Goth ante: ter- 
= mo John Dewey quis distinguir seu 
pragmatismo do de James. 
; Para Dewey a “ldgica” é teoriada 4 
. pesquisa; e toda pesquisa tem como | # 
resultade um instrumento para a 4% 
bien Os canhecimentos levam, com 4 
efeito, a modificagées das condigées 
- de fato e, portanto, sdo planos de. 
operacGes sobre a realidade, instru- is 
F mentos tedricos de aspecto pratico: © : 
; nao ha nada mais pratico do que © i 
- uma boa teoria. As idéias que tém 
- sucesso sdo instrumentos de solucao 
E dos problems: if Sesiricas’, e “pra- 
f. ticos”), . 
EMA busca as certeza (1930) Dewey 
_ escreve: “A esséncia do instrumenta- 
_lismo pragmatico esta em conceber 
y . tanto o conhecimento como a pratica 
como meios para tornar seguros, na * 
existéncia experimentada, os bens, 
E isto é, as coisas excelentes de qual- 
B quer espécie”. Toda pesquisa 6 a pro- 
f. posta de idéias e projetos para passar 
de uma situagao de duvida para uma 
 situagdo “coerente, ordenada, har- 
5. moniosa”. A inteligéncia é constitu- 
y  tivamente operativa, uma maquina 
- . que cria sem cessar instrumentos 
& para nos adaptarmos aos problemas 
e ~=6 Que continuamente emergem os um 
r plaglee COA piGhavel.. - 












funcgdo do pensamento reflexivo é [...] a de 
transformar uma situagdo na qual se tem 
experiéncias caracterizadas por obscurida- 
de, duvida, conflito, em suma, experiéncias 
perturbadas, em uma situa¢do que seja 
clara, coerente, ordenada e harmoniosa” 
Em poucas palavras, a investigacao parte 
dos problemas, isto é, de situagdes que 
implicam incerteza, perturbagao, duvida 
e obscuridade. E Dewey se declarava des- 
concertado diante do fato de que “pessoas 
sistematicamente empenhadas nas investi- 
gacdes sobre questdes e problemas (como 
certamente sao os fildsofos) sejam tao pouco 
curiosas acerca da existéncia e da natureza 
dos problemas” 

Situagées desse tipo, isto é, de divida 
e obscuridade, tornam-se problematicas 
quando se tornam objeto de pesquisa, no 
sentido de que seja possivel avancar alguma 
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tentativa de solucao, ainda que vaga, ja que 
caso contrario se teria 0 caos, e de que seja 
possivel intelectualizar essa vaga sugestao, 
formulando o problema dentro de uma idéia 
que consista em antecipagdo ou previs6es do 
que pode acontecer. 

A idéia proposta desenvolve-se em seus 
significados pelo raciocinio, que identifica as 
conseqiiéncias da idéia, pondo-a em relagao 
com 0 sistema das outras idéias e esclarecen- 
do-a assim em seus aspectos mais diversos. A 
solucao do problema, inserida e antecipada 
na idéia que depois foi desenvolvida pelo 
raciocinio, dirige e articula 0 experimento. 
E sera precisamente 0 experimento que dira 
se a soluc4o proposta deve ser aceita ou 
rejeitada ou, ainda, corrigida, a fim de dar 
conta dos fatos problematicos. 

A proposito dos fatos, diferentemente 
do antigo empirismo, Dewey observa que 
eles nao sao puros dados, “pois nao existem 
dados em si. Nada constitui um dado senao 
em relagdo com uma idéia ou com um pla- 
no operativo que possa ser formulado em 
termos simbdlicos, desde os da linguagem 
comum até os mais precisos e especificos da 
matematica”, da fisica ou da quimica. 

Em suma, Dewey é da opinido de que 
tanto as idéias como os fatos sao de natureza 
operacional. As idéias sao operacionais por- 
que nao sao mais que propostas e planos de 
operacao e intervencdo sobre as condicG6es 
existentes; e os fatos sdo operacionais no 
sentido de que sao resultados de operag6es 
de organizagao e de escolha. 


he Senso comum 
e pesquisa cientifica: 
as idéias como instrumentos 


A inteligéncia, portanto, é constitutiva- 
mente operativa. A razao nao € meramente 
contemplativa: é forca ativa chamada a 
transformar o mundo em conformidade com 
objetivos humanos. 

A contemplagao, sem duvida, é ela 
propria uma experiéncia, mas, para Dewey, 
ela constitui a parte final, na qual o homem 
desfruta do espetaculo de seus processos. O 
processo cognoscitivo nao é contemplagao, 
e sim participagdo nas vicissitudes de um 
mundo que deve ser mudado e reorganizado 
sem descanso. 

Dewey comenta que 0 método expe- 
rimental €é novo como recurso cientifico ou 
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como meio sistematizado de criar o conheci- 
mento e de garantir que seja conhecimento; 
entretanto, “como expediente pratico, ele é 
tao antigo quanto a propria vida”. E é pre- 
cisamente por essa razao que Dewey insiste 
na continuidade entre conhecimento comum 
e conhecimento cientifico. 

No escrito A unidade da ciéncia como 
problema social (1938), ele diz que “a cién- 
cia, em sentido especializado, é a elaboragado 
de operac6es cotidianas, ainda que essa 
elaboragao assuma freqiientemente cardter 
muito técnico”. E, ainda na Logica, Dewey 
reafirma o fato de que “a ciéncia tem seu 
ponto de partida necessdrio nos objetos qua- 
litativos, nos processos e nos instrumentos 
do senso comum, que é 0 mundo do uso, 
da fruicdo e dos sofrimentos concretos”. 
Depois, porém, “pouco a pouco, através 
de processos mais ou menos tortuosos e ini- 
cialmente desprovidos de uma linha diretriz, 
formam-se e sao transmitidos determinados 
procedimentos e instrumentos técnicos. 
Vao sendo reunidas informagées sobre as 
coisas, sobre suas propriedades e seus com- 
portamentos, independentemente de cada 
aplicagao imediata particular. Vamo-nos 
afastando sempre mais das situac6es origi- 
narias de uso e fruicao imediatos [...]”. 

Nao se ganha muito mantendo o pr6- 
prio pensamento ligado ao tronco do uso 
com uma corrente muito curta, sentencia 
Dewey. O importante é que, como quer que 
seja, O pensamento, isto é, as idéias, estejam 
ligadas a prdtica, porque as idéias — tanto 
légicas como cientificas — estado sempre 
em fungdo de problemas reais, ainda que 
abstratos, e porque é sempre a pratica que 
decide do valor de uma idéia. 

E as idéias sao exatamente instrumen- 
tos em nossa investigagao: sao instrumentos 
para resolver os problemas e para enfrentar 
um mundo ameagador e uma existéncia pre- 
caria. E, por serem instrumentos, ha muito 
pouco sentido em pregar a veracidade ou a 
falsidade deles. As idéias séo instrumentos 
que podem ser eficazes, relevantes ou nado, 
danosos ou econGmicos, mas nado verdadei- 
ros ou falsos. E 0 juizo final que se da em 
todo processo de pesquisa nada mais é do 
que uma “afirmagdo garantida” 

Eis, portanto, o significado genuino 
do instrumentalismo de Dewey: a verdade 
nao é mais adequagdo do pensamento ao 
ser, mas se identifica muito mais com “o 
poder comprovado de guia” de uma idéia 
e, em ultima andlise, com “o corpo sempre 
crescente das afirmag6es garantidas”, de- 
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vendo-se ter em vista que essa garantia nao 
é absoluta nem eterna, j4 que os resultados 
da pesquisa cientifica, bem como de toda 
operacgdo humana, sdo continuamente corri- 
giveis e aperfeigoaveis em relacdo as novas e 
cambiantes situagdes em que 0 homem vira 
a se encontrar em sua historia. £23292) 


sake A teoria dos valores 


Se as idéias comprovam seu valor na 
luta com os problemas reais, e se cada in- 
dividuo tem o direito-dever de dar sua con- 
tribuigdo a elaboragdo de idéias capazes de 
guiar positivamente a agdo humana, entado 
esta claro que as idéias morais, os dogmas 
politicos ou os preconceitos do costume 
também ndo se revestem de autoridade es- 
pecial: também eles devem ser submetidos 
a verificagado de suas conseqiiéncias na pra- 
tica e devem ser responsavelmente aceitos, 
rejeitados ou mudados com base na analise 
de seus efeitos. 

Dewey € relativista, nado considera 
possivel fundamentar valores absolutos. Os 
valores sao histéricos e a tarefa do fildsofo 
éa de examinar as “condicGes generativas” 
(isto é, as instituigdes e os costumes ligados 
a estes valores) e de avaliar sua funcionali- 
dade na perspectiva de uma renovag¢ao, em 
relacgdo as necessidades que pouco a pouco 
irrompem da vida associada dos homens. 
Com efeito, existem valores de fato, isto é, 
bens imediatamente desejados, e valores de 
direito, isto é, bens razoavelmente deseja- 
veis. E precisamente fungao da filosofia e da 
€tica promover a continua revisao critica, 
voltada para a conservacao e 0 enriqueci- 
mento dos valores de direito. E esta claro 
que, na perspectiva de Dewey, sequer estes 
ultimos podem ter a pretensao de dignidade 
meta-histérica, ja que todo sistema ético 
é relativo ao meio em que se formou e se 
tornou funcional. 

A ética de Dewey é historica e social: 
como na teoria da pesquisa, nela também 
desponta aquele sentido de interdependéncia 
e de unidade inter-relativa dos fendmenos, 
que se explicitara no conceito de interagao 
entre individuo e meio fisico e social. Assim, 
os valores também s4o fatos tipicamente 
humanos: sao planos de agao, tentativas de 
resolver problemas que brotam da vida as- 
sociada dos homens. E constitui objetivo da 
filosofia educar os homens “a refletir sobre 
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os valores humanos mais elevados, da mes- 
ma forma como eles aprenderam a refletir 
sobre aquelas quest6es que se inserem no 
ambito da técnica” 

Ha, sem dtvida, o problema da deter- 
minagao dos fins. Escreveu Dewey: “A cién- 
cia é indiferente ao fato de suas descobertas 
serem utilizadas para curar as doengas ou 
difundi-las, para acrescer os meios para a 
promogao da vida ou para fabricar material 
bélico a fim de aniquila-la”. 

Por vezes, Dewey parece indicar como 
fim ultimo da vida dos homens um reino de 
Deus visto como justica, amor e verdade. 
Entretanto, é preciso insistir em um ponto 
de capital importancia no pensamento de 
Dewey: trata-se da nao possibilidade de 
distinguir entre meios e fins. 

Para Dewey todo fim é também meio e 
todo meio para atingir um fim é desfrutado 
ou percebido também como fim. A atividade 
que produz meios e a atividade que inventa 
e consuma os fins estado intimamente liga- 
das uma 4 outra. O fim alcancado é meio 
para outros fins. E a avaliagdo dos meios é 
fundamental para todo fim real e genuino, 


Retrato de Jobn Dewey feito por FE. B. Child. 





que nao queira ser va fantasia, ainda que 
nobre e sugestiva. E as coisas que parecem 
fins sao, com efeito, unicamente previsoes 
ou antecipagdes do que pode ser levado a 
existéncia em determinadas condigées. Por 
isso, em Teoria da avaliacgdo (1939), Dewey 
escreve que nao existe problema de avalia- 
¢4o fora da relacdo entre meios e fins, o que 
vale nado somente na ética, mas também na 
arte, onde a criac4o dos valores estéticos (a 
arte é natureza transformada e nao existe 
distingao entre belas-artes e artes uteis) requer 
a utilizacdo de meios adequados. {3733 


be A teoria da democracia 


Dewey é um relativista pelo fato de 
que, em sua opiniao, nao existem métodos 
racionais para a determinacao dos fins ulti- 
mos. Por isso Dewey é decididamente con- 
trario aos fildsofos ut6picos que, projetando 
suas visGes ideais, nado se preocuparam em 
dedicar uma investiga¢ao acurada aos meios 
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necessarios para sua realizacao, e sequer em 
avaliar atentamente sua desejabilidade mo- 
ral efetiva. A utopia gera normalmente 0 ce- 
ticismo ou o fanatismo. O que € necessario, 
segundo Dewey, é propor metas concretas 
e descer dos fins remotos para os mais pr6- 
ximos, realizdveis em condig¢6es historicas 
efetivas. Portanto, Dewey projeta o operar 
continuo tendo em vista maior consciéncia 
e maior liberdade, no sentido de que a liber- 
dade conquistada hoje cria situagdes gracas 
as quais havera mais liberdade amanha, e no 
sentido de que minha liberdade faz crescer 
a dos outros. 

Conseqiientemente, Dewey é avesso a 
sociedade totalitaria e convicto defensor da 
sociedade democratica. Para ele, a pressu- 
posi¢do de um fim absoluto trunca a discus- 
$a0, aO passo que a democracia representa 
discussao inteiramente livre, é método que 
permite discutir toda finalidade, é debate 
sem fim, é colaboracdo, é participagao em 
finalidades conjuntas. A democracia é aquele 
modo de vida em que “todas as pessoas ma- 
duras participam da formagao dos valores 
que regem a vida dos homens associados”, 
modo de vida que “é necessario tanto do 
ponto de vista do bem social como da Otica 
do desenvolvimento pleno dos seres huma- 
nos como individuos”. Em Liberalismo e 
acao social (1935), Dewey afirma que “o 
problema da democracia [...] torna-se o 
problema daquela forma de organizacgao 
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social que se estende a todo campo e a todo 
caminho da vida, pelo qual as forgas indi- 
viduais nao deveriam ser simplesmente li- 
bertadas de constrig6es mecanicas externas, 
mas deveriam ser alimentadas, sustentadas 
e dirigidas”. 

Com base nisso tudo, pode-se compre- 
ender a aversdo de Dewey pela sociedade 
planejada. O que ele almeja e defende é a 
sociedade que se planeja constantemente 
a partir de seu interior, atenta, portanto, 
ao controle social mais amplo e articulado 
dos resultados. A diferenca existente entre 
a sociedade planejada (a planned society), e 
a sociedade que se planeja constantemente 
(a continuously planning society) é definida 
por Dewey nos termos seguintes: “A primei- 
ra requer designios finais impostos de cima 
e que, portanto, se baseiam na forga, fisica 
e psicolégica, para fazer com que nos con- 
formemos a eles. A segunda significa libertar 
a inteligéncia mediante a forma mais vasta 
de intercdmbio cooperativo”. 

Ligada a teoria da investigagao, a teo- 
ria dos valores e a teoria da democracia de 
Dewey encontra-se sua teoria da educagao, 
entendida como reconstrucgdo e reorgani- 
zacao continua da experiéncia, visando a 
aumentar a consciéncia dos vinculos entre 
as atividades presentes, passadas e futuras, 
nossas e alheias, e aumentar a capacidade 
dos individuos para dirigir o curso da ex- 
periéncia futura. 
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a a precariedade, a periculosidade, a adaptacao ao ambiente 





A EXPERIENCIA 6 histéria voltada para o futuro: 
nao € consciéncia, nem conhecimento, mas existéncia, 
cujas caracteristicas fundamentais sao: 
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a PESQUISA 
parte de problemas, 
formula hipoteses 
(idéias) de solugdéo 
e, por meio 
do raciocinio, 
dirige e articula 
0 experimento, 
que dird se 
a solugdo proposta 
deve ser aceita 
ou rejeitada 








Para enfrentar a instabilidade e 0 acaso do mundo e da existéncia 
é preciso desmascarar os sistemas metafisicos, consoladores e ilusdrios, e 


| PROMOVER O CONHECIMENTO nado como contempla¢ao, 
qe rete ee eee mas como processo de pesquisa, 
a qual é uma forma de adaptacdo ao ambiente 








E uy. 
{ INSTRUMENTALISMO: 


as idéias sdo instrumentos de nossa pesquisa para resolver os problemas 
e € sempre a pratica que decide seu valor 
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A VERDADE é 0 “comprovado poder de guia” de uma idéia: : 

sua garantia nao é absoluta nem eterna, porque os resultados da pesquisa humana 


sempre sao corrigiveis e aperfeigoaveis em relagado as novas situagdes em que o homem 
vem a encontrar-se em sua histéria 
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Todo SISTEMA ETICO 
é relativo ao ambiente 
em que se formou e foi funcional i 


Como também as idéias morais 
devem ser submetidas ao controle 
de suas conseqiiéncias sobre a pratica, 
a filosofia deve promover uma continua revisdo critica 








dirigida ao enriquecimento 
dos valores de direito 

















N&Ao EXISTEM FINS ULTIMOS: 
TODO FIM ALCANCGADO 
\ £ UM MEIO PARA OUTROS FINS 


VALORES DE FATO: 
os bens que sao imediatamente desejados 


VALORES DE DIREITO: z 
os bens que sdo razoavelmente desejaveis 








em determinada situagao 














E preciso constituir uma DEMOCRACIA como sociedade que se planifica constantemente, 
em que a inteligéncia se liberte em um intercdmbio cooperativo que trabalhe sobre metas concretas, 








realizaveis nas condicées histéricas efetivas, e em que se atue 
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a EDUCAGAO como reconstrugdo e reorganizagao continua da experiéncia, 


em grau de aumentar a consciéncia dos vinculos entre as nossas atividades e as dos outros, 
e de aumentar a capacidade dos individuos de dirigir o curso da experiéncia futura 
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DEWEY 





A experiéncia 
ndo & consciéncia, 
mas histéria 
"A ignordncia, o hdbito, o radicar-se fatal 


no passado, sdo justamente as coisas que 
o chamado empirismo, com sua redugdo da 


experiéncia a estacdos de consciéncia, nega 
a experiéncia”. 


A via de acesso que parte daquilo que 
esta mais 4 mo, em vez de dos pradutos bem 
acabados da ciéncia, nem por isso comega com 
os resultados da ciéncia psicolédgica mais do 
que dos da ciéncia Fisica. Com efeito, o material 
esicoldgico estd mais distante da experiéncia 
direta do que o da fisica. €ssa via implica que 
se comece mais para tras de qualquer ciéncia, 
com a experiéncia em seus tragos toscos @ ma- 
croscdpicos. A ciéncia entdo interessard como 
uma das fases da experiéncia humana, mas ndo 
mais que a magia, Oo mito, a politica, a pintura, 
a poesia @ os penitencidrios. O dominio sobre 
os homens exercido pela réverie e pelo desejo 
pertence 4 teoria filosdfica da natureza ndo 
menos do que a fisica matemdtica; a imagina- 
gGo ndo deve ser considerada menos que a 
observacao refinada. € um fato da experiéncia 
que alguns homens, como Santayana observou 
a respeito de Shelley, sdo imunes em relagdo 
a “experiéncia” porque conservam intacta a 
atitude da infancia. € para um empirista radi- 
cal, a mais transcendente das filosofias @ um 
fendmeno empirico. Ela ndo pode demonstrar 
intelectualmente aquilo que seu autor supde 
que ela demonstre, mas mostra algo a respeito 
da experiéncia, talvez algo de valor imenso para 
uma interoretagdo sucessiva da natureza 4 luz 
da experiéncia. 

A experiéncia é, portanto, algo de comple- 
tamente diferente da “consciéncia”, que & aquilo 
que aparece qualitativamente @ focalmente 
em um momento particular. O homem comum 

_ndo tem necessidade que se lhe recorde que 
a ignordncia & um dos principais aspectos da 
experiéncia; & que tais sdo os hdbitos aos quais 
nos entregamos sem consciéncia, tanto que eles 
agem de modo habil e seguro. Todavia, a igno- 
rancia, o hdbite, o racicar-se fatal no passado, 
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sGo justamente as coisas que o assim chamado 
empirismo, com sua redugdo da experiéncia a 
estados de consciéncia, nega 4 experiéncia. € 
importante para uma teoria da experiéncia sa- 
ber que em certas circunstdncias o homem tem 
em estima aquilo que @ distinto e claramente 
evidente. Mas ndo &@ menos importante saber 
que, em outras circunsténcias, floresce aquilo 
que @ crepuscular, vago, obscuro @ misterioso. 
Que crimes intelectuais tenham sido cometidos 
em nome do subconsciente, ndo @ uma razdo 
para recusar admitir que aquilo que ndo estd 
explicitamente presente constitui uma parte 
muito mais vasta da experiéncia do que aquele 
campo da consciéncia ao qual os pensadores 
foram té0 devotos. 

Quando a doenga, a religido, o amor ou 
o proprio conhecimento sdo experimentados, 
estado envolvidas forgas @ consequéncias po- 
tenciais que ndo estado diretamente presentes 
nem diretamente implicadas. Elas estado “na” 
experiéncia tao verdadeiramente como estdo 
presentes mal-estares @ exaltagées. Conside- 
rando a parte que a antecipagdo @ a memoria 
da morte exerceram na vida humana, da reli- 
gido as companhias de sequros, o que se pode, 
dizer de uma teoria que define a experiéncia 
de modo tal que dela faz logicamente seguir 
que a morte jamais é matéria de experiéncia? 
A experiéncia ndo & uma corrente, mesmo que 
a corrente dos sentimentos @ das idéias que 
core em sua superficig seja a parte que os 
fildsofos gostam de atravessar. A experiéncia 
inclui as margens duradouras da constituigdo 
natural @¢ dos hdbitos adquiridos, além da cor- 
rente. O momento fugaz & sustentado por uma 
atmosfera que ndo escapa, mesmo quando 
mais vibra. 

Quando dizemos que a experiéncia & um 
ponto de acesso a explicagdo do mundo no qual 
vivemos, entendemos por experiéncia algo que 
seja vasto, profundo @ pleno ao menos tanto 
quanto toda a histéria sobre esta terra; uma 
historia que (pois a histéria nGo acontece no 
vazio) inclui a terra @ os correlatos fisicos do 
homem. Quando assimilamos a experiéncia 4 
histéria mais que a fisiologia das sensagdes, 
indicamos que a histéria denota ao mesmo 
tempo as condigées objetivas, as forgas, os 
eventos, @ o registro @ a avaliagdo desses 
eventos feitos pelo homem. A experiéncia 
denota tudo aquilo que é@ experimentado, tudo 
aquilo que se sofre @ se prova, @ também os 
processos do experimentar. Como é@ prdéprio 
da histéria ter significados ditos subjetivos 
@ objetivos, assim ocorre com a experiéncia. 
Conforme disse William James, ela & um fato 
“com face dupla". Sem o sol, a lua, as estre- 
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las, as montanhas @ os rios, as floretas @ as 
minas, o solo, a chuva @ 0 vento, a histéria ndo 
existiria. Estas coisas ndo sdo condigées exter 
nas da histéria @ da experiéncia, mas fazem 
integralmente parte delas. Mas do outro lado, 
sem as atitudes @ os interesses humanos, sem 
o registro @ a interpretagdo, estas coisas nado 
seriam historia. 
J. Dewey, 
Experiéncia @ naturezo. 


Nao ha nada mais pratico 
do que uma boa teoria 


O método cientifico-experimental con- 
siste em “saborear idéias". "No mais, seu 
significado se considera confinado a certos 
problemas técnicos @ unicamente fisicos. 
Sem duvica serd preciso muito temoo para 


que se compreenda que ele vale iqual- 
mente para a formacdéo e a verificagdo dos 
idéias no campo dos problemas sociais @ 
morais”. 


O desenvolvimento do método experi- 
mental enquanto método de obter o conheci- 
mento e de assegurar que seja conhecimento, & 
No sé opinido, — metodo tanto de descoberta 
quanto de confirmagéo, - é a grande forcga 
que permanece para provocar uma transfor- 
MaGAG Na teoria do conhecimento. O método 
experimental tem dois lados. De uma parte, 
significa que ndo temos nenhum direito de 
chamar algo de conhecimento a ndo ser onde 
nossa atividade realmente produziu certas 
mudangas fisicas nas coisas, que entrem em 
acordo com a concepgdo que delas se tinha, @a 
confirmem. Fora dessas mudangas especificas, 
nossas crengas ndo sdo mais que hipdteses, 
teorias, sugestOes, @ & preciso considerd-las 
como incertas @ utilizd-las como indicagdes 
de experimentos a serem tentados. Por outro 
lado, o método experimental do pensamento 
significa que o pensamento ¢~ util; que } Util 
justamente a medida que a previsdo das 
consequéncias futuras @ feita em base a uma 
completa cbservagdao das condigées atuais. A 
experimentacgdo, em outras palavras, ndo eaqui- 
vale a reagdo cega. Tal atividade suplementar 
—suplementar em relacdo dquilo que foi obser- 
vaco @ agora @ previsto — & verdadeiramente 





um Fator inevitdvel em toda a nossa conduta, 
mas Ndo @ experimento a ndo ser enquanto 
sGo notadas as consequéncias, @ enquanto sao 
usadas para fazer predicées @ projetos para 
situagées semelhantes no futuro. Quanto mais 
se colhe o significado do método experimental, 
mais a nossa prova de certo modo de tratar os 
recursos @ os obstaculos materiais que s@ nos 
apresentam compreende um uso precedente 
da inteligéncia. Aquilo que chamamos de 
magia @ra sob muitos aspectos o método ex- 
perimental do selvagem; mas, para ele, tentar 
significava tentar sua sorte, @ ndo suas idgias. 
O método cientifico experimental é, ao contra- 
rio, um saborear idéias; por isso, Mesmo que 
entre em faléncia na pratica, ou imediatamente, 
& intelectualmente fecundo, pois aprendemos 
de nossos insucessos quando nossos esforgos 
sdo seriamente reflexivos. 

O método experimental é novo come re- 
curso cientifico ou como meio sistematizado de 
criar o conhecimento, embora como expediente 
pratico seja tao velho como a prdépria vida. Por 
isso ndo @ de se maravilhar se os homens ndo 
reconheceram todo o seu raio de agdo. No mais, 
seu significado se considera confinado a certos 
problemas técnicos @ unicamente Fisicos. Sem 
divida serd preciso muito tempo para que se 
compreenda que ele vale igualmente para a 
formagdo @ a verificagdo das idéias no campo 
dos problemas sociais @ morais. Os homens 
querem ainda a marca do dogma, das crengas 
estabelecidas por via de autoridade, para 
Ficarem livres tanto da fadiga de pensar como 
da responsabilidade de dirigir sua atividade 
com o pensamento. €les tendem a confinar seu 
pensamento 4 pergunta sobre qual sistema 
dogmatico, entre aqueles que se contendem no 
campo, eles devem aceitar. Por isso as escolas 
estado mais aparelhadas para fazer discioulos do 
que pesquisadores, como disse John Stuart Mill. 
Mas, quanto mais o método experimental vé 
crescer sua influéncio, ele contribuiré certamente 
para destronar os métodos literdrios, dialéticos 
@ autoritarios na formagdo das crengas, que 
dirigiram as escolas do passado, 2 a transferir 
seu prestigio para métodos que promovam um 
interesse ativo pelas coisas @ pelas pessoas, 
dirigidos por objetivos de porte temporal maior, 
@ que desenvolvam maior rigueza de coisas no 
espago. Com o tempo a teoria do conhecimento 
deverd ser derivada da pratica que mais conse- 
gue criar conhecimento; @ entdo tal teoria sera 
empregada para melhorar os métodos menos 
rentaveis. 


J. Dewey. 
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A relacdo 


entre passado e presente 
na pesquisa histérica 


A histéria @ a vida social atual: “O 
verdadeiro ponto de partida da histéria é 


sempre alguma situagdo atual com seus 
problemas". 


Al segregagdo que mata a vitalidade da 
histéria é a separacGo dos modos e dos interes- 
ses atuais ca vida social. O passado, apenas 
como passado, Ndo mais nos diz respeito. Se 
verdadeiramente estivesse acabado @ morto 
haveria uma s6 atitude razodvel para com ele. 
Deixai que os mortos enterrem seus mortos. Mas 
© conhecimento do passado @ a chave para 
compreender o presente. Al histdéria pesquisa 
© passado, mas este passado € a histdria do 
presente. Um estudo inteligente da descoberta, 
da exploragdo @ da colonizagdo da América, 
do movimento dos pioneiros para o oeste, da 
imaginagdo etc., seria um estudo dos Estados 
Unidos assim como sdo hoje; do pais no qual 
hoje vivemos. Estudd-lo no processo de sua 
formagdo torna de facil compreensdo muito do 
que seria demasiacamente complicado para 
ser apreendido diretamente. O método ge- 
nético foi talvez a principal conquista cientifica 
da ultima metade do século XVIII. Seu principio 
é que o modo de penetrar qualquer produto 
complexe @ o de sequir o processo de seu 
fazer-se, @ de seguir os estdgios sucessivos 
de seu crescimento. Aplicar este método 4 his- 
téria apenas no significado grosseiro de que o 
estado social atual ndo pode ser separado de 
seu passaco seria unilateral. Significa também 
Que Os acontecimentos passados néo podem 
ser separados do presente vivo sem perder seu 
significado. O verdadeiro ponto de partida da 
histéria @ semere alguma situagdo atual com 
seus problemas. 

Este principio geral pode ser breverente 
aplicado a uma consideragdo de sua relagdo 
com um grande numero de pontos. Recomen- 
da-se geralmente o método biogrdafico como 
sistema de aproximagdo natural para o estudo 
historico. As vidas dos grandes homens, dos 
herdis @ dos pioneiros, tornam concretos @ vitais 
episddios histéricos que seriam de outro modo 
abstratos ¢ incomereensiveis. Eles condensam, 
em imagens vivas, séries de acontecimentos 
complicados @ intrincados téo extensos no e@s- 
PAGO ~ NO tempo que apenas uMa mente muito 
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treinada poceria sequi-los ¢ destringd-los. Néo 
hd duvida de que este principio seja psicologi- 
camente sdlido. Mas dele se abusa, quando 
é empregado para dar um relevo exagerado 
as agées de alguns individuos sem referéncia 
as situagées sociais que representam. Quando 
se faz uma biografia consistir aaenas em um 
relatério das agées de um homem, isoladas 
das condigées que o promoveram @ as quais 
suas atividades foram uma resposta, néo te- 
mos um estudo de histéria, pois nNdo temos um 
estudo de vida social, a qual é um problema 
de individuos associados. Néo temos mais que 
um incentivo Falaz para ingerir fragmentos de 
informa¢do. 

Prestou-se muita atengdo recentemente a 
vida primitiva como introdugdo 4 aprendizagem 
da histéria. Também aqui ha um modo justo @ 
um errado de considerar seu valor. O cardter 
aparentemente jd formado @e a complexidade 
das condigdes atuais s4o um obstdculo quase 
insuperdvel para langar luz sobre sua natureza. 
Recorrendo aos primitivos se podem obter os 
elementos fundamentais da situagdo presente 
em uma forma infinitamente simplificada. € como 
se se desenrolasse uma tela de tecido téo 
complicada @ téo0 préxima dos olhos que néo 
se pode ver seu desenho, até que aparecgam os 
primeiros tragos mais grosseiros @ maiores. Néo 
podemos simplificar as situagdes atuais com um 
experimento deliberado, mas o recurso 4 vida 
primitiva nos oferece o tipo de resultados que 
desejariamos de um experimento. As reiagdes 
sociais @ os métodos de agdo organizada re- 
duziram-se a seus termos mais elementares. 
Se, porém, se descuida deste objetivo social, o 
estudo da vida primitiva torna-se simolesmente 
uma evocagéo dos aspectos sensacionais & 
excitantes da vida selvagem. 

A histdéria primitiva dé elementos para 
entender a histéria da produgdo. Pois uma das 
razdes principais de recorrer a condigdes mais 
primitivas para resolver o presente em fatores 
mais facilmente perceptiveis & que possamos 
compreender como foram enfrentados os 
problemas fundamentais de providenciar o 
alimento, o abrigo @ a protegdo; vendo como 
esses problemas foram resolvidos nos primei- 
ros tempos da raga humana, podemos formar 
uma idéia do longo caminho que se teve de 
percorrer, @ das sucessivas invengdes com 
as quais a raga progrediu na civilizagdo. Ndo 
temos necessidace de entrar em discussdo a 
respeito da interpretagao econdmica da histéria 
para compreender que a histéria industrial da 
humanidade langa uma luz sobre duas fases 
importantes da vida social, como ndo o pode 
fazer nenhum outro periodo ca histéria. Ela nos 











10 


Capitulo sexto - O instrumentalismo de John Dewey 


faz conhecer as invengdes sucessivas por meio 
das quais a ciéncia tedrica Foi aplicada ao con- 
trole da natureza, no interesse da segurancga & 
da prosperidade da vida social. Desta forma, 
ela revela as causas sucessivas do progresso 
social. Outro servigo nos prestou, o de mostrar 
NOS as coisas que interessam fundamentalmente 
a todos os homens em geral: as ocupagdes 
@ os valores ligados com o ganho da vida. A 
historia econdmica pesquisa as atividades, a 
carreira @ os destinos do homem comum como 
nenhum outro ramo da histéria. A Unica coisa 
que todo individuo deve fazer @ viver; a Unica 
coisa que deve fazer a sociedade @ obter de 
cada individuo sua justa contribuigdo ao bem- 
estar geral, @ providenciar para que lhe seja 
dada uma compensagdo justa. 

A histéria econdmica é mais humana, mais 
democratica, @ por isso mais libertadora do que 
a histéria politica. No considera o surgimento @ 
a decadéncia dos principados @ das poténcias, 
mas o desenvolvimnento das liberdades reais do 
homem gragas ao seu dominio sobre a natureza 
comum para a qual existem as poténcias @ os 
principades, 

A histéria industrial oferece também um 
caminho mais direto para nos aproximarmos 
da compreensdo do nexo intimo que liga a 
natureza lutas, sucessos @ faléncias do homem, 
mais do que a histdria politica o Faga, para ndo 
Folar da histéria militar, na qual transborda téo 
Facilmente a politica quando reduzida ao nivel 
da compreensdo dos meninos. Pois a histdria 
industrial é essencialmente uma narragdo do 
modo com que o homem aprendeu a utilizar 
a energia natural, desde o tempo em que os 
homens desfrutaram mais plenamente as ener- 
gias musculares de outros homens, até o tempo 
em Que, como promessa OU como atuagde, os 
recursos da natureza vieram a estar assim ao 
comando do homem de modo a lhe permitir 
estender seu dominio sobre ela. Quando néo 
se leva em conta a histéria do trabalho, das 
condigées do uso do solo, das florestas, das 
minas, do cultivo @ da criagdo das sementes 
@ dos animais, da fabricagdo @ distribuigdo, 
a. histéria tende a se tornar apenas literdria: 
romance sistematizado de uma humanidade 
mitica que vive sobre si propria em vez de 
sobre o terra. 

Talvez o ramo mais descurado da histé- 
ria na educagdo geral @ a histéria intelectual. 
Comegamos apenas agora a perceber que os 
grandes herdis que fizeram progredir o destino 
humano ndo séo os homens politicos, os ge- 
nerais @ os diplomatas, mas os descobridores 
cientificos @ os inventores, que puseram na Mao 
do homem os instrumentos de uma experiéncia 





controlada e em desenvolvimento, @ os artistas 
@ OS Poetas que celebraram suas lutas, seus 
triunfos, suas derrotas em uma lingua que, seja 
ela pictérica, pldstica ou escrita, tornou sua 
compreensdo universalmente acessivel aos 
outros. Ura das vantagens da histdéria indus- 
trial, como histéria da adaptagdo progressiva 
que o homem fez das Forgas naturais aos usos 
sociais, é a ocasido que oferece 4 consideracdo 
do progresso dos métodos @¢ dos resultados do 
conhecimento. Hoje os homens estéo habitua- 
dos a louvar a inteligéncia @ a razGo em termos 
gerais; insiste-se sobre sua Fundamental impor- 
tdncia. Mas os alunos frequentemente saem 
do estudo convencional da histéria pensando 
que o intelecto humano @ uma quantidade 
estatica que ndo progride com a invengdo de 
métodos melhores, ou que a inteligéncia & um 
fator historico descurdvel, ou entdo exibigdo 
de astucia pessoal. Certamente o melhor modo 
de instilar um sentido genuino da parte que a 
mente deve ter na vida é o estudo da histdria 
que torna claro como todo o progresso da 
humanidade, do estado selvagem para cima, 
até a civilizagGo, remonta as descobertas @ as 
invengdes intelectuais, @ torna claro até que 
ponte as coisas que geralmente chamam mais 
aatengdo nos escritos histdricos ndo Foram mais 
que coisas secundarias, ou até obstdaculos que 
a inteligéncia teve de superar. 

Se a histdéria se fizesse deste modo, ela 
exerceria naturalmente grande eficdcia etica no 
ensino. Uma penetragdo inteligente das formas 
atuais da vida associaca & necessdria para um 
cardter cuja moralidade néo se limita a uma ino- 
céncia sem cor. O conhecimento histdrico ajuda 
a providenciar esta penetracdo. € um drgdo 
para analisar a urdidura @ a trama do tecido 
social atual, @ para tornar conhecidas as forgas 
que teceram o desenho. O uso da histdéria para 
ultivar uma inteligéncia socializada constitui 
eu significado moral. € possivel emeregd-la 
omo espécie de reservatério de anecotas do 
ual extrair para inculcar ligSes morais especiais 
a respeito desta virtude ou daquele vicio. Mas 
tal ensino ndo ~ tanto um uso ético da histdria 
quanto um esforcgo de criar impressdées morais 
por meio de um material mais ou menos autén- 
tico. Na melhor das hipdteses produz um fogo 
emotivo temporario; na pior, uma indiferenga 
insensivel d moral. O auxilio que a histéria Pode 
dar para uma compreensdo mais inteligente e 
interessada das situagées sociais do presente, 
do qual particioam os individuos, é uma vanta- 
gem moral permanente @ construtiva. 


onNA 
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A ciéncia 


© 0 progresso social 


“O problema co uso educativo da ciéncia 
6 [...] 0 de criar uma inteligéncia que esteja 


plenamente convencida ca possibilidade de 
dirigir com ela os assuntos humanos". 





Assumindo que o desenvolvimento do 
conhecimento direto conquistado no decorrer 
de ocupagées de interesse social seja levado 
a uma forma ldgica aperfeigoada, surge a 
questéo a respeito de seu lugar na experiéncia. 
€m geral, a resposta & que a ciéncia atesta a 
emancipagdo da mente da entrega a objetivos 
habituais, @ torna possivel a busca sistematica 
de novos fins. € o agente do progresso em 
acgdo. O progresso @ algumas vezes conside- 
rado como consistindo no aproximar-se de Fins 
jQ procurados. Mas esta é uma forma menor de 
progresso, pois requer apenas a melhoria dos 
meios de aco ou 0 avango técnico. Os modos 
mais importantes de progresso consistem em 
enriquecer os objetivos precedentes @ em for- 
mar novos. Os desejos ndo sGo uma quantidade 
fixa, nem © progresso significa apenas quanti- 
dade maior de satisfagdo. Com o aumento da 
cultura @ com o novo dominio sobre a natureza 
nascem novos desejos, exigéncias de novas 
qualidades a satisfazer, pois a inteligéncia 
percebe novas possibilidades de acdo. €ste 
projeto de novas possibilidades leva 4 busca 
de novos meios de execucdo e se realiza no 
progresso, enquanto a descoberta de objetos 
que ainda ndo sdo usados leva 4 sugestdo de 
novos fins. 

Que a ciéncia seja o meio principal de 
aperfeicoar o controle dos meios de acgdo é 
demonstrado pela grande quantidade de in- 
vengdes Que se seguiram ao dominio intelectual 
sobre os segredos da natureza. A transforma- 
¢Go maravilhosa da producéo e da distribuigdo 
conhecida sob o nome de revolugdo industrial 
é o fruto da ciéncia experimental. A ferrovia, 
a navegagdo a vapor, os motores elétricos, o 
telefone ¢ o teléqrafo, os automdoveis, os aero- 
planos @ os dirigiveis sGo provas evidentes da 
aplicagdo da ciéncia 4 vida. Mas nenhum deles 


teria importncia sem as milhares de invengdes 
menos sensacionais [...] a servico de nossa vida 
quotidiana. 

€ preciso admitir que em grande parte 
© progresso assim obtido foi apenas técnico; 
proporcionou meios mais eficazes de satisfazer 
desejos preexistentes, mais do que modificar a 
qualidade dos propdésitos humanos. Ndéo ha, por 
exemplo, uma civilizagao moderna que possa 
igualar a cultura grega, sob todos os aspectos. 
A ciéncia & ainda demasiadamente recente para 
ter sido transformada em disposicGo imaginativa 
@ emotiva. Os homens se movem mais rapida- 
mente @ com mais seguranga para a realizagao 
de seus fins, mas seus fins permanecem mais 
ou menos aqueles que eram antes da instru- 
gdo cientifica. Este fato confere a educagio a 
responsabilidade de usar a ciéncia de modo a 
modificar a atitude habitual da imaginagdo e 
do sentimento, ¢ de ndo deixd-la como simples 
extensGo de nosso ser fisico. 

O progresso da ciéncia j4 modificou os 
pensamentos dos homens sobre os objetivos 
@ sobre os bens da vida de modo bastante 
vasto para dar uma idéia da natureza desta 
resoonsabilidade @ dos modos de enfrenté-la. 
A ciéncia, com seus efeitos sobre a atividade hu- 
mano, abateu as barreiras materiais que antes 
separavam os homens, alargou imensamente a 
area das relagées entre os homens, criou uma 
interdependéncia de interesses sobre vastissi- 
ma escala. Trouxe consigo uma convicgdo firme 
da possibilidade de controlar a natureza para os 
interesses da humanidade, @ assim induziy os 
homens a olhar para o futuro em vez de para o 
passado. A coincidéncia do ideal do progresso 
com o desenvolvimento cientifico ndo é apenas 
uma coincidéncia. Antes deste desenvolvimento 
os homens tinham posto a @ra de ouro em uma 
antiquidace remota. Agora eles enfrentam o fu- 
turo com a firme convicgdo de que a inteligéncia 
usada eficazmente pode eliminar males que 
outrora eram considerados inevitdveis. Subjugar 
uma doenga devastadora ndo @ mais apenas 
um sonho, a esperanga de abolir a pobreza ndo 
é uma utopia. A ciéncia familiarizou os homens 
com a idéia do desenvolvimento, que se realiza 
eraticamente com a melhoria gradual @ continua 
do estado da humanidade comum. 
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Capitulo sétimo 


O neo-idealismo italiano, 


Croce e Gentile, 


e o idealismo anglo-americano 








I. O idealismo na Ttdlia 








antes de Croce e Gentile 


¢ Napoles foi a cidade que em certo sentido constituiu o berco do idealismo 
italiano. Na Universidade de Napoles, de fato, ensinaram Augusto Vera (1813-1885) 
e Bertrando Spaventa (1817-1883), que foram os protagonistas 


da difusdo do hegelianismo na Italia. 


Importante é principalmente a contribuicgdo tedrica de 
Spaventa, que repensou Hegel com o objetivo de operar uma 
simplificagao e uma rigorizagao de sua filosofia. 

Muitos homens de cultura na Italia, na segunda metade 


O idealismo 
na Italia 

antes de Croce 
e Gentile 

> § 1-3 


do século XIX, foram atraidos pelo hegelianismo, e entre estes 
sobressai Francisco De Sanctis (1817-1883) que, ao tracgar o plano geral de sua 
historia literaria da Italia, se inspira no conceito hegeliano de espirito. 

A Spaventa ligam-se Donato Jaia (1839-1914), Sebastido Maturi (1843-1917) e, 
sobretudo, Giovanni Gentile. Croce, que chegou tarde ao hegelianismo, inspirou- 


se, ao contrario, em De Sanctis. 


phy ”ug usto Vera 


Napoles foi, em certo sentido, o bergo 
do idealismo italiano. Com efeito, foi na 
Universidade de Napoles que ensinaram 
Augusto Vera (1813-1885) e Bertrando 
Spaventa (1817-1883), os protagonistas da 
difusao do verbo hegeliano na Italia. 

Augusto Vera seguiu as posicgdes da 
direita hegeliana, destacando-se pela sua 
preparacao filosdfica e pelo conhecimento 
preciso dos textos hegelianos. Entre suas 
obras, podemos recordar: Introduction a la 
philosophie de Hegel, Paris, 1855; Logique 
de Hegel, Paris, 1859, e Essai de philosophie 
hegelienne, Paris, 1864. 


nay Bertrando Spaventa 


O pensamento de Bertrando Spaven- 
ta, que tentou fatigosamente a reforma do 


hegelianismo, apresenta fisionomia mais 
tedrica e vigorosa. Spaventa se formara em 
seminario, mas uma crise religiosa 0 afastara 
dramaticamente da fé na transcendéncia. 
Entretanto, manteve certo tom teologizante 
em sua problematica. 

Seus escritos mais interessantes sao 
Preambulo e introducao as lic6es de filoso- 
fia na Universidade de Napoles, de 1862, e 
os Principios de filosofia, de 1867. Esses e 
muitos outros escritos de Spaventa foram 
depois republicados ou editados pela primei- 
ra vez por Gentile, que, como veremos, a ele 
se remete. Deve-se recordar ainda o até ha 
pouco inédito, intitulado Sobre o problema 
da cogni¢ao e em geral do espirito, de 1858, 
muito interessante e claro. 

Spaventa estava convicto de que a 
filosofia moderna nascera na Italia, com 
os pensadores da Renascenga, mas que os 
frutos desse pensamento amadureceram 
fora da Italia, com Spinoza, Kant e Hegel. 
Depois de um periodo de perplexidade, no 
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qual pareceu-lhe que nada de bom houvesse 
acontecido na Italia depois da Renascenga, 
mudou de opiniao e convenceu-se de que, 
ainda que de modo imperfeito e parcial, 
Vico podia ser considerado como o precur- 
sor da “filosofia da mente”, Galluppi foi 
um pensador do qual se pode reconhecer 
o mérito de haver tratado de modo novo 
“o problema do conhecer”, Rosmini che- 
gou a debater a questao do conhecer em 
sentido kantiano, e Gioberti em sentido 
hegeliano. 

Portanto, ja desencadeara na Italia 
uma “circulagdo” do pensamento europeu 
e, agora, era preciso leva-la adequadamen- 
te a seu termo. A contribuigdo teérica de 
Spaventa consiste em ter empreendido o 
repensamento de Hegel, com o objetivo 
de realizar a simplificagdo e a rigorizagaéo 
do mesmo. Visto que distinguia idéia-na- 
tureza-espirito, Hegel mostrava que ainda 
nao havia conquistado completamente a 
perfeita identidade e mediagado entre Eu 
e Nao-eu, e que ainda nao havia “menta- 
lizado” perfeitamente o real, ou seja, que 
ainda nao o havia perfeitamente reduzido 
a consciéncia. No inédito de 1858, que 
citamos acima, Spaventa assim resume sua 
concepcao do Absoluto como autocriagdo 
ex nibilo: “Pode-se dizer verdadeiramente 
que a criacao seja ex nibilo; ela é tal enquan- 
to o ultimo, o ato do pensar, o espirito, o 
criador é o verdadeiro primeiro, ao passo 
que 0 primeiro é 0 ultimo. E o primeiro na 
producdo é o ser = nada [alusdo aos dois 
momentos da primeira triade dialética da 
Logica de Hegel]. Ea criagao é livre, porque 
é o pressuposto de que o pensar, 0 espirito, 
faz-sea si | proprio; é amor, amor a si mesmo, 
bem etc.” No espirito, “a criagéo é sua pro- 
pria criagao”. Esse “ato de pensar” que, ao 
se autocriar, cria também 0 ser, constituiria 
0 ponto de partida parao desenvolvimento 
da filosofia de Gentile. 


woe Outros expoentes italianos 


do hegelianismo 


Na segunda metade do século XIX 
muitos homens de cultura na Italia foram 
atraidos pelo hegelianismo. Entre eles des- 
taca-se Francisco De Sanctis (1817-1883), 
que se inspirou no conceito hegeliano de 
espirito para tracar o esboco geral de sua 
grandiosa reconstrucao da historia literaria 


da Italia, que tem como fundo a convicgao 
de que a poesia seria o espirito universal 
que se realiza no particular, adquirindo 
desse modo consciéncia de si. Sua Historia 
da literatura italiana (1870-1872) e seus 
ensaios sobre literatura italiana constituem 
obras-primas, que se impdem e merecem 
ser lidas ainda hoje, inclusive por causa da 
elevada consciéncia social, moral e politica 
de De Sanctis. 

Remetem-se a Spaventa Donato Jala 
(1839-1914) e Sebastiao Maturi (1843- 
1917). Jaia tornou-se célebre por ter sido 
professor de Gentile em Pisa. 

Assim, 0 atualismo de Gentile derivou 
do hegelianismo de Spaventa. Benedetto 
Croce, ao contrario, fez outro trajeto. Ao 
invés de aproxima-lo de Hegel, a leitura 
de Spaventa (ao qual, entre outras coisas, 
como veremos, era ligado por laco de pa- 
rentesco) afastou-o dele, pelo menos em 
um primeiro momento. A primeira nutri- 
¢ao espiritual de Croce veio de De Sanctis 
(que ele considerava seu mestre). Croce 
chegou ao Hegel fildsofo s6 mais tarde, 
meditando sobre Marx e o marxismo, pela 
necessidade de remontar as fontes, como 
logo veremos. 





Francisco De Sanctis 
quando era Ministro da Educagao (1861). 
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Il. Benedetto Croce 


e neo-idealismo como “historicismo absoluto” 





* Benedetto Croce nasceu em Pescasseroli (UAquila) em 1866, de uma rica 
familia de proprietarios de terras, e frequentou as escolas secundarias em Napoles 
em um colégio mantido por religiosos. Em 1883, depois do terremoto na ilha de 
Isquia em que se encontrava de férias, perdeu o pai, a mae e a irma. Foi acolhido 
em Roma pelo tio Silvio Spaventa, irmao de Bertrando, e ai conhe- 
ceu o marxista Labriola. Em 1886 voltou a Napoles: ocupou-se dos >, 
negocios de familia, viajou e leu muito, mas ndo quis obtertitulos 6.35 obras 
académicos. De 1895 a 1899 ocupou-se de Marx, criticando seus _, 5; 
pontos fracos e, depois de ter fundado em 1903 com Giovanni 
Gentile a revista “A critica”, a partir de 1905 comecgou o repen- 
samento sistematico de Hegel. Foi senador em 1910 e Ministro da Educagdo em 
1920-1921. Antifascista, rompeu com Gentile, e depois da queda do fascismo foi pre- 
sidente do partido liberal e membro da Assembléia Constituinte. Morreu em 1952. 

~ Entre suas obras, sao fundamentais: Estética como ciéncia da expressdao e lin- 
guistica geral (1902); Logica como ciéncia do conceito puro (1905); Teoria e historia 
da historiografia (1917); A histéria como pensamento e como agao (1938). 


Segundo Croce, Hegel descobriu a auténtica dimensdo do pensamento 
filoséfico, o qual é conceito universal concreto, ou seja, conceito universal como 
sintese de opostos; Hegel, porém, depois usou desatinadamente sua dialética, co- 
metendo toda uma série de erros que dependem de um sé: de nao ter entendido 
que a realidade nao é feita apenas de opostos (que se sintetizam), mas também 
de distintos. A nova dialética deve, portanto, ser relacdo de distintos, além de 
sintese de opostos. 

- Arealidade do espirito é compreendida apenas atentando = critica 
para a relacdo particular de unidade-distin¢do, que 6 uma im- a Hegel 
plicancia reciproca na diferenciacdo. Em particular, 0 espirito ea dialética 
tem duas atividades fundamentais, cognoscitiva e volitiva, que, como relacéo 
conforme se dirijam ao particular ou ao universal, dao origem a 0s distintos 
quatro “distintos” (ou categorias), em cada um dos quais, depois, © sintese 
ocorre a oposicao: dos opostos 

1) fantasia (= oposicgao belo/feio; objeto da Estética); 7 $23 

2) intelecto (= oposicdo verdadeiro/falso; objeto da Ldgica); 

3) atividade econdémica (= oposicado util/nocivo; objeto da Economia), 

4) atividade moral (= oposigéo bem/mal; objeto da Etica). 

Os quatro graus sdo inseparaveis e implicam-se reciprocamente, e nesse dis- 
tinguir-se-implicando-se e implicar-se-distinguindo-se esta a vida do espirito, uma 
historia que € como um circulo em que nenhum dos momentos é inicio absoluto, 
porque todos tém igual funcdo no 4mbito do espirito. 


¢ Segundo Croce, todos os homens tém uma espécie de compreensdo das ver- 
dades de fundo, porque é sempre o mesmo espirito que pensa e age no homem 
comum e no filésofo. Isso, portanto, também vale para a arte, e a definicado de Croce 
de “arte” mostra justamente aspectos que no fundo todos os homens pressup6em 
quando falam de arte. As teses fundamentais da estética de Croce sao: 

a) a arte 6 conhecimento intuitivo, e como tal 6 auténoma, : 
porque a intuicao é uma categoria irredutivel a outras; o Be iacleiakd 

b) toda intuicdo estética é sempre, ao mesmo tempo, também 22.2/te como 
it oN nae ; es : ; : manifestacdo 

expressdo”; a atividade intuitiva tanto intui quanto exprime, e 


do espirito 
pertence a todos os homens; 35 Hs 
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C) a intui¢do estética é caracterizada pelo “sentimento”, que 6 um “estado 
de espirito” e é Ifricidade; 

d) a arte tem um cardter de “universalidade” e de “cosmicidade”; na repre- 
sentacdo artistica, o individuo palpita da vida do todo, e o todo esta na vida do 
individuo. 


e Para Croce a ldgica é ciéncia do conceito puro, isto é, do “universal concreto”, 

o qual, do ponto de vista formal, é Unico, enquanto a multiplicidade dos concei- 
tos se refere simplesmente a variedade dos objetos que sdo pensados segundo 
tal forma Unica. Além disso, o conceito tem o carater de expressividade, é obra 
expressa e falada do espirito; a clareza da expressdo é 0 espelho exato da clareza 
do pensamento. O conceito puro nado deve ser confundido com 


A logica as representagdes empiricas (por exemplo: “cd0”) nem com os 
como ciéncia conceitos abstratos empregados nas ciéncias ("tridangulo” etc.); 
do conceito eles sdo pseudoconceitos, porque nao correspondem a nada de 
puro verdadeiramente universal e real; todavia, nado devem ser eli- 
353 minados, porque servem para coordenar nossas experiéncias e 


agilizar a memoria. 

Além da coincidéncia entre o conceito Unico, 0 juizo e o silogismo, a tese tipica 
da ldgica de Croce é a identificagao do “juizo definitério” e do “juizo individual”, 
no sentido de que 0 juizo definitdorio, na realidade, nado é mais que o predicado do 
juizo individual: por conseguinte, a filosofia e a histéria vém a coincidir, porque o 
pensamento, criando a si proprio, qualifica a intuicao e cria a historia. 


¢ A forma da atividade pratica do espirito 6 produtora nado de conhecimentos, 
mas de acées dirigidas a um fim. As duas esferas da atividade pratica sdo: 
1) a atividade econémica, a qual deseja e atua aquilo que é 


A atividade correspondente apenas as condicées de fato em que o individuo 
pratica se encontra; os fins da economia (em cuja esfera Croce faz entrar 
=25°0 também o direito e as leis, a atividade politica e a propria vida 


do Estado) sao individuais; 

2) a atividade ética, que quer e atua aquilo que, embora sendo correspondente 
as condic6es de fato em que o individuo se encontra, refere-se ao mesmo tempo 
a algo que o transcende; o homem moral se dirige ao espirito, a realidade real, a 
vida verdadeira, a liberdade. 


e Dado que para Croce 0 juizo filosdfico coincide com 0 juizo historico, entdo, 
seja qual for a época a qual nos referimos no conhecer hist6rico, ela se torna sem- 
pre atual: toda historia é sempre “histéria contempordnea”, porque revive e se 

atua no presente do espirito. A historia, portanto, é o verdadeiro 
O “historicismo conhecimento do real, do universal concreto, e o conhecimento 
absoluto” historico é todo o conhecimento. 
aS? Este é o “historicismo absoluto”, segundo o qual a historia 
e 0 juizo historico sdo necessdrios, no sentido da racionalidade 
imanente. O tribunal da historia ndo condena nem absolve, nado zomba nem elogia, 
mas conhece e compreende; e o conhecimento histérico é catdrtico, é estimulador 
de acdo e, ao mesmo tempo, estimulado pela acdo: é uma relacdo de “pensamento” 
e “acgado” que se explica de modo circular como 0 espirito. 


1. Vida e obras principios morais, mas muito conservadora 
aes e de visdo politico-social estreita, ainda 
ligada aos Bourbons. Freqiientou a escola 

Benedetto Croce nasceu em Pescassero- secundaria em Napoles, em um colégio 

li (na regiao de LAquila) em 1866, em rica de religiosos, pouco aberto culturalmente. 
familia de proprietarios de terras, de sadios | Mas desde entao j4 comegaram suas leitu- 
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ras de De Sanctis e Carducci, destinados a 
se tornarem para ele dois firmes pontos de 
referéncia. Em 1883, por causa do terre- 
moto que destruiu Casamicciola (na ilha de 
Isquia), onde passava férias, perdeu o pai, a 
mae ea irma. Ele préprio, como nos relata, 
permaneceu “sepultado por varias horas 
debaixo dos escombros, com varias partes 
do corpo quebradas”. 

O tio Silvio Spaventa, irmao de Ber- 
trando, tornou-se seu tutor e 0 acolheu em 
sua casa em Roma, superando com nobre 
gesto os dissabores que tivera com os Croce 
(que se haviam afastado dele, censurando-o 
por ter abracado o liberalismo que detes- 
tavam, assim como se haviam afastado de 
Bertrando por ser apéstata). Na casa de 
Silvio Spaventa, Croce conheceu politicos 
destacados, encontrou Labriola (entao 
herbartiano) e comegou a freqiientar suas 
aulas com bastante proveito. Os livros de 
Bertrando Spaventa que havia na casa, como 
sabemos, nao s6 nao o interessaram, mas 0 
aterrorizaram por sua dificuldade, criando- 
lhe a idéia de que Hegel devia ser algo quase 
incompreensivel. 

Em 1886 voltou a Napoles, onde, dei- 
xando para tras a “politiqueira sociedade 
romana, acre de paixG6es”, encontrou uma 
sociedade mais bem composta e freqiientou 
sabios e eruditos, amantes da pesquisa e 
investigagao. Ocupou-se dos assuntos do- 
mésticos somente o minimo indispensavel. 
Viajou e leu muito. Nao quis obter titulos 
académicos. 

Uma reviravolta importante em sua 
trajetéria foi constituida pelo interesse 
repentino que se acendeu nele pelas idéias 
do marxismo, que Labriola (que, nesse 
meio tempo, havia abandonado a filosofia 
de Herbart) deu-lhe a conhecer em 1895. 
Mas foi um amor que durou pouco tem- 
po. Croce estudou a fundo os ensaios de 
Labriola, de que falaremos mais adiante, 
leu livros de economia, revistas e jornais 
italianos e alemaes de inspirag4o socialista, 
e assim surgiu nele a paix4o politica que 
duraria para sempre, ainda que em outra 
dimensao. Mas Croce logo descobriu os 
pontos fracos do marxismo e, entre 1895 e 
1899, expressou sua critica a eles, “critica 
tanto mais grave”, escreveu, “porque que- 
ria ser a defesa e a retificagdo” do proprio 
marxismo. 

Esses ensaios foram reunidos sob o 
titulo Materialismo historico e economia 
marxista. Essa fase de interesse pelo marxis- 
mo enriqueceu notavelmente o patrimOnio 
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Benedetto Croce (1866-1952), 

sobre o fundo de um hegelianismo repensado 
em sentido bistoricista, 

formulou uma doutrina estética 

entre as mais sugestivas do século XX, 

que exerceu grande influéncia 

tanto na Italia 

como em outros paises. 


espiritual e os conhecimentos de Croce 
e, como jd observamos, em conseqiiéncia 
dessas experiéncias, ele sentiu necessidade 
de remontar a Hegel. Na Contribuicao 
a critica de mim mesmo, escreve nosso 
fildsofo: “O fermento do hegelianismo 
chegou a meu pensamento bastante tarde: 
da primeira vez, através do marxismo e do 
materialismo histérico, que, como haviam 
aproximado meu mestre, Labriola, a Hegel 
e a dialética, também me fizeram perceber 
quanta concretude historica havia, embora 
em meio a tantos arbitrios e artificios, na 
filosofia hegeliana”. 

Mas para ele ainda nado estavam 
maduros os tempos para o repensamento 
sistematico de Hegel, que ocorreu em 1905 
(e cujos frutos se encontram em Aquilo que 
esta vivo e aquilo que esta morto na filosofia 
de Hegel, de 1906, agora incluido no Ensaio 
sobre Hegel) e que, posteriormente, o levou 
a redescoberta de Vico e a sua revaloriza- 
¢do em nova otica. Entrementes, houve a 
longa gestacao da Estética, obra que saiu 
em 1902 e que impés Croce na Italia e no 
mundo inteiro, permanecendo como sua 
obra-prima. 


he 
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No verao de 1902, Croce amadureceu 
O projeto da revista “A Critica” (que come- 
cou a ser publicada em 1903), juntamente 
com Giovanni Gentile, que ele conhecera 
quando este ainda era estudante em Pisa e 
com 0 qua! colaborou até que sua amizade se 
rompeu e se transformou em inimizade, por 
causa da adesao de Gentile ao fascismo. Cro- 
ce foi senador em 1910 e Ministro da Edu- 
cagao em 1920-1921. Projetou uma reforma 
escolar, que, no entanto, nao levou a termo, 
precisamente porque ndo quis aderir ao fas- 
cismo, mas que Gentile retomou e realizou. 

Depois do caso Matteotti, Croce assu- 
miu firme posicdo antifascista e reuniu 
muitos dissidentes em torno de si. Depois 
da queda do fascismo, foi presidente do 
Partido Liberal e membro da Assembléia 
Constituinte. Em 1947, fundou o Institu- 
to de Estudos Histéricos. Morreu em 
1952. 

Recordemos ainda seus méritos no 
campo cultural que se explicam por meio 
das atividades editoriais da editora Laterza, 
principalmente com a publicagao de muitos 
classicos da filosofia, alguns dos quais iné- 
ditos na Italia. 

Croce foi escritor muito fecundo e 
incansavel. Suas obras filosdéficas foram 
ordenadas e sistematizadas por ele mesmo, 
do seguinte modo: 

I) Filosofia do espirito: 

1) A estética como ciéncia da expressao 
e lingiiistica geral, 1902; 

2) A logica como ciéncia do conceito 
puro, 1905; 

3) Filosofia da prdatica. Econémica e 
ética, 1909; 

4) Teoria e histéria da historiografia 
(1917). 

II) Ensaios filoséficos (todos reeditados 
varias vezes): 

1) Materialismo histérico e economia 
marxista (1900); 

2) Problemas de estética (1910); 

3) A filosofia de Giambattista Vico 
(1911); 

) Ensaio sobre Hegel (1912); 

) Novos ensaios de estética (1920); 

) A poesia (1936); 

) A historia como pensamento e como 
1938); 

) O cardter da filosofia moderna 


4 
5 
6 
ye 
agdo ( 
8 
(1941); 

9) Discursos de filosofia (1945); 

10) Filosofia e historiografia (1949). 

A esses escritos filos6ficos, que se esten- 
dem por todo o arco de sua vida, acrescen- 
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tam-se 54 volumes de “Escritos de histéria 
literaria e politica” e outros 12 volumes de 
“Escritos diversos”. 


nos “Aquilo que esta vivo 
e aquilo que estd morto 


nha filosofia de Hegel” 


A reforma que Croce promoveu no 
idealismo e suas motivacg6es estao contidas 
no ensaio Aquilo que esta vivo e aquilo que 
esta morto na filosofia de Hegel, que cons- 
titui verdadeira jéia, modelo de discurso 
filos6fico, em que o autor esclarece de modo 
exemplar sua posicgao. 

Croce ja se encontrava “no meio do 
caminho da nossa vida”, podendo assim 
esclarecer a si e aos outros sua propria 
identidade filoséfica de modo plenamente 
consciente. 

Segundo Croce, Hegel descobriu a di- 
mensdéo auténtica e a estatura verdadeira do 
pensamento filos6fico. Essa descoberta pode 
ser resumida na formula segundo a qual esse 
pensamento é a) conceito, b) universal e 
c) concreto. 

a) E “conceito” e nao intuigao, senti- 
mento ou algo de imediato; 

b) é “universal” e nao simples genera- 
lidade, como a que € propria das nogGes das 
ciéncias empiricas; 

c) € “concreto”, enquanto capta a 
realidade em sua propria linfa vital e em 
toda a sua riqueza. Essa formula equivale 
a esta outra: o universal concreto é sintese 
de opostos. 

Com essas teses Hegel superava tanto 
a posi¢ao daqueles que reduziam os opostos 
a uma coincidentia oppositorum, enfraque- 
cendo-os e anulando-os, como a posi¢ao 
daqueles que, dualisticamente, os cindiam, 
contrapondo-os como irredutiveis. Eis, 
entao, o sentido da descoberta hegeliana: 
“Como todas as afirmacées verdadeiras, 
a dialética de Hegel nao toma o lugar das 
verdades anteriores, mas as confirma e 
enriquece. O universal concreto, unidade 
na distingao e na oposi¢ao, é 0 principio 
verdadeiro e completo de identidade, que 
nao deixa subsistir separadamente, nem 
como seu companheiro nem como seu rival, 
0 principio das velhas doutrinas, porque 
o resolveu em si, transformando-o em seu 
proprio sumo e sangue”. 
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me A dialética como relac&éo 
dos distintos 
e sintese dos opostos 


Hegel, entretanto, utilizou despropo- 
sitadamente sua dialética, até o limite do 
inverossimil, cometendo uma série de erros. 
Segundo Croce, todos esses erros dependem 
de um sé, que esta em sua base. 

Esse erro consiste em nao ter com- 
preendido que a realidade nao é feita sé 
de opostos (que se sintetizam), mas é feita 
também de distintos, que Hegel desconhe- 
ceu inteiramente e tratou como se fossem 
opostos. 
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Assim, por exemplo, fantasia e intelecto 
sao distintos e nGo opostos. Analogamente, 
atividade econémica e atividade moral sao 
distintos e ndo opostos. Em suma, no espi- 
rito existem “categorias” que se distinguem, 
nao sendo licito por nenhuma razdo trata-las 
como opostos. 

Ora, segundo Croce, a nova dialética 
deverd ser “relacdo de distintos”, além de 
“sintese de opostos”. Alias, para ele, sd se 
compreende propriamente a realidade do 
espirito atentando para esse nexo particular 
de unidade-distincado, que é uma reciproca 
implicacgao-na-diferenciagao. 

Eis um esquema que servira para escla- 
recer esses distintos e seus nexos, bem como 
sua posigdo em relagdo aos opostos: v 
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DISTINTOS OPposTos 
a) intuitivo = conhecimento belo 
- do individual (estética) ’ feio 
intelectivo = conhecimento verdadeiro 
~ do universal (légica) falso 
c) particular = voligao do util 
_- individual (economia) danoso 
~<| d) universal = voligao do bem 
~ universal (ética) mal 
x a 










































































Assim, fica clara a deducgao do quadro 
dos distintos. O espirito tem duas atividades 
fundamentais, a cognoscitiva e a volitiva, 
que, enquanto se dirigem ao particular ou ao 
universal, dado origem a quatro “distintos” 
(ou categorias): 

1) fantasia; 

2) intelecto; 

3) atividade econ6mica; 

4) atividade moral. 


Atividades cognoscitiva e pratica nao 
sao opostas e nao sao dialetizaveis como 
tais; conseqiientemente, também nao sao 
opostos fantasia e intelecto, atividade eco- 
nOmica e ética ou qualquer desses membros 
em relagdo aos outros. A oposi¢ao, ao con- 
trario, se da no interior de cada distinto. 
Conseqiientemente, cada um dos membros 
que constituem opostos no interior de cada 
distinto nGo pode constituir um oposto em 
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Este livro de Benedetto Croce sobre Hegel, 
que é de 1907, é um verdadeiro “manifesto” 
do neo-idealismo italiano. 

Também do ponto de vista estilistico 

é comunicativo aparece no apice 

da produgdo de Croce. 


relagdo a nenhum dos termos que estao no 
interior de outros distintos. O belo nao é 
oposto ao verdadeiro e nem ao falso, como 
também ao Util ou ao inutil, ao bom ou ao 
mau; 0 feio nao é oposto ao verdadeiro etc. 
O espirito, portanto, tem duas formas 
fundamentais, que se ritmam em quatro 
“graus” inseparaveis, também na disting4o, 
porque se implicam reciprocamente, ja que 
um nao pode existir sem o outro. E nesse 
distinguir-se-implicando-se e implicar-se- 
distinguindo-se esta a vida do espirito, que 
pode ser chamada, com termo que Croce 
toma de Vico, “histéria ideal e eterna”, 
com suas “idas e vindas” eternas: historia 
que € como um circulo, em que nenhum dos 
momentos é come¢o absoluto, porque todos 
tém igual funcdo no 4mbito do espirito. 
Um esclarecimento ainda se torna in- 
dispensavel sobre os opostos. No esquema 
acima tracado, grifamos o oposto negativo 
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por uma razdo muito importante, ou seja, 
porque, para Croce, 0 oposto negativo, 
tomado em si mesmo, nao tem autonomia, 
mas acompanha o outro companheiro 
“como a sombra acompanha a luz”. E, as- 
sim, a reciproca também é verdadeira. O que 
significa que “o oposto nao é distinto de seu 
oposto”, e sim uma abstrac4o da verdadeira 
realidade. E, depois, significa que cada uma 
das categorias ou dos distintos, enquanto 
determina a realidade ou € momento da 
realidade, concretiza-se como realidade 
que supera uma oposigao, um negativo, 
tornando-o verdadeiro em um positivo. E 
esta € a vida: o caminhar (diz Croce com 
© poeta romantico Jean Paul) é “continuo 
cair”: o termo positivo desapareceria sem 
Oo negativo. 

Esta, portanto, é a nova dialética, a 
dialética da relacdo dos distintos, que torna 
possivel a sintese dos opostos em sua justa 
medida, resgatando-a dos erros e dos arbi- 
trios de Hegel. 

O esquema que tragamos acima tam- 
bém esclarece a divisdo da filosofia croceana 
do espirito: 

a) o estudo do momento te6érico-intui- 
tivo éa Estética; 

b) o estudo do momento teorico-inte- 
lectivo é a Logica; 

c) o estudo da atividade pratica voltada 
para o particular é a Economia; 

d) o estudo da atividade pratica voltada 
para o universal é a Etica. 

Por fim, Croce examinara 0 espirito 
em seu conjunto, que é pensamento-e-a¢ao, 
em Teoria e histéria da historiografia e na 
Hist6ria como pensamento e como acao. 


he JA estética croceana 


eo conceito de arte 


MSM A aorie é 


“ ‘ ow 
aquilo que todos sabem Oo Que seja 


No inicio do Brevidrio de estética 
(inclusive nos Novos ensaios de estética), 
Croce tem uma afirmagdo intencionalmente 
provocatoria: “A pergunta ‘o que é a arte?’ 
poder-se-ia responder, gracejando (mas nao 
seria gracejo tolo), que a arte é aquilo que 
todos sabem o que seja. E, verdadeiramente, 
se de algum modo no se soubesse 0 que 
é, nao se poderia sequer propor aquela 
pergunta, porque toda pergunta importa 
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certa informagao sobre a coisa da qual se 
pergunta, designada na pergunta e, portan- 
to, qualificada e conhecida” 

Essa afirmacdo provocatéria nao é 
simples brincadeira, visto que Croce esta 
profundamente convencido de que o homem 
tem uma espécie de compreensdo (ou pré- 
compreensdo) das verdades de fundo, e que 
a filosofia, quando é auténtica filosofia, na 
realidade nada mais faz do que levar 4 cla- 
reza critica aquelas vagas compreens6es. 

Com efeito, é o mesmo espirito que 
pensa e age no homem comum e no filésofo. 
E o fildsofo nada mais faz do que propor 
as perguntas e dar as respostas “com maior 
intensidade” 

Eis entao a resposta croceana, que se 
apresenta precisamente como a resposta 
que deveria dizer “com maior intensidade” 
o que, no fundo, todos entendem quando 
falam de arte. 


ESB A arte 


como conhecimento intuitivo 


A proposi¢ao fundamental da estética 
croceanaéa Seguinte: a arte é “conhecimen- 
to intuitivo”. Croce destaca o fato de que, 
no mais das vezes, pensava-se que a intuicao 
fosse alguma coisa cega e que o intelecto 
deveria lhe prestar socorro. Mas este é um 
erro grave, ja que o conhecimento intuitivo 
é perfeitamente aut6nomo. 

S6 se compreende bem essa posicdo 
tendo-se presente a dialética croceana dos 
distintos, na qual a intuigao é uma categoria 
irredutivel a outras. 

Na arte, que é€, portanto, intui¢do, 
qualquer outro elemento presente (maximas 


~ ™ Conhecimento intuitivo. £ 0 co- 
. , nhecimenta do individual e é objeto 
da estética de Croce. O conhecimento 
intuitivo é perfeitamente aut6nomo, 
“nao redutivel as outras trés categorias 
do espirito (l6gica, econdémica, ética), 

e é constitutivo da arte. =. 


_A arte, portanto, é intuigado em que = 
todo outro elemento presente 6 subs- | 
«= sumido no elemento intuitivo geral 
; }como parte integrante. A atividade 
. ° intuitiva, além disso, é essencialmente 
;  @ necessariamente expressgo 
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filosoficas nas tragédias, sentengas postas na 
boca das personagens nos romances etc.) é 
assumido no elemento intuitivo geral, como 
sua parte integrante, vindo assim a ser parte 
dele. Essa intuigdo nado deve ser confundida 
com a percepcdo, que € a apreensao de fatos 
ou acontecimentos reais, ao passo que, na 
arte, a realidade ou irrealidade das coisas 
nao tem relevancia (na arte, tudo é real e 
tudo é irreal). E i importante observar ainda 
que aquilo que intuimos na arte tem sempre 
“carater ou fisionomia individual”. 


HEB A arte 


como expressdéo da intuicéo 


A segunda proposigado fundamental 
da estética de Croce é que toda intuicao 
estética € sempre, ao mesmo tempo, também 
“expressao”. 

Tanto se intui quanto, ao mesmo tem- 
po, sé expressa: a expressGo surge espon- 
taneamente a partir da intuicao (e nao se 
acrescenta extrinsecamente), porque uma e 
outra sao a mesma coisa. 

Quem diz, por exemplo, “tenho den- 
tro de mim intuig6es de certas coisas, mas 
n4o sei expressa-las”, esta, na realidade, 
dizendo uma tolice; na verdade, nao sabe se 
expressar porque ndo tem aquela intuigdo 
que pensa ter. 

Portanto, tanto se intui como se ex- 
pressa. 

Todavia, esse paradoxo, que encerra 
efetivamente uma verdade profunda, é 
perfeitamente inteligivel em seu significado, 
mas apenas quando ligado ao paradoxo, 
em certo sentido oposto, que o esclarece e 
integra. Com efeito, Croce considera que a 
intuigao artistica mdo é uma prerrogativa 
exclusiva dos grandes artistas, dos génios, e 
sim que pertence a todos os homens: a dife- 
renga entre um homem comum e um génio 
é apenas de quantidade e nao de qualidade; 
caso contrario, o génio nao seria homem e 
os homens nao o entenderiam. 

Por isso, cada um de nds € um pequeno 
poeta, pequeno musico, pequeno pintor etc., 
que ndo sabe criar, mas que certamente sabe 
recriar e desfrutar, na mesma dimensdo do 
génio, da dimensao da criacgdo do génio. 


EX A intuicdo estética 


como sentimento 


No Brevidrio de estética, Croce precisa 
que (além dos dois pontos destacados na 
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grande Estética, jA expostos) 0 que carac- 
teriza a intuicdo estética é o “sentimento” 
(que é um “estado de espirito”): “A intuigao 
é verdadeiramente tal porque representa um 
sentimento e s6 pode surgir dele ou sobre 
ele. Nao é a idéia, mas 0 sentimento aquilo 
que confere a arte a leveza aérea do simbolo: 
uma aspiracao encerrada no circulo de uma 
representa¢ao, eis a arte; e, nela, a aspiragao 
significa apenas a representacio, e a repre- 
sentacdo apenas a aspiragao”. 

O sentimento é liricidade. 

E dizer que a “intuigdo é lirica” nao 
significa qualificar a intuigdo com um adje- 
tivo predicativo, e sim expressar a mesma 
coisa, como uma hendiadis, pois liricidade 
é sindnimo de intuicao. 


ee A relac&o entre intuicGo 
e@ expressdo artistica 
é uma“sintese estética a priori” 


Ainda no Brevidrio, Croce acrescenta 
aos principios ja expostos um esclarecimen- 
to decisivo. 
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Primetra parte - A filosofia do século XIX ao século XX 


A relagdo entre intuigdo e expres- 
sAo, que, como vimos, é estruturalmente 
indissoluvel, é representada de modo cor- 
respondente a kantiana “sintese a priori” 
mais precisamente como “sintese estética 
a priori”. 

A arte nao é arte pelo seu contetdo 
ou pela sua forma, mas apenas por sua 
sintese. 

Eis a passagem que se tornou um dos 
pontos basicos das andlises estéticas poste- 
riores: “Porque a verdade é€ precisamente 
esta: o contetido e a forma devem ser bem 
distinguidos na arte, mas nado podem, sepa- 
radamente, ser qualificados como artisticos, 
precisamente por ser artistica somente a 
relacao deles, isto €, sua unidade, entendida 
nao como unidade abstrata e morta, mas 
como a unidade concreta e viva propria da 
sintese a priori; e a arte é verdadeira sintese 
estética a priori de sentimento e imagem na 
intuicao, da qual se pode repetir que o sen- 
timento sem a imagem é cego, e a imagem 
sem o sentimento é vazia. Fora da sintese es- 
tética, o sentimento e a imagem nao existem 
para o espirito artistico: terao existéncia, 
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diversamente colocados, em outros campos 
do espirito; entéao, o sentimento sera o as- 
pecto pratico do espirito que ama e odeia, 
deseja e repugna, e a imagem sera 0 residuo 
inanimado da arte, a folha seca a mercé do 
vento da imaginagdo e dos caprichos da 
sorte. Mas isso nao atinge o artista nem o 
esteta, porque a arte nao é o vao fantasiar, 
nem a passionalidade tumultuada, e sim a 
superacao desse ato através de outro ato 
ou, se assim se preferir, a substituicao desse 
tumulto por outro tumulto, com o anseio 
da formagado e da contemplag4o, com as 
angustias e as alegrias da criacao artistica. 
Por isso é indiferente ou é questao de mera 
oportunidade terminolégica apresentar a 
arte como contetido ou como forma, desde 
que se entenda sempre que o contetido é 
formado e a forma é preenchida, que o 
sentimento é sentimento figurado e a figura 
é figura sentida” 


EXB O cardter de universalidade 


e cosmicidade da arte 


Por tudo o que se disse, torna-se clara 
entéo a consequéncia importantissima de 
que a arte tem carater de universalidade e 
de cosmicidade. 

Com efeito, o sentimento artistico 
“nao é um conteudo particular, mas todo o 
universo visto sub specie intuitionis”. Con- 
ceito, esse, reafirmado no escrito O cardter 
de totalidade da expressdo artistica (inseri- 
do nos Novos ensaios de estética), do qual 
esta passagem € 0 mais eloqiiente exemplo: 
“No que se refere ao carater universal ou 
césmico que é justamente reconhecido a 
representacao artistica (e talvez ninguém o 
tenha evidenciado tao bem quanto Wilhelm 
Humboldt no ensaio sobre Hermann und 
Dorothee), sua demonstragao esta naquele 
mesmo principio, considerado com aten- 
cao. Pois o que sera um sentimento ou um 
estado de espirito? Sera algo que possa 
ser separado do universo e desenvolver-se 
por si mesmo? Sera que a parte e 0 todo, 
o individuo e 0 cosmo, o finito e o infinito 
tém realidade um longe do outro, um fora 
do outro? Haverad quem esteja disposto a 
consentir que todo distanciamento e todo 
isolamento dos dois termos da relacdo 
nada mais poderiam ser do que obra da 
abstragdo, para a qual existe somente a 
individualidade abstrata, o finito abstrato, a 
unidade abstrata e 0 infinito abstrato. Mas 
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a intuigdo pura ou representagao artistica 
repugna com todo o seu ser a abstracao; 
alids, nem ao menos repugna, porque a igno- 
ra, precisamente por seu carater cognosci- 
tivo ingénuo, que chamamos de ‘auroral’. 
Nela, o singular palpita na vida do todo, 
e o todo esté na vida do singular. E toda 
clara representagao artistica é ela propria 
é O universo, o universo naquela forma 
individual, e aquela forma individual como 
o universo. Em cada verso de poeta e em 
cada criatura de sua fantasia estado todo o 
destino humano, todas as esperangas, as 
ilus6es, as dores e alegrias, as grandezas e 
misérias humanas, o drama inteiro do real, 
que se torna e cresce perpetuamente sobre 
si mesmo, sofrendo e alegrando-se”. 


MSM © que a ane nao é 


Além de definig6es positivas, para 
tornar seu conceito de arte mais bem enten- 
dido, Croce também procedeu com base em 
determinacées negativas, visando a dissipar 
as muitas confus6es de que esta cheia a his- 
toria da estética. 

Entdo, o que mao é a arte? 

Mais uma vez, a resposta revela-se 
muito simples se retornarmos ao esquema 
tracgado das categorias e dos graus do espi- 
rito. As muitas paginas que Croce dedica a 
esse tema podem ser resumidas dizendo que 
a arte ndo é tudo o que as ontras categorias 
implicam e que elas contém. “A arte nao 
exp6e conceitos ou doutrinas, dado que esta 
é a fungao da ldgica, inserindo-se, portanto, 
no segundo grau do espirito (quem sustenta 
© contrario, peca por intelectualismo). A 
arte nao é atividade pratica e, portanto, nado 
tem finalidades econdmicas ou morais. Em 
suma, a arte € independente, tanto da ciéncia 
como da economia e da ética, e tem fim em 
si mesma, teoria que se resume na formula 

‘a arte pela arte’ ” 


ZEW Alguns coroldrios 


da estética croceana 


Por fim, recordemos alguns corolarios 
liteis para completar o quadro da estética 
croceana: 

a) Para Croce, nado existem “géneros 
literarios”. A arte é sempre unica em todas 
as manifestacdes. As distingdes do tipo 
“género comico”, “género épico”, “género 
lirico” etc., sao simplesmente esquemas 
comodistas que o intelecto introduz para 
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fazer uma classificagdo que, enquanto tal, é 
estranha a arte. Trata-se, portanto, de uma 
intromissdo indébita da categoria logica na 
categoria estética. E, se nos obstinarmos a 
considerar os géneros literarios como es- 
teticamente relevantes, caimos no erro do 
intelectualismo. 

b) Nao existe beleza fisica (beleza da 
natureza, das coisas etc.), porque o belo 
pertence apenas a atividade do espirito ja 
descrita. As coisas naturais que chamamos 
“belas” sao como o material, que somente 
no crisol da criagao artistica pode receber a 
verdadeira marca da beleza. 

c) Nao se deve confundir a expressdo 
da arte com a sua extrinsecagao. Diz Croce: 
“No6és, como artistas, ndo podemos deixar 
de querer nossa visdo estética: naturalmente, 
podemos querer ou nao exterioriza-la, ou 
melhor, conservar e transmitir ou nado aos 
outros a exteriorizagdo produzida”. Assim, 
as “técnicas artisticas” pertencem a essa 
extrinsecacgdo e nao a expressdo artistica 
enquanto tal, que é o todo unido a intui- 
¢ao. Desse modo, as técnicas artisticas nao 
pertencem 4 atividade estética enquanto 
tal, mas a atividade pratica (extrinsecacao, 
fixagao, comunicac¢ao). 

d) Para Croce, 0 poeta como personali- 
dade (ou melhor, como pessoa) desaparece: 
“o poeta nada mais é do que sua poesia”; 
Dante e Shakespeare sao “sua obra poética”. 
Isso s6 pode ser compreendido com base no 
conceito idealista segundo o qual é 0 espirito 
que age através do homem. 

é) Por fim, Croce sustentou a identida- 
de entre lingiiistica e estética. Com efeito, a 
linguagem é essencialmente expressdo, pre- 
cisamente como a arte. Em outros termos, a 
linguagem é criacao estética. A forma légica 
da linguagem e as distingdes gramaticais s4o 
necessariamente introduzidas pelo intelecto, 
que intervém naquele organismo vivo que 
é a lingua com as suas andlises e suas siste- 
matizacoes. EEE 1] 








ey A légica croceana 


EAB A légica como ciéncia 


dos conceitos puros 


O objeto da légica croceana é constitui- 
do pela segunda categoria do espirito e, mais 
em geral, pelo estudo da estrutura geral do 
espirito. Em ampla medida, portanto, ja a 
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expusemos acima, onde explicamos a refor- 
ma do hegelianismo e as novidades trazidas 
por Croce. Mas ainda restam alguns pontos 
muito importantes a completar e algumas 
doutrinas a integrar. 

A légica é “ciéncia do conceito puro”. 
E o conceito puro, como vimos, € 0 univer- 
sal concreto no sentido ja definido. Croce 
o chama também de transcendental. Do 
ponto de vista logico, “o conceito nao da 
lugar a disting6es, porque nado existem 
muitas formas no conceito, mas uma sé 
forma”, enquanto uma so é a forma teorica 
universal do espirito (vide o esquema ja tra- 
cado). Portanto, o conceito é unico quanto 
a forma, e “a multiplicidade dos conceitos 
s6 pode ser referida a variedade dos obje- 
tos que sao pensados naquela forma”. Por 
exemplo, posso pensar conceitualmente (ou 
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c) a concretude, enquanto ale tapta 
a realidade em sua propria linfa we : 
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O universal concreto é sintese de 
opostos e, do ponto de vista formal, 
é unico, enquanto a multiplicidade 
B. dos conceitos se refere simplesmen- 

» te a variedade dos objetos que sdo « 
pensados segundo a forma unica; 
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do espirito 
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seja, na forma do conceito) o bem, o util, o 
verdadeiro etc. Isso é possivel, diz Croce, em 
virtude do fato de que, estruturalmente, o 
espirito € unidade-e-distingado, e o conceito 
se move exatamente segundo esse esquema, 
de modo que o conceito abrange toda a area 
da filosofia do espirito, pensando todas as 
distingdes que lhe sao proprias. 

Além disso, 0 conceito tem o carater 
de expressividade, o que significa que ele 
é “obra cognoscitiva” e, como tal (assim 
como a arte), é obra expressa e falada e 
nao ato mudo do espirito, como o sao as 
atividades praticas da economia e da ética. 
Também no caso do conceito (analogamen- 
te ao que dissera sobre a intuicao estatica), 
Croce assevera que, sendo o pensar tam- 
bém um falar, “quem nao expressa ou nao 
sabe expressar um conceito, nao o possui”. 

A clareza da expressdo € o espelho 
exato da clareza do pensamento. 


| 5.2 | Os pseudoconceitos 


e seu valor de cardter utilitarista 


(econdmico) 


O conceito puro nao deve ser con- 
fundido com as representagdes empiricas, 
por exemplo, de “cdo” ou de “rosa”, e 
tampouco com todos os conceitos abstratos 
de que fazem uso as ciéncias, inclusive as 
matematicas. 

Estes so “pseudoconceitos”, porque 
nado correspondem a nada de verdadei- 
ramente universal e real. Quando digo 
“gato”, erijo um grupo de caracteristicas 
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que extraio de um grupo de gatos como 
simbolo que representa todos os gatos. O 
mesmo se da quando digo “rosa”. Trata-se 
de um esquema cOmodo, mas, obviamente, 
inadequado. Analogamente, quando digo 
“triangulo” ou “movimento livre”, penso 
em algo, mas 0 que penso e assim como o 
penso nao tem realidade correspondente, 
porque “um triangulo geométrico jamais 
existe na realidade”, assim como “nao 
existe na realidade um movimento livre, 
pois todo movimento real realiza-se em 
condicGes determinadas e necessariamente 
entre obstaculos”. 

Entretanto, esses pseudoconceitos, que 
Croce divide em empiricos (“gato”, “rosa” 
etc.) e puros (“tridngulo”, “movimento” 
etc.), nao devem ser eliminados. 

O valor deles nao é de carater légico, 
e sim de mera utilidade e, portanto, de ca- 
rater econOmico (ou seja, eles se inserem na 
terceira categoria do espirito). Eles servem 
para ordenar nossas experiéncias e facilitar 
a memoria. Para Croce, portanto, todas as 
ciéncias empiricas e matematicas sao destitui- 
das de valor te6rico e pertencem a atividade 
pratica do espirito, a econémica. 

Com essa teoria (que lembra, em parte, 
idéias defendidas por Mach), Croce afasta-se 
da tese dos romanticos alem4aes, para quem 
os que ele chama de “pseudoconceitos” eram 
obra do intelecto, ao passo que os conceitos 
puros eram obra da razao. Os idealistas 
alemaes nao haviam compreendido que, na 
realidade, os conceitos empiricos e abstratos 
nao sao obra do intelecto, mas de uma facul- 
dade nao teorica. Por conseguinte, deve-se 
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Primeira parte - A filosefia do século XIX ao século XX 


dar ao intelecto toda a sua dignidade e deve 
ser considerado como sinénimo de razao. 


EEE Coincidéncia de conceito, 


jufzoe silogismo 


Croce retoma de Hegel a idéia de que 
© juizo nao deve ser entendido como o era 
tradicionalmente, porque, na realidade, € 

“o proprio conceito em sua efetividade” 
(enquanto é 0 universal concreto). 

Alias, visto que, como vimos, pensar 
um conceito quer dizer “pensa-lo em suas 
distingdes, pd-lo em relagdo com os outros 
conceitos e unifica-lo com eles no conceito 
unico” (na unica forma conceitual), temos 
entao uma silogizacdo. Portanto, conceito, 
juizo e silogismo coincidem. 

Esta é uma doutrina que deriva da con- 
cepcdo do conceito como atividade dindmica 
em sentido idealista e que retoma a teoria 
da “proposigao especulativa” que ja vimos 
em Hegel. E evidente que ela s6 tem sentido 
no contexto do espirito como processo, e 
s6 deve ser interpretada e julgada segundo 
essa Otica. 


| 5.4 | Tdentificagao 
entre juizo definitério é juizo individual, 


é@ Suas conseghéncias 


Mas a tese talvez mais tipica da légica 
croceana é a identificagao do “juizo defini- 
torio” (exemplo: “a arte é intuigao lirica”) e 
do “juizo individual” (exemplo: “o Orlando 
furioso é uma obra de arte”). 

E isso também pode ser bem compreen- 
dido no contexto croceano: com efeito, é 
precisamente 0 juizo individual que concre- 
tamente nos faz conhecer e possuir o mundo. 
A medida que um juizo de fato atribui um 
predicado a um objeto, da-lhe valor, decla- 
rando-o participe da universalidade. 

Pode-se também dizer que o juizo de- 
finitorio, na realidade, nada mais é do que 
o predicado do juizo individual. (Quando 
digo que 0 Orlando é uma obra de arte, 
digo que ele, precisamente, é aquilo que se 
definiu como obra de arte, dando um juizo 
definitério, ou seja, que é intuigao lirica.) 

Assim, o ato légico de julgar é sintese 
l6gica a priori, pelos motivos explicados. 

A conseqiiéncia importantissima que 
dai brota é que a filosofia e a historia acabam 
por coincidir, como escreve expressamen- 
te Croce: “Filosofia e historia j4 nao sao 
duas formas, e sim uma s6 forma, e nado se 


condicionam reciprocamente, mas até se 
identificam. A sintese a priori, que € a con- 
cretude do juizo individual e da definigao, é 
ao mesmo tempo a concretude da filosofia e 
da historia. E o pensamento, criando-se a si 
mesmo, qualifica a intuigdo e cria a hist6- 
ria. Nem a histéria precede a filosofia, nem 
a filosofia precede a histéria: uma e outra 
nascem do mesmo parto” 


sans A atividade pratica, 


econdmica e ética 


Antes de passar a doutrina croceana 
da histéria, devemos falar brevemente da 
filosofia pratica, que, porém, constitui talvez 
a parte mais fraca do pensamento de nosso 
fildsofo. 

A forma da atividade pratica do espi- 
rito é a atividade que se diferencia da mera 
contemplagao te6rica, nao sendo produtora 
de conhecimentos, e sim de agées. A ativi- 
dade pratica coincide com a vontade: agir é 
querer; nao ha volicdo sem agao, nem agao 
sem volicdo. 

Ora, quando se quer, se quer um fim. 
Se o fim é individual, temos a atividade eco- 
ndmica; se o fim, ao contrario, é universal, 
temos a atividade ética. Eis a definicao de 
Croce: “Atividade econémica é aquela que 
quer e concretiza aquilo que corresponde 
somente as condicoes de fato em que o indi- 
viduo se encontra. Atividade ética é aquela 
que quer e concretiza aquilo que, embora 
correspondendo aquelas condig6es, refere-se 
ao mesmo tempo a algo que as transcende. 

primeira, correspondem aqueles que cha- 
mamos fins individuais; a segunda, os fins 
universais — em uma, fundamenta-se 0 juizo 
sobre a maior ou menor coeréncia da acao, 
tomada em si mesma; na outra, fundamenta- 
se 0 juizo sobre a maior ou menor coeréncia 
da agdo em relagdo ao fim universal, que 
transcende o individuo” 

Na esfera da economia, como ja vi- 
mos, inserem-se todos os pseudoconceitos 
e todas as ciéncias particulares. Mas Croce 
atribui a essa esfera também 0 direito e as 
leis, a atividade politica e a propria vida do 
Estado. O Estado, portanto, nao tem esta- 
tura ética, mas utilitaria, econdmica (essa é 
a posicao que Maquiavel, por exemplo, ja 
assumira). 

E a ética? Ja vimos que, para Croce, 
é a volicdo do universal. Mas o que é esse 
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universal? Eis a resposta: o universal é o 
proprio espirito, “a realidade enquanto 
verdadeiramente real como unidade de 
pensamento e querer; é a vida, colhida em 
sua profundidade como aquela mesma uni- 
dade; é a liberdade, se uma realidade assim 
concebida é perpétuo desenvolvimento, cria- 
cao, progresso. [...] E, no querer universal, 
ou seja, aquilo que o transcende enquanto 
individuo, o homem moral volta-se para o 
espirito, para a realidade real, para a vida 
verdadeira, para a liberdade”. Como icas- 
ticamente diz ainda Croce, é “um negar-se 
e superar-se enquanto individuo isolado, e 
servir a Deus”. 

Esta é uma resposta que o proprio He- 
gel teria podido subscrever plenamente. 


aden A histéria como pensamento 


e@ como acao 


Se, como vimos acima, 0 juizo filosdfico 
coincide com o juizo hist6rico, entao, seja 
qual for o periodo a que nos referirmos no 
conhecer histérico, ele se torna atual. Com 
efeito, nos operamos o juizo histérico por 
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uma necessidade pratica, para responder as 
necessidades da situacao presente. Assim, o 
juizo histérico que damos (seu significado) 
torna-se “presente”. Neste sentido toda 
hist6ria é sempre “hist6ria contemporanea”, 
uma histéria que “vive em nds”. 

O homem — diz Croce — é um mi- 
crocosmo, nado em sentido naturalista, mas 
em sentido histérico, compéndio da historia 
universal”, 

A histéria, portanto, é o verdadeiro 
conhecimento do real, isto é, aquela “sinte- 
se a priori” de que falamos anteriormente, 
entre intuicgdo e categoria. A historia é 0 
verdadeiro conhecimento do universal 
concreto. E nao somente todo juizo histé- 
rico é conhecimento, mas 0 conhecimento 
historico “é todo o conhecimento”. Isso é 
o “historicismo absoluto”. 

A hist6ria e o juizo histérico sao, 
portanto, mecessdrios. Mas nao o sao no 
sentido mecanicista em que os materialistas 
entendiam a “necessidade”, e tampouco no 
sentido de forca transcendente que, de fora, 
mova a historia (a Providéncia de Deus-fora- 
do-mundo), mas no sentido da racionalidade 
imanente. ; 

O “se” histérico é ridiculo. E ridicu- 
lo, por exemplo, dizer “se Napoleao nao 


Benedetto Croce em idade avancada. 
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houvesse cometido o erro de ir a Russia”, 
porque isso suporia a impoténcia do espiri- 
to, negando o nexo légico e racional intimo 
do universal concreto, que é a substancia da 
hist6ria. Por isso, referindo-se ao individuo, 
o “se” histérico é um contra-senso, Nao se 
pode dizer “se nao tivesse cometido aquele 
erro”. Com efeito, tu és 0 que és preci- 
samente porque cometeste aquele erro, e 
podes dizer o que dizes porque o cometeste 
e, cometendo-o, conheceste o verdadeiro e 
superaste 0 momento do erro. 

Todavia, em histéria também nado tem 
sentido o jufzo de louvor e de censura, por- 
que louvor e censura cabem aos individuos 
no momento em que agem; mas, uma vez 
tornados acontecimentos histéricos, nao 
podem mais ser julgados uma segunda vez. 
O tribunal da histéria nado condena nem 
absolve, nao censura nem louva: o tribunal 
da historia conbece e compreende. 

Além disso, o conhecimento histérico 
é catartico. Com efeito, nés somos produ- 
zidos pelo passado e podemos nos resgatar 
do passado, precisamente conhecendo-o 
historicamente. Escrever historia, como ja 
dizia Goethe, é um modo de tirar das costas 
o passado e de libertar-se dele. 

Assim como 0 espirito € te6rico e pra- 
tico na unidade-distingao, do mesmo modo 
o conhecimento histérico é estimulador de 
acdo e, ao mesmo tempo, é estimulado pela 
acao, é ligacdo de “pensamento” e “agao” 
que se exerce de modo circular, precisamente 


como 0 espirito. EEZy 2] 


® Historia. A histéria nao é crénica, 


- nem arte, nem retdrica, mas é o ver- 


dadeiro conhecimento do real, ou 
seja, a sintese a priori entre intuicgao e 


_categoria, e “a sintese a priori, que é 
a concretude do juizo individual e da 


definicdo, 6 ao mesmo tempo a con- 
cretude da filosofia e da historia” 


Para Croce, portanto, filosofia 
_histéria coincidem: a historia 6 o| 


verdadeiro conhecimento do uni- 
versal concreto, e ndo s6 todo juizo 
histérico @ conhecimento, mas o 
conhecimento historico "6 todo co 
nhecimento”. | 


~ As caracterfsticas fundamentais da 
.histéria sao: : » 
a) a atualidade, razdo pela qual toda : 
historia é histéria contemporanea, 
“juizo histérico que revive e se atua 
_No presente do espirito; = = 


b) a necessidade, mas nao em iantids 
mecanicista nem em sentido trans- 
endente, e sim como racionalidade 


_imanente; : 


©) 0 efeito catértico, porque conhecer 
historicamente o passado significa — 


-“resgatar-se e libertar-se dele; ©» 


d) a relagéo de pensamento e acdo, 


“porque o conhecimento historica é, ay 


"ao mesmo tempo, estimulador de- 


. agdo e estimulado pela acao, 
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ciéncia do conceito puro, 
isto é, do universal concreto 


relativa a fins universais | | 
que vao além 


do homem individual 
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_O juizo Como o pensamento auténtico é pensamento | - UNIVERSAL 
individual ~ ~ |- do universal concreto, CONCRETO: 
nos faz e como o juizo definitério coincide com o juizo individual, a realidade 

CONCFETAMente filosofia e historia coincidem do espirito 
conhecer Boe em sua seiva vital 





universal 
e em toda a sua 


e possuir 0 mundo, 
e seu predicado 











nao é mais _{ A HISTORIA £ O VERDADEIRO CONHECIMENTO DO UNIVERSAL _  uqueza: 
que |, CONCRETO, e o conhecimento histérico é todo o conhecimento / | Sintese de opostos, 
0 juizo unidade na 
definitério distingdo 



















€ E como 0 juizo histérico responde sempre a uma necessidade pratica atual 


TODA HISTORIA E HISTORIA CONTEMPORANEA 
que revive e se realiza no presente do espirito 


Ss oe ERS a mie aie 


O conhecimento histérico é catdrtico, 
é estimulador de acdo e, ao mesmo tempo, estimulado pela agdo: 
é uma ligacdo de “pensamento” e “agdo” 
que se explica de modo circular como 0 espirito 
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Ill. Giovanni Gentile 


e o neo-idealismo como atualismo 








* Giovanni Gentile nasceu em Castelvetrano, na Sicilia, em 1875. Discipulo de 
Donato Jaia em Pisa, apreciou o pensamento de Spaventa. Depois de ter ensinado 
nos liceus, tornou-se professor na Universidade de Palermo; em 1914 sucedeu Jaia 

em Pisa e a partir de 1917 se transferiu para a Universidade de. 


Gentile Roma. Aderiu ao fascismo, e isso foi causa de sua ruptura com 
e suas obras Croce. Em 1922 foi eleito senador e, como Ministro da Educagao, 
=7.8;1 levou a termo a reforma escolar. Em 1925 tornou-se diretor do 


Instituto Treccani e publicou a famosa Enciclopédia. Nao se desli- 
gou do fascismo nem em 1943,e em 1944 ea morto us um SP ONES: diante 
de sua casa em Florenga. ote 

~ Suas obras tedricas mais importantes sAo: Oato do pensmento como aie puro 
(1912); A reforma da dialética hegeliana (1913); A teoria geral do espirito como 
ato puro eer Sistema de l6gica como oT do conhecer eee 1922) ; 









20 coracao do sistema ‘de Gentile ests no hesapeaoienee do conceito de 
“dialética”, definida como “ciéncia das relagoes SOREN Ha duas formas de 
dialética, ‘absolutamente inconcilidveis: ee 

: _a) a dialética antiga, de tipo platénico, que é djaiética do. 





‘A dialéticn pensado (“dialética da morte”), porque considera as idelas como 
segundo objetos que sao diferentes em relagdo ao pensamento; 
Gentile ~ b)a dialética moderna, nascida da reforma kantiana, que é 
3 §2 dialética do pensar (“dialética da Vide ds ist. é, ae propia uaa 


_dade do pensamento que pensa. ‘ rere 
A dialética moderna, que em Hegel encontra sua expresso r mais madura, nio. 
chegou ainda a sua perfeicao, porque nela permanecem residuos da velha dialéti- 
ca. Areforma da dialética hegeliana consistira entao em eliminar todo residuo da - 
dialética do pensado e em rigorizar a dialética, tornando-a uma dialética do puro 
pensar. HA um $6 e unico conceito, e este é ato puro, autoconceito, e Hel Oee a 
realidade se ne Nasce assim ° atualismo. APO a 





ae oe 


*O ataeliente: éa a forma de idealismo aeaunds. ° > qual fo) bsnivito, enauante 
ato, pde seu objeto como multiplicidade de objetos, e em si os reabsorve como o 
proprio momento do proprio fazer-se. 0 atualismo, sustenta Laiseicn, se resume 
em duas POEs fundamentais: = 
“> a) 0 verdadeiro sonceito de reulidade mulennta, ¢ O ‘icbatemiee: 
~ do sujeito carne de FOGaS as coisas, € eutaconcelto pene 
O pensamento cents sui); coe OR : 
Colne ee . b)no ato eipiritual toda: a matéria‘ é abcorvida inteiramente 
Sena Nac na Forma-come ativiliede (formalismo absoluto). 
See ee - Em ultima andlise, as duas posicées coincide, porque con- 








absoluta”, 

Ea Wahercidads edhe © pensamento como forma absoluta equivale a concebé-lo 
do “mal” como conceptus su/. Ora, o espirito encontra diante de si, como | 
+ § 3-4 seu momento essencial, negacao de si que deve ser negada, o mal: 


. oO espirito é bem e verdade exatamente aupeanaa | e vencendo 
oO nite interior. we : 








° O autoconceito ‘faalees -se como cakicay: a) de si enquanto sujeito; b) de 
si enquanto objeto (natureza); a realidade espiritual, com efeito, 6 desdobrar-se - 
como si mesma e como outro, e reencontrar-se no outro. O autoconceito que se 
auto- realize: ese cok coe aogieietiess iia) trés TERS: 
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1) a realidade do sujeito, puro sujeito; 

2) a realidade do objeto, puro objeto; 

3) a realidade do espirito, como unidade ou processo do 
pensamento, ea éncia d 
rito. 





A verdadeira realidade, portanto, éa a6. persamento, ou 
seja, do espirito, sintese vivente eterna, monotriade justamente 
enquanto se desenvolve em trés momentos. A historia do mundo, 
ou seja, o caminho da humanidade através do espaco e do tempo, . 


Sujeito e do objeto no espl 


A natureza 
ea 
realizacdo do 
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“autoconceito” 


mediante 
seus trés 
momentos 
> § 5-7 


é a representagdo empirica e exterior da vitéria eterna imanente do papiite sobre 


a natureza; é, diz Gentile com formula de Vico, “histdria ideal eterna” 


ube Vida e obras 


Giovanni Gentile nasceu em Castel- 
vetrano (na Sicilia) em 1875. Foi aluno 
de Donato Jaia na Escola Normal de Pisa, 
que o fez conhecer e amar o pensamento 
de Spaventa, que seria 0 ponto de partida 
de seu atualismo. Depois de alguns anos de 
ensino em liceus, tornou-se professor na 
Universidade de Palermo; em 1914, sucedeu 
a Jaia em Pisa e, a partir de 1917, transfe- 
riu-se para a Universidade de Roma. Da 
colaborag4o com Croce e do rompimento 
posterior, ja falamos. Em 1922 tornou-se 
senador e, como Ministro da Educacao, 
levou a cabo a reforma escolar iniciada por 
Croce e que se demonstraria sélida durante 
décadas. Sua adesao ao fascismo sobreviveu 
ao delito Matteotti, ainda que Gentile tenha 
procurado tomar a devida distancia em rela- 
¢4o ao caso. Em 1925 tornou-se diretor do 
Instituto fundado pelo senador Treccani e 
projetou, elaborou e publicou uma Enciclo- 
pédia que, durante muitos anos, constituiu 
ponto de referéncia para todos os italianos, 
sendo ainda hoje de util consulta. Em 1943 
Gentile nao se afastou do fascismo, e aderiu 
ao chamado “governo fantoche”. Este, sem 
duvida, foi ato de fidelidade aquele regime 
do qual fora o lider cultural e, em ultima 
andlise, um ato de coeréncia moral. Em 1944 
foi assassinado por mao desconhecida diante 
de sua casa, em Florenga. 

Sao numerosas as obras de Gentile. A 
“Fondazione Gentile” preparou uma edicdo 
completa de suas obras, em cinqiienta e 
cinco volumes, divididos em: 

a) obras sistematicas (vols. 1-9); 

b) obras histéricas (vols. 10-35); 

c) obras diversas (vols. 36-45); 

d) fragmentos (vols. 46-55); 

e) um epistolario em varios tomos. 


Suas obras te6ricas mais importantes sao: 
O ato do pensamento como ato puro (1912); 
A reforma da dialética hegeliana (1913); Su- 
mario de pedagogia como ciéncia filoséfica 
(1913-1914); A teoria geral do espirito como 
ato puro (1916); Sistema de logica como 
teoria do conhecer (1917-1922); Discursos 
de religiao (1920) e Filosofia da arte (1931). 

Sua obra que teve mais sucesso foi A 
teoria geral do espirito como ato puro, masa 
que, ao contrario, os estudiosos consideram 
como a mais profunda € o Sistema de l6gica. 


sey A” reforma gentiliana 


da dialética hegeliana 


O cerne do sistema gentiliano esta, sem 
duvida, no repensamento do conceito de 
dialética e em ter levado a cabo o processo 
de sua “mentalizagdo”, que Bertrando Spa- 
venta preconizara. 

A esséncia da dialética, diz Gentile, esta 
na relacao que liga os conceitos, de modo que 
a dialética pode ser definida como “ciéncia 
das relagdes”. Ora, existem duas formas de 
dialética: a) a antiga, de tipo platénico, e b) 
a moderna, nascida da reforma kantiana. 

a) A dialética antiga é dialética do pen- 
sado, porque considera as idéias precisamen- 
te como objetos diferentes do pensamento e 
o condicionam; 

b) a dialética moderna, pelo contrario, 
é a dialética do pensar, ou seja, da propria 
atividade do pensamento que pensa. 

As duas dialéticas sao absolutamente 
inconcilidveis, pois existe um abismo entre 
elas: o abismo que divide 0 idealismo mo- 
derno do antigo. 

Mas a dialética moderna, que encontra 
em Hegel sua expressdo mais madura, ainda 
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nao alcangou sua perfeicao. Com efeito, 
em Hegel permanecem alguns residuos da 
velha dialética. De fato, Hegel distinguia a 
fenomenologia da légica pura e, além disso, 
introduzia a tripartigao entre ldgica, filosofia 
da natureza e filosofia do espirito também 
na esfera da ciéncia pura, contradizendo-se 
manifestamente, ou seja, como que recain- 
do em um platonismo (embora parcial), 
enquanto o “pensamento” estudado na 
légica ea “natureza” constituem momentos 
anteriores (ainda que idealmente) ao espirito 
e€, portanto, mantendo ainda uma espécie de 
dialética do pensado. 

A reforma da dialética hegeliana con- 
sistiria, entao, em eliminar todo residuo da 
dialética do pensado e em rigorizar a dialéti- 
ca, tornando-a uma dialética do puro pensar. 

Pode-se objetar, porém: Croce ja nao 
trabalhara nessa diregado? Ele jé nao reduzira 
toda a dialética a dialética do espirito? Sem 
duvida, Croce j4 se movera nesse sentido, 
mas introduzira, com seus “distintos”, um 
sistema de categorias (os quatro graus do 
espirito), que Gentile nao aceita. A catego- 
ria é uma so: a do espirito. Existe um sé e 
unico conceito, e este € propriamente ato 
puro, autoconceito, e nele resume-se toda a 
realidade. Assim nasce 0 atualismo. 





hn = “a , ere 
3 caer Ps a SS ae a 
noe a ae 


F ™ Dialética. A dialética é definida 
& por Gentile como “ciéncia das rela- 
 ¢6es conceituais” 


» Ciliaveis: 


a co, que é dialética do pensado, por- 
» que considera as idéias como objetos 


F pensamento e o condicionam; 


- reforma kantiana, que é dialética do 
& pensar, isto é, da propria atividade do 
*  pensamento que pensa. 


F se encontra como determinada para 
a eternidade, a dialética moderna, 
que encontra em Hegel sua expressdo 
mais madura mas ainda nao perfeita, 
e. éa “dialética da vida", porque cons- 


§ sercomo a historia do pensamento”. 
:-. Para Gentile a dialética é a dialetica 
= do autoconceito. 





He a) 


. HA duas formas 
de dialética, absolutamente incon- 


a) a dialética antiga, de tipo platéni- 


que sdo diferentes em relacgdo ao 


b) a dialética moderna, nascida da 


E enquanto a dialética antiga é “dialé- 
tica da morte”, porque a realidade ai 


titui o processo do real “e o processo 
do real ndo é mais concebivel a ndo 


SP fe, a ae aiid eo = we: 
hos “a ~ ie 4 


Giovanni Gentile (1875-1944) 
repensou o hegelianismo, 
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rd 


reformando sua dialética de modo radical, 


e criando 0 atualismo que constitii 
a forma extrema assumida 
pelo idealismo ocidental. 
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a O pensamente 


4 





como “autoconceito” 


> “forma absoluta” 


O atualismo é a forma de idealismo 
que afirma que 0 espirito como ato poe seu 
objeto como multiplicidade de objetos, e os 
reabsorve em si como momento do préprio 
fazer-se. O espirito se autop6e, pondo dia- 
leticamente 0 objeto e resumindo-o plena- 
mente em si: “O pensamento nao conhece 
a nao ser realizando-se a si mesmo, e 0 que 
conhece nada mais é do que essa mesma 
realidade que se realiza” 

Como diz Gentile na Teoria geral do 
espirito como ato puro, o atualismo ba- 
sela-se e resume-se em dois conceitos, que 
constituem a) o “principio primeiro” e b) o 

“termo ultimo” da doutrina. 

a) Nao existem muitos conceitos 
(como ja observamos), mas apenas um 
s6, porque nao ha muitas realidades a 
compreender, mas uma s6, embora em 
multiplicidade de momentos. Portanto, 
verdadeiro conceito da realidade multipla 
nado deve consistir em uma multiplicidade 
de conceitos, e sim em conceito unico, que 


® Autoconceito (conceptus sui). E 
= overdadeiro unico conceito da reali- 
dade multipla, o conceito do sujeito 
centro de todas as coisas, enquanto 
“a multiplicidade dos conceitos das 
coisas ndo pode ser sendo o esboco 
superficial de um nucleo que é um 
conceito so”. 

O autoconceito é atividade, enten- 
dida como formalismo absoluto, que 
- absorve inteiramente toda a matéria; 
© em sua auto-realizacao e autoco- 
~: nhecimento implica trés momentos 
=. dialéticos: 
-..1) a realidade do sujeito, puro su- 
jeito; 
2) a realidade do objeto, puro ob- 
jeto; 
3) a realidade do espirito, como uni- 
dade ou processo do pensamento, e 
a imanéncia do sujeito e do objeto 
= no espirito. 


eNO 
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é intrinsecamente determinado, mediato, 
desenvolvido em toda a multiplicidade de 
seus momentos positivos. Por conseguinte, 
como a unidade é do sujeito que concebe o 
conceito, a multiplicidade dos conceitos das 
coisas nao pode ser sendo a casca superf- 
cial de um nucleo que € um so conceito: 0 
conceito de sujeito como centro de todas as 
coisas. De modo que 0 verdadeiro conceito, 
que existe propriamente, € autoconceito 
(conceptus sui)”. 

b) O segundo ponto € 0 do formalismo 

absoluto. Se por matéria e forma se entende 

o que Kant assim denominou, entdo deve- 
se dizer que toda a matéria € inteiramente 
absorvida na forma: “A matéria (da expe- 
riéncia) é posta e resumida na forma. De 
modo que a tinica matéria que pode existir 
no ato espiritual é a propria forma como 
atividade. Nao 0 positivo enquanto posto 
|...], mas o positivo enquanto se poe, a 
propria forma”. 

Em ultima anAline. esses dois conceitos 
coincidem, porque conceber 0 pensamento 
como forma absoluta equivale a concebé-lo 
como conceptus sui. O espirito é o pdér-se 
(o autopor-se) enquanto pensar, e tudo se 
resume na dialética do pensar. 


O “mal”e oO “erro” 





Segundo Gentile, 0 atualismo explica o 
que sempre repugnou ao espirito humano: 
o mal eo erro. 

O mal é aquilo que o espirito encon- 
tra diante de si como negagao de si. Mas 0 
espirito nega essa negacao — e sua vida é 
precisamente esse negar a negacao. Portan- 
to, o mal assim entendido é como “a mola 
interna pela qual o espirito progride — e ele 
vive com a condicao de progredir”. 

O mesmo vale para 0 erro. O conceito 
nao é o “ja posto”, mas “o positivo que se 
autopde”; como diz Gentile, € “um processo 
de autdéctese (= posigéo de si mesmo) que 
tem como seu momento essencial a propria 
negac¢do, 0 erro contra o verdadeiro”. O 
erro € apenas um momento do verdadeiro; 
alids, s6 é reconhecido como erro ao ser 
referido ao verdadeiro. E o que vale para 
o erro teérico vale também para o erro 
pratico-moral. 

Em suma, diz Gentile, mal e erro sdo 
como que o “combustivel” de que a chama 
do espirito necessita para queimar: o fogo 
alimenta-se do combustivel, mas o queima. 
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E, assim, o espirito é bem e verdade, preci- 
samente superando e vencendo o inimigo 
interior e consumindo-o. 


wa A“natureza” como objeto 


“l . nw” 
do“autoconceito 


Conforme Gentile, o atualismo expli- 
ca também a natureza como objeto do 
autoconceito. Com efeito, 0 autoconceito 
se realiza como posigao de si mesmo como 
sujeito e de si mesmo como objeto. Escreve 
Gentile: “Isto é o Eu, a realidade espiritual: 
identidade de si consigo mesmo, nao como 
identidade imediatamente posta, mas como 
identidade que se p6e, como reflexdo: du- 
plicar-se como si mesmo e como outro — e 
encontrar-se no outro. O Si-mesmo que fosse 
‘si’ sem ser 0 Outro evidentemente nao seria 
nem si mesmo, porque s6 o € enquanto é o 
outro. Nem 0 outro também seria 0 outro se 
ndo fosse ele mesmo, porque 0 outro nao é 
pensavel a nao ser como idéntico ao sujeito, 
ou seja, Como Oo mesmo sujeito como este 
encontrar-se diante de si mesmo, pondo-se 
realmente”. 


es Os trés momentos 


“é . A 
do “autoconceito 


Ora, com base nessa estrutura dialéti- 
ca, 0 autoconceito que se auto-realiza e se 
autoconhece implica trés momentos: 

1) a realidade do sujeito, puro su- 
jeito; 

2) a realidade do objeto, puro ob- 
jeto; 

3) a realidade do espirito, como unida- 
de ou processo do pensamento, e a imanén- 
cia do sujeito e do objeto no espirito. 

Mas note-se bem: 0 sujeito deve existir, 
porque, do contrario, nao existiria quem 
pensa; o objeto deve existir, porque, do 
contrario, 0 pensamento n4o seria nada. 
Mas a verdadeira realidade é a do pensa- 
mento, isto é, do espirito, pois nele e por ele 
existem sujeito e objeto: “nada é real fora 
do pensamento”. O primeiro e o segundo 
momento sé tém realidade no terceiro, que 
é a sintese viva eterna. No Sistema de légica, 
Gentile denominou essa unidade que se de- 
senvolve em trés momentos usando 0 termo 
“monotriade”. 
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Frontispicio do primeiro fasctculo da revista 
“Jornal critico da filosofia italiana” 
(janeiro de 1920). 


Consegiientemente, observa Gentile 
na Teoria geral do espirito, a historia do 
mundo, ou seja, o caminho da humanida- 
de através do espaco e do tempo, “nada 
mais é do que a representagdo empirica e 
exterior da vitéria eterna imanente (plena 
e absoluta vitoria) do espirito sobre a na- 
tureza, da resolugdo imanente da natureza 
no espirito”. Como diz Gentile com formula 
viquiana, é “historia ideal eterna”. E assim, 
analogamente, também a natureza, vista 
exteriormente, é “como que 0 eterno passa- 
do de nosso eterno presente”. Nessa Otica, 
natureza e historia coincidem. 

Uma iltima observacgdo, para com- 
pletar o quadro. Aos trés momentos acima 
distinguidos na categoria tnica do espi- 
rito, Gentile faz corresponder, respectiva- 
mente: 

1) ao primeiro (o da subjetividade), 
a arte; 

2) ao segundo (o da objetividade), a 
religiado; 

3) ao terceiro (o da sintese), a filo- 
sofia. 
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Natureza do atualismo 
nie 


gentiliano 


Nas paginas conclusivas de sua obra 
maior, o Sistema de Idgica, Gentile toma 
posi¢do contra algumas tentativas polémicas 
de determinar a natureza de sua filosofia. E 
o faz de modo muito esclarecedor. 

Croce lhe objetara que seu atualismo 
era uma “mistica”. Gentile respondeu que, 
da mistica, o atualismo mantém o positivo, 
porque s6 considera real o absoluto e s6 jul- 
ga a Deus como realidade verdadeira. Mas, 
ao mesmo tempo, elimina o defeito do mis- 
ticismo, porque nao cancela as distingées, 
mas as considera ndo menos necessarias que 
a identidade. 

Alguns consideraram o atualismo 
como arido “panlogismo”, que resolve todas 
as diferencas na unidade de um pensamento 
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abstrato. Mas, diz Gentile, pensar a unidade 
mediante as diferencas é proprio de todas as 
filosofias: com efeito, foram os eledticos que 
comecaram a “unicizar” e, de varios modos, 
todos os fildsofos prosseguiram nesse cami- 
nho. Nesse sentido, pode-se dizer que “todo 
homem, saiba ou nao, é panlogista”. 

Outros, por seu turno, consideraram 
o atualismo como “panteismo”. Gentile 
rejeita vivamente essa qualificagao, susten- 
tando que o panteismo concebe Deus como 
natureza, ao passo que o atualismo diz o 
contrario, sendo “a critica peremptoria 
de todo panteismo”. Na verdade, porém, 
Gentile entende aqui 0 panteismo no sentido 
spinoziano restrito. Mas, se por panteismo 
se entende a negacao da transcendéncia e a 
reducdo do mundo a Deus, ainda que em 
termos dialéticos, entao Gentile é panteista, 
dado que ele afirma claramente que “a coisa 
finita (e, portanto, o mundo) é sempre a 
realidade de Deus”. 





Giovanni Gentile 
fotografado durante uma conferéncia na década de 1920. 
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Giovanni Gentile no cargo de Ministro da Educagao discute com Severi, 
seu chefe de gabinete. 


Outros acusaram 0 atualismo de ser uma 
“filosofia teologizante”. Gentile responde 
que aceita essa qualificagdo por aquilo que 
ela tem de verdadeiro. E 0 que ela tem de 
verdadeiro resume-se do seguinte modo no 
trecho que encerra sua obra maior: “Fi- 
losofia teologizante, portanto? E por que 
nao? $6 que a teologia dos tedlogos nunca 
falou propriamente de Deus, ja que os teé- 
logos nunca conheceram Deus, tendo-o 
sempre pressuposto, confundindo-o com 
sua sombra. Pois, se teologizar significar de 
qualquer modo falar com Deus, nado havera 


mal nisso, considerando que, mais do que o 
pensamento dos tedlogos, Deus é também e 
principalmente o pensamento constante de 
todo homem que nao se compraz em jogos 
de inteligéncia, mas vive seriamente sua vida 
em que esta envolvido o universo e que, por 
isso, lhe faz sentir o peso de uma responsa- 
bilidade divina. Além disso, o que importam 
os nomes, as etiquetas, as caracteristicas? 
O importante é pensar: ‘o pensar é a maior 
virtude’, ja dizia Herdaclito”. 

E, algumas paginas antes, Gentile escreve- 
ra: “Pensar é viver a vida imortal”. E53" 3] 
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Bees ; O espirito é 
autoconceito, 


‘. verdadeiro unico conceito : 
< da realidade miltipla 2 








Toda a matéria é absorvida totalmente 
na forma absoluta, 

| que € ato espiritual, 

| é O positivo que pée a si proprio (autdctise) 


Yas, 


O autoconceito se auto-realiza e se autoconhece 


segundo uma dialética triddica (monotriade): ---- ~~ PIALETICAY 


| 1. realidade do sujeito de alncose : 
| 2. realidade do objeto 
3. realidade do espirito a dialética 
m pe cap neem: ym env bee YI TN pene antiga 
| era dialética 
y do pensado 


a dialética 
A verdadeira realidade é moderna 


a realidade do pensamento que se autopensa, é dialética 
ou seja, do espirito: do pensar, 
bem e verdade, 
sintese viva eterna, 
\ que tem como seu momento essencial 
‘ a propria negacao (a natureza), 
o erro contra o verdadeiro, 
o mal contra o bem 


: A historia do mundo €é a representagao empirica e exterior 
da imanente vitéria eterna do espirito sobre a natureza, | 
| da imanente resolugao da natureza no espirito | 


| 
| 
v ee 


| A VERDADEIRA HISTORIA E HISTORIA IDEAL ETERNA 
que se retine no eterno ato do pensar 
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— IV. O neo-idealismo na Inglaterra 


Primeira parte - A filosefia do século XIX ao século XX 








ena América 





's Predecessores 


e 20 neo- -idealismo surgiu na a Inglaterra e ena a América como 


% do _teacao ao predominio do empirismo e, portanta, foi um fendémeno 

© neoidealismo _ inesperado, ainda que tivesse encontrado nos literatos filé6sofos 

~ anglo- Carlyle e Emerson — respectivamente na Inglaterra e ena a America 
americano ecedentes ignificativos 






< 3 §7 


e O neoidealismo 
“inglés 
% > §2 





en 


_ Oneoidealismo 
“= americano 
5 3 §3 





el a Os precedentes: 


Carlyle e Emerson 


Contra a tradicdo empirista e psicolo- 
gista, desenvolve-se na segunda metade do 
século XIX e nas primeiras duas décadas 
do século XX, tanto na Inglaterra como na 
América, um forte movimento neo-idealista. 
Tratava-se de um movimento que pretendia 
contrastar longa e bem arraigada tradi¢ao. 
Por isso, além dos apoios e de criticas ine- 
vitaveis, também nao deixou de suscitar 
surpresa. A proposito dele escreveu William 
James: “E um estranho acontecimento essa 
ressurreicao de Hegel na Inglaterra e aqui 
(nos Estados Unidos) depois de seus funerais 
na Alemanha. Penso que sua filosofia tera in- 
fluéncia importante sobre o desenvolvimen- 
to de nossa forma liberal! de cristianismo. 
Tal filosofia apresenta aquela ossatura quase 
metafisica de que essa teologia sempre teve 
necessidade”. E se olharmos a obra de Jacob 
Hutchinson Stirling (1820-1909), que é O 
segredo de Hegel (1865), devemos dizer que 
James nao estava de modo nenhum errado. 
Stirling foi o primeiro a apresentar a filosofia 
de Hegel na Gra-Bretanha “de forma relati- 
vamente inteligivel e coerente” (J. Passmore). 

A bem da verdade, deve-se recordar que, 
antes ainda que aparecessem as obras dos 








fee * O neo-idealismo inglés encontra seu representante maxi- 
_mo em F. H. Bradley, que se empenhou em uma demonstragao 
' sistematica dos multiplos aspectos contraditorios da experiéncia 

e demonstrou a necessidade de uma referéncia a uma realidade 

absoluta, em Sane medida imanente em cada homem. = 





e A piokiematica de Bradley da lacie entre o homem eo. 
absoluto encontrou um eco consistente no americano J. Royce, 
que repropos — em chave filoséfico-idealista — 0 conceito paulino - 





neo-hegelianos ingleses e norte-americanos, 
tanto na Inglaterra como na América alguns 
influentes “literatos fildsofos”, como os dois 
poetas Samuel Taylor Coleridge (1772-1834) 
e William Wordsworth (1770-1850) e, de- 
pois, Thomas Carlyle (1795-1881) na Ingla- 
terra e Ralph Waldo Emerson (1803-1882) 
na América, haviam preparado o terreno 
e o clima propicio para o aparecimento e 
também para o sucesso do neo-hegelianismo 
anglo-americano. O pensamento de Schelling 
foi o inspirador dos ensaios literarios e de 
muitas poesias de Coleridge e Wordsworth. 
Por seu turno, Carlyle tornou conhecida 
na Inglaterra a literatura romantica alema. 
Além disso, de 1837 é seu trabalho histérico 
sobre A Revolucado Francesa, onde encon- 
tramos admirada exaltagdo das grandes 
personagens da Revolugao. E em Os herois 
(1841), Carlyle delineia uma concepgao da 
hist6ria vista como resultado e expressdo 
da acgao dos herdis. Na trilha de Goethe, 
escreve Carlyle em Sartor Resartus (1834) 
que 0 universo é “a roupagem de Deus”, um 
“tempo mistico do espirito”, um simbolo 
daquele poder divino que se torna patente 
na personalidade dos “herdéis”. Simultanea- 
mente, Carlyle mostra-se muito afastado 
em relacdo a ciéncia, que considera inutil 
para a solugao dos problemas filoséficos. 

No mesmo periodo em que Carlyle 
atuava na Inglaterra, Ralph Waldo Emer- 
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son, nos Estados Unidos, fazia-se paladino 
de um idealismo panteista que vé uma 
“superalma” como forga encarnada em 
toda a realidade. Tudo procede do mesmo 
espirito: os homens e o mundo. E enquanto 
o corpo humano é guiado por uma vontade, 
o mundo é “uma encarnacd4o de Deus mais 
baixa e mais distante”: o mundo é “uma 
projegao de Deus no inconsciente”. A ordem 
do mundo, testemunha do espirito divino, 
nao pode ser violada pelo homem. E quando 
enveredamos pelo caminho que nos leva a 
infringir a ordem da natureza, nao é dificil 
perceber que “nos tornamos estranhos na 
natureza”. O afastamento em relacdo a 
natureza é alienagdo em relacdo a Deus. A 
exemplo de Carlyle, Emerson também é da 
idéia de que a histéria é feita e plasmada 
por grandes homens. Seu trabalho Homens 
representativos é de 1850. 
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Ralph Waldo Emerson 
(1803-1882) 

foi o promotor 

do idealismo panteista 
na America, 


seen Bradley 


e o neo-idealismo inglés 


Depois de Stirling, os representantes 
destacados do idealismo inglés foram, sem 
divida, Thomas Hill Green (1836-1882), 
Edward Caird (1835-1908) e John Mc Tag- 
gart (1866-1925); todavia, a figura de maior 
destaque é certamente a de Francis Herbert 
Bradley (1846-1924), cuja obra principal, 
Aparéncia e realidade, é de 1893. 

Para Bradley, o mundo de nossa expe- 
riéncia é contraditério e incompreensivel. 
Da forma como nos aparece, 0 mundo se 
despedaga sob as bordoadas da analise fi- 
los6fica. 

Com efeito, se olharmos para a dis- 
tincao antiga entre qualidades primdérias e 
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qualidades secundarias, podemos ver, escre- 
ve Bradley, que “o raciocinio que demonstra 
que as qualidades secundarias nao sao reais 
possui a mesma forga quando o aplicamos 
as qualidades primdrias”, que também “nos 
vém unicamente da relagdo com um 6rgao 
do sentido” 

Nao é valido distinguir as coisas das 
qualidades, ja que “nao podemos descobrir 
nenhuma unidade real existente independen- 
temente das qualidades” 

O mundo de nossa experiéncia esta 
cheio de contradicg6es, é inconsistente. Ele 
é apenas aparéncia. “A realidade definitiva 
é aquela que nao deve se contradizer”. Nao 
ha um sé aspecto do mundo finito que se 
salve da contradigdo e que possa, portanto, 
ser considerado real. Conseqiientemente, a 
realidade absoluta transcende toda tentativa 
humana de alcanga-la. Por outro lado, o 
homem finito, que nao consegue chegar 2 a 
realidade absoluta, mas que distingue a apa- 
réncia da realidade, possui essa realidade ab- 
soluta como imanente, de modo que “todo 
ato de experiéncia, toda esfera ou grau do 
mundo é fator necessdrio do absoluto” 

No absoluto nada se perde, mas tudo se 
transforma. “O absoluto nao tem histéria, 
embora contenha inumeraveis histérias” 


: 3. Royce 





e o neo-idealismo 


na América 


Depois de Emerson, 0 neo-idealismo 
foi significativamente defendido na América 
por William Torrey Harris (1835-1909), G. 
H. Howison (1834-1916) e James Creighton 
(1861-1924). Mas o filésofo americano neo- 
idealista mais influente e conhecido é Josiah 


Royce (1855-1916). Autor muito fecundo, 
Royce registrou os melhores frutos de seu 
pensamento em O mundo e o individuo 
(2 vols., 1900-1902) e em O problema do 
cristianismo (1913). 

Antes de mais nada, Royce sustenta 
que nao é possivel nos acomodarmos em 
nossos conhecimentos, sempre limitados e 
parciais. Exigimos verdade absoluta, um juiz 
infinito, que esteja em condig6es de julgar, de 
uma vez por todas, para toda a eternidade, 
0 erro eo mal. 

Em suma, o homem finito postula uma 
consciéncia absoluta. E essa consciéncia 
absoluta é Deus, no qual se integra o que é 
fragmentario, e no qual encontram lugar e 
sentido até os erros, as derrotas, os defeitos e 
todos os esforcos das consciéncias finitas. 

A partir dessas premissas, no que se 
refere a sociabilidade, Royce deduz uma 
doutrina que guarda analogias estreitas com 
a doutrina crista do corpo mistico. Escreve 
ele: “Nés somos apenas pé, se a ordem 
social nao nos da a vida. Se considerarmos 
a ordem social como um instrumento nos- 
sO € nos preocuparmos unicamente com 
nossas sortes privadas, entao ela se torna 
desprezivel para nods [...]; mas, se modifi- 
carmos nossa atitude e servirmos a ordem 
social, mais do que s6 a nds mesmos, entao 
perceberemos que aquilo que servimos é 
simplesmente nosso mais eclevado destino 
espiritual em forma corp6érea” 

Este é 0 ideal que Royce proclama dian- 
te de uma sociedade que impele as pessoas 
ao individualismo e diante de Igrejas que, 
em sua opiniao, afastaram-se sempre mais 
do ideal paulino do corpo mistico. Royce, 
portanto, sustenta que a sociedade que pode 
fazer o individuo sair de sua finitude nao é 
tanto uma sociedade real, e sim muito mais 
uma sociedade ideal, que esta na base de 
todas as comunidades histéricas. 
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CROCE 





O que é a arte 


Ai concepgdo crociana da arte foi a que 
imeds o filésofo em Ambito nacional e inter- 
nacional, @ que difundiu seu pensamento 
também nos circulos dos literatos e dos 
artistas em geral. 

Alarte é conhecimento intuitivo que impli- 
caum sentimento que se exprime justamente 
por imagens. A arte & uma espécie de sintese 
a priori estética de sentimento @ imagem na 
intuigdo. 

A arte enquanto tal ndo tem necessi- 
dade de modo nenhum de que o intelecto 
lhe preste socorros, nem da economia nem 
da &tica. 

A arte 6, em resumo, o primeiro dos 
“distintos” do espirito, e nesta dptica deve 
ser entendica, 

Nas pdginas seguintes, além de passos 
qu@ indicam justamente a determinagdo 
precisa da arte em relagdo aos outros trés 
“distintos”, hé também trechos em que 
emergem alguns coroldrios importantes da 
estética crociana: a negagdo Cos géneros 
litérdrios @ do belo natural, @ a afirmacdo da 
indentidade entre linguistica e estética. 





1. A arte € intuigado 


A arte @ visdo ou intuicdo. O artista produz 
uma imagem ou fantasma; @ aquele que sabo- 
reia a arte dirige o olho ao ponto que o artista 
Ihe indicou, olha pela espiral que o artista Ihe 
abriv @ reproduz em sia imagem. “Intuigdo", “vi- 
sdo”, “contemplagéo", “imagina¢géo”, “fantasia”, 
“figuragéo", “representacdo", e dai por diante, 
S60 palavras que voltam continuamente como 
sindnimos no discorrer em torno da arte, @ todas 
elevam nossa mente ao mesmo conceito ou a 
mesma esfera de conceitos, indicio de consenso 
universal. 

Mas esta minha resposta, que a arte seja 
intuigdo, atinge ao mesmo tempo significado e 
Forga a partir de tudo aquilo que ela implicitamen- 
te nega e de que distingue a arte. Quais nega- 
gdes @stdo al comereendidas? Indicarei as prin- 
cipais, ou pelo menos aquelas que para nds, em 
nosso momento cultural, sdo mais importantes. 
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2. A arte ndo é um fate fisico 


Ela nega em primeiro lugar que a arte 
seja um fato fisico; por exemplo, certas cores 
determinadas ou relagées de cores, certas 
formas determinadas de corpos, certos sons 
determinados ou relagdes de sons, certos fe- 
ndmenos de calor ou de eletricidade, em suma, 
qualquer coisa que se designe como “fisica”. JA 
no pensamento comum se tem o pretexto para 
este erro de fisicizar a arte, @, como as criangas 
que tocam a bolha de sabdo e gostariam de 
tocar © arco-iris, o espirito humano, admirando 
as coisas belas, dirige-se espontangamente 
para rastrear seus motivos na natureza externa, 
@ experimenta pensar ou cré ter de pensar como 
belas certas cores e Feias certas outras, belas 
certas formas de corpos e feias certas outras. 
Mas de propdsito, e com método, esta tentativa 
Foi depois executada mais vezes na histdria do 
pensamento: dos “cdnones" que os artistas & 
tedricos gregos @ da Renascenga fixaram para 
a beleza dos corpos, das especulagées sobre 
relagdes geomeétricas @ numéricas determindveis 
nas figuras @ nos sons, até as pesquisas dos 
estetas do século XIX [...] eas “comunicacgées", 
que nos congressos de filosofia, de psicologia 
@ de ciéncias naturais de nossos dias os inex- 
perientes costumam apresentar a respeito das 
relagédes dos fendmenos fisicos com a arte. € 
caso perguntemos por qual razdo a arte ndo 
pode ser um fato fFisico, é preciso em primeiro 
lugar responder que os fatos fisicos néo tém 
realidade, @ que a arte, & qual tantos conso- 
gram sua vida inteira @ que a todos enche de 
divina alggria, @ sumamente real; de modo que 
gla néo pode ser um fato fisico, que é algo de 
irreal. 


3. A arte nado ¢ um ato utilitdrio 


Outra negagdo estd implicita na defini- 
gGo da arte como intuigdo: ou seja, que, se 
ela & intuigdo, @ se intuigdo vale como teoria 
no sentido origindrio de contemplagdo, a arte 
ndo pode ser um ato utilitdrio; @, como um ato 
utilitdrio visa sempre a alcangar um prazer @ 
por isso a afastar uma dor, a arte, considerada 
em sua prdépria natureza, ndo tem nada a ver 
com o util, @ com prazer e com a dor, enquanto 
tais. Concederse-d, de fato, sem demasiacda 
resisténcia, que um prazer como prazer, um 
prazer qualquer, ndo @ em si artistico: nédo é 
artistico o prazer de uma bebida de aqua que 
dessedenta, de um passeio ao ar livre que de- 
sentorpece nossos membros @ faz nosso sangque 
circular mais levemente, do alcangar um lugar de 
trabalho suspirado que pde em ordem nossa 
vida pratica, e dai por diante. Até nas relagdes 
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que se desenvolvem entre nds @ as obras da 
arte, salta aos olhos a diferenga entre o prazer 
@a are, porque a figura representada pode 
ser cara para nés e despertar as mais delei- 
tdveis recordacées, @, todavia, o quadro pode 
ser Feio; ou, ao contrdrio, o quadro pode ser 
belo 2 a figura representada odiosa ao nosso 
coragdo: ou o prdéprio quadro, que aprovamos 
como belo, despertar raiva ou inveja porque 
obra de um nosso inimigo ou rival, ao qual 
trara vantagem e conferird nova forcga: nossos 
interesses prdaticos, com os correlativos prazeres 
@ dores, se misturam, por vezes se confundem, 
perturbam-no, mas nunca se juntam com nosso 
interesse estético. Além do mais, para sustentar 
mais validamente a definigdo da arte como o 
agradavel, se afirmard que ela ndo & o agra- 
davel em geral, @ sim uma forma particular de 
agracdvel. Mas esta restrigGo ndo & mais uma 
defesa @ @ alids um verdadgiro abandono 
naquela tese, porque, uma vez que a arte seja 
uma forma particular de prazer, seu cardter 
distintivo seria dado nédo pelo agradavel, mas 
por aquilo que distinque aquele agraddvel dos 
outros agracdaéveis, e a esse elemento distintivo 
—mais que agraddvel ou diferente do agraddével 
— conviria dirigir a pesquisa. 


4. A arte ndo é um ato moral 


Uma terceira negagdo que se realiza 
gragas 4 teoria da arte como intuigGo @ que 
a arte seja um ato moral; ou seja, a forma de 
ato prdtico que, embora se unindo necessa- 
riamente com o util @ com prazer @ dor, ndo 
é imediatamente utilitdria @ hedonista @ se 
move em uma esfera espiritual superior. Mas 
Q intuig¢ho, enquanto ato tedérico, 6 oposta a 
qualquer prdatica, f, na verdade, a arte, con- 
forme observacdo antiquissima, ndo nasce por 
obra de vontade: a boa vontade, que define o 
homerm honesto, nao define o artista. €, como 
n&o nasce por obra de vontade, ela se subtrai 
igualmente a toda discriminagdo moral, ndo 
porque lhe seja permitido um privilégio de 
isengdo, mas simplesmente porque a discri- 
minagdo moral ndo encontra o modo de a ela 
s@ aplicar. Uma imagem artistica retratard um 
ato moralmente louvavel ou reprovavel; mas a 
prdpria imagem, enquanto imagem, ndo é nem 
louvdvel nem reprovavel moralmente. Ndo sé 
ndo hd cédigo penal que possa condenar a pri- 
sdo ou 4 morte uma imagem, mas nenhum juizo 
moral, dado por uma pessoa razodvel, pode 
fazé-la seu objeto: tanto valeria julgar imoral 
a Francesca de Dante ou moral a Cordélia de 
Shakespeare (que tém mera fungdo artistica @ 
sdo como notas musicais da alma de Dante e de 
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Shakespeare), quanto julgar moral o quacrado 
ou imoral o tridngulo. 


5. A arte ndo tem o carater 
de um conhecimento intelectual 


Rinda (@ esta @ a ultima, @ talvez a mais 
importante, das negacgdes gerais que me con- 
vém recordar de propdsito), coma definigdo da 
arte como intuigGo nega-se que ela tenha card- 
ter de conhecimento conceitual. O conhecimento 
conceitual, em sua forma pura que € a filosé- 
fica, 6 sempre realista, visando a estabelecer 
a realidacde contra a irrealidade ou a abaixar 
Q irrealidade, incluindo-a na realidade como 
momento subordinado ca prépria realidade. 
Mas intuigGo quer dizer, justamente, indistingao 
de realidade ¢@ irrealidade, a imagem em seu 
valor de mera imagem, a pura idealidade da 
imagem; @, contrapondo o conhecimento intui- 
tivo ou sensivel ao conceitual ou inteligivel, a 
estética 4 noética, visa-se a reivindicar a auto- 
nomia desta mais simples @ elementar forma 
de conhecimento, que foi comparada ao sonho 
(ao sonho, @ ndo ao sono) da vida tedrica, 
em relagdo ao qual a Filosofia seria a vigilia. 
€, verdadeiramente, toda pessoa que, diante 
de uma obra de arte, pergunta se isso que o 
artista expressou & metafisica @ historicamente 
verdadeiro ou falso, levanta uma pergunta sem 
significado, e entra no erro andlogo ao de quem 
quer traduzir diante do tribunal da moralidade 
as imagens aéreas da Fantasia. [...] 

Esta reivindicagdo do cardter aldgico da 
arte é, conforme eu disse, a mais dificil e im- 
portante das polémicas incluidas na Férmula da 
arte-intuigdo; porque as teorias, que tentam ex- 
plicar a arte como Filosofia, como religido, como 
historia @ como ciéncia @, em grau menor, coma 
matemdatica, ocupam, com efeito, a parte maior 
na histdéria da ciéncia estética, e se enfeitam 
com os nomes dos maiores Fildsofos. Na filosofia 
do século XIX, exemplos de identificagdo ou 
confusdo da arte com a religido @ com a filo- 
sofia sdo oferecidos por Schelling @ por Hegel: 
da confusdo dela com as ciéncias naturais, por 
Taine; da confusGo com a observagao histdrica 
@ documentdria, pelas teorias dos veristas 
franceses; @ da confusGo com a matematica, 
pelo formalismo dos herbartianos. Mas seria 
vdo procurar em todos esses autores, @ nos 
outros que se poderia lembrar, exemplos euros 
Cestes eros, porque o erro nunca & “puro”, pois, 
se assim o fosse, ele seria verdade. € por isso 
tambodém as doutrinas da arte, que por brevida- 
de chamarei de “conceitualistas”, contém em si 
elementos dissolventes, tanto mais numerosos 
@ eficazes quanto mais enérgico era o espirito 
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do fildsofo que as professava; & por isso em 
ninguém téo numerosos @ eficazes como em 
Schelling e em Hegel, os quais tiveram téo viva 
consciéncia da produgdéo artistica que sugeriram, 
com suas observagées e@ seus desenvolvimentos 
particulares, uma teoria oposta 4 que existe 
na afirrnagdo de seus sistemas. De resto, as 
préprias teorias conceitualistas, nGo sé sGo su- 
periores, enquante reconhecem o cardter tedrico 
da arte, ds outras examinadas anteriormente, 
mas trazem também sua contribuigdo 4 verda- 
deira doutrina, gragas 4 exig&éncia que contém 
ce uma determinagdo das relagdes (que, se 
forem de distingdo, sdo também de unidade) 
entre a fantasia @ a ldgica, entre a arte @ o 
pensamento. 

€ aqui ja se pode ver como a simelicissima 
férmula de que “a arte @ intuigdo", - a qual, 
traduzida em outros vocdbulos sinénimos (por 
exemplo: que “a arte & obra da fantasia’), se 
ouve das bocas de todos aqueles que discorrem 
quotidianamente sobre a arte, @ se encontra 
com vocdabulos mais velhos (“imitagao”, “Fic- 
640", “fabula” etc.) em tantos livros antigos -, 
pronunciada agora no contexto de um discurso 
filosdfico, se encha de um contevdo histérico, 
critico @ polémico, de cuja riqueza se pdde dar 
apenas alguma amostra. 


B. Croce, 
Brevidrio de estética. 


6. Intuigdo e expressdo 


Um dos problemas que em primeiro lugar 
s@ apresentam, tendo definido a obra de arte 
como “imagem lirica", refere-se 4 relagao entre 
“intuigdo" e “expressdo" & o modo da passagem 
de uma para o outra. Este, substancialmente, é 
omesmo problema que se apresenta em outras 
partes da filosofia, como o de interno @ externo, 
de espirito @ matéria, de alma @ corpo, @, na 
Filosofia da pratica, de intengdo @ vontade, de 
vontade @ ado, e semelhantes. Nestes termos, 
9 problema é insolivel, porque, separando o 
interno do externo, o espirito do corpo, a von- 
tade da ado, a intuico da expressdo, ndo ha 
modo de passar de um para o outro dos dois 
termos ou de reunificd-los, salvo se a reunifi- 
cagdo for posta em um terceiro termo, que por 
vezes foi apresentado como Deus ou como o 
Incognoscivel: o dualismo leva necessariamente 
ou a transcendéncia ou ao agnosticismo. Mas, 
quando os problemas se mostram insoluveis 
nos termos em que foram colocados, ndo resta 
mais que criticar Os prdprios termos, @ indagar 
como se tenham gerado, @ se a génese deles 
& logicamente legitima. A pesquisa neste caso 
leva 6 conclusGo de que eles nasceram ndo 





como consequéncia de um principio filoséfico, 
mas por efeito de uma classificagdo empirica @ 
naturalista, que Formou os dois grupos de fatos 
internos @ fatos externos (como s@ os internos 
ndo fossem ac mesmo tempo externos @ os ex- 
ternos pudessem existir sem interioridade), de 
almas @ corpos, de imagens e de expressdées; 
@sabe-se que & vo esforgo reunir em sinteses 
superiores aquilo que foi distinguido néo tanto 
filosdfica @ formalmente, mas apenas empirica 
@ materialmente. A alma é alma enquanto ~ 
corpo, a vontade @ vontade enquanto move 
pernas @ bragos, ou seja, & agdo, @ a intuigho 
enquanto @, no eréprio ato, expressdo. Uma 
imagem ndo expressa, que ndo seja palavra, 
canto, desenho, pintura, escultura, arquitetura, 
ealavra pelo menos murmurada de si para 
si mesmo, canto pelo menos que ressoa no 
proprio peito, desenho @ cor que se veja na 
fantasia @ colore de si toda a alma-@ o orga- 
nismo, & coisa inexistente. Pode-se asserir sua 
existéncia, mas ndo se pode afirmd-la, porque a 
afirmagdo tem como Unico documento que aque- 
la imagem esteja corporificada @ expressa. Esta 
orofunda propasicéo filoséfica da identidacde de 
intuigdo @ expressGo se encontra, de resto, no 
bom senso comum, que ri daqueles que dizem 
ter pensamentos mas ndo sabem expressd-los, 
de ter idealizado uma grande pintura, mas de 
nao sabé-la pintar. Rem tene, verba sequentur:| 
s@ ndo existem os verba, muito menos a res. 
Tal identidade, que se deve afirmar para todas 
as esferas do espirito, na da arte tem uma 
evidéncia @ uma saliéncia que talvez faltem em 
outros lugares. Na criagdo da obra de poesia, 
assiste-se@ como que ao mistério da criagdo do 
mundo; @ daf a eficdcia que a ciéncia estética 
exerce sobre toda a filosofia, para a conceegdo 
do Uno-Todo. A estética, negando na vida da 
arte o espiritualismo abstrato ¢ o dualismo que 
dai se segue, pressupde @, ao mesmo tempo, 
de sua parte exige o idealismo ou espiritualismo 
absoluto. 





7. ExpressGo e comunicagao 


As objegdes contra a identidade de intui- 
cao @ expressdo provém comumente de ilusées 
psicoldgicas em que se cré possuir, em todo mo- 
mento, imagens concretas @ vivas em profusdo, 
quando se possuem quase que apenas sinais & 
nomes; ou de casos mal analisados, como os de 
artistas dos quais se cré que exprimam apenas 
fragmentariamente todo um mundo de imagens 
que tém na alma, quando na alma justamente 


"Retém a coisa, @ as palavras sequir-se-G0" 
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ndo tém mais que aqueles fragmentos, e@ junto 
com estes ndo aquele mundo suposte, mas 
no mais das vezes a aspiragdo ou a obscura 
labuta na diregdo dele, ou seja, na direcdo de 
uma imagem mais vasta e rica, que talvez se 
forme ou ndo. fais objegdes, porém, também 
se alimentam ca troca entre a expressdo @ a 
comunicagao, esta ultima de fato distinta da 
imagem e de sua expressdo. A comunicagdo 
se refere a fixagdo da intuigdo-expressdo em 
um objeto que diriamos material ou Fisico por 
metdfora, uma vez que, efetivamente, ndo se 
trata nem mesmo nesta parte de material e de 
Fisico, mas de obra espiritual. Todavia, uma vez 
que esta demonstragdo a respeito da irrealida- 
de daquilo que se chama fisico @ sua resolugdo 
na espiritualidade tem de fato interesse primario 
para a concepsdéo filosdéfica total, mas apenas 
indireto para o esclarecimento dos problemas 
estéticos, podemos, por brevidade, deixar 
aqui correr a metdfora ou o simbolo, e falar de 
matéria ou de natureza. € claro que a poesia ja 
existe intgira quando o poeta a expressou em 
palavras, cantando-a dentro de si; @ que, ao 
passar a cantd-la com voz expressa para que 
Outros Q OUGAM, OU a Procurar Pessoas Que a 
aprendam de cor @ a recantem a outrem como 
em uma schola cantorum, ou a coloca-la em 
sinais de escrita @¢ de impressdo, entra-se em 
novo estagio, certamente de muita importdancia 
social @ cultural, cujo cardter ndo 6 mais estético, 
mas prdatico. O mesmo deve-se dizer no caso do 
pintor, o qual pinta sobre a madeira ou sobre a 
tela, mas n&o poderia pintar se em todo estdgio 
de seu trabalho, da mancha ou esboco inicial 
até o acabamento, a imagem intuida, a linha 
@ a cor pintadas na fantasia ndo precedessem 
o toque co pincel; tanto é verdade que, quan- 
do aquele taque se antecioa 4 imagem, ele 
é cancelado @ substituido na corregdo que o 
artista faz de sua obra. O ponto da distingado 
entre expresso @ comunicagéo @ certamente 
bastante delicacdo de captar no fato, porque no 
fato os dois processos se aproximam em geral 
rapidamente @ parece que se misturam; mas @ 
claro em idéia, @ @ preciso manté-lo bem firme. 
Do fato de té-lo descurado ou deixado vacilar 
provém as confusées entre arte e técnica, das 
quais a ultima ndo @ uma coisa intrinseca 4 arte, 
mas liga-se justamente ao conceito da comuni- 
cagdo. A técnica é, ern geral, uma cognigéo ou 
um complexo de cognigées dispostas e dirigidas 
a uso da acdo pratica, e, no caso da arte, da 
agdo prdtica que molda objetos e instrumentos 
para a lembranga @ a comunicagdo das obras 
de arte: quais seriam as cognigées a respeito 
da preparagao dos quadros, das telas, dos 
murais a pintar, das matérias colorantes, dos 
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vernizes, Ou as que tratam dos modos de obter 
a boa pronuncia e declamagéo, e semelhantes. 
Os tratados de técnica ndo sdo tratados de 
estética, nem partes ou secdées estes tratados. 
Isso, bem entendido, sempre que os conceitos 
forem pensados com rigor @ as palavras em- 
pregadas com propriedade em relagdo aquele 
rigor de conceitos e, sem duvida, ndo valeria a 
pena debater sobre a palavra “técnica” quan- 
do @ empregaca, ao contrdario, como sindnimo 
do prdéprio trabalho artistico, no sentido de 
“técnica interior”, que 6, portanto, a formagdo 
da intuigdo-exoressdo; ou entdo no sentido de 
“disciplina’, ou seja, da ligagdo necessadria com 
Q tradigdo histdrica, da qual ninguém pode se 
desligar, embora ninguém permaneca simples- 
mente ligado a ela. A confusdo da arte com a 
técnica, a substituigao desta por aquela, é um 
partido assaz almejado pelos artistas impoten- 
tes, que esperam das coisas praticas, e das 
excogitagées @ invengdes praticas, o auxilio @ 
a forga que ndo encontram |@m si mesmos. 





8. Os objetos artisticos: 
a teoria das artes particulares 
e 0 belo por natureza 


© trabalho da comunicagdo, ou seja, da 
conservagao @ divulgagdo das imagens artisti- 
cas, quiado pela técnica, produz, portanto, os 
objetos materiais que se dizem por metdfora 
“artisticos” @ “obras de arte”: quadros @ escul- 
turas @ edificios, e depois também, de moda 
mais complicado, escritas literdrias @ musicais, 
@, em nossos dias, aparelhos de som @ discos, 
que tornam possivel reproduzir vozes @ sons. 
Todavia, nem estas vozes @ sons, NeM os sinais 
da pintura, da escultura e da arquitetura séo 
obras de arte, as quais ndo existem em nenhum 
outro lugar a néo ser nas almas que as criam 
ou as recriam. Tirando a aparéncia de parado- 
xo desta verdade da inexisténcia de objetos 
@ coisas belas, serd oportuno lembrar o caso 
andlogo da ciéncia econédmica, a qual sabe bem 
que em economia ndéo existem coisas natural @ 
fisicamente Uteis, mas apenas necessidades 
@ trabalho, dos quais as coisas fisicas tomam 
como metdafora o adjetivo. Quem em economia 
quisesse deduzir o valor econédmico das coisas 
a partir das qualidades fisicas delas, cometeria 
uma grosseira ignoratio elenchi. 

€ apesar de tudo esta ignoratio elenchi 
foi cometida, @ ainda tem sucesso, na estetica, 
com a doutrina das artes particulares @ dos 
limites, ou seja, do cardter estético préprio de 
cada uma. As divisdes das artes sdo meramente 
técnicas ou fisicas, ou seja, conforme os objetos 
artisticos consistem em sons, em tons, em obdje- 
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tos coloridos, em objetos incisos ou esculpidos, 
em objetos construidos @ que ndo parecem 
encontrar correspondéncia em corpos naturais 
(poesia, musica, pintura, escultura, arquitetura 
etc.). Perguntar qual seja o cardter artistico de 
cada uma destas artes, aquilo que cada uma 
(EOSSA OU N&O EOSSA, Quais ordens de imagens 
s@ exprimem |@m sons @ quais em tons @ quais 
em cores @ quais em linhas, @ dai por diante, 
@ como perguntar em economia quais coisas 
devam por suas qualidades fisicas receber 
um prego @ quais néo, @ qual preco devam ter 
umas em relagdo as outras, quando é€ claro que 
as qualidades fisicas nédo entram na questao 
@ toda coisa pode ser desejada @ exigida, @ 
receber um prego maior do que outras ou de 
todas as outras, conforme as circunstdncias @ 
as necessidades. Colocando inadvertidamente 
© pé sobre este resvaladouro, até um Lessing 
Foi impelido a conclusdées tao estranhas como a 
que a poesia cabem as “acgdes” e@ 4 escultura os 
"corpos"; e também um Richard Wagner se pés 
a matutar sobre uma arte complexiva, a Opera, 
Que reunisse em si, por agregagao, as poténcias 
de todas as artes particulares. Quem tem senso 
artistico, em UM verso, em UM Pequeno verso 
de poeta, encontra ao mesmo tempo toda a 
musicalidade, pictoricidade, forga escultdrica 
@ estrutura arquiteténica, @, da mesma forma, 
em uma pintura, a qual jamais é uma coisa de 
olhos, mas sempre de alma, @ na alma ndo 
esta apenas como cor, Mas também como som 
@ palavra, até como siléncio que, a seu modo, 
ésom @ palavra. Todavia, onde se experimenta 
agarrar separadamente aquela musicalidade 
@ aquele pitoresco @ as outras coisas, elas lhe 
escapam @ se transmutam uma na outra, fun- 
dindo-se na unidade, mesmo que se costume 
separadamente chamd-las por modo de dizer, 
OU Seja, experimenta-se que a arte é uma @ ndo 
se@ divide em artes. Uma, e ao mesmo tempo 
infinitamente variada; mas variada ndo tanto 
conforme os conceitos técnicos das artes, @ sim 
conforme. a infinita variedade das personalida- 
des artisticas e de seus estados de espirito. 

A esta relagdo @ a esta troca entre 
as criagdes artisticas @ os instrumentos da 
comunicagao ou “coisas artisticas” devemos 
recolocar o problema que se refere ao belo 
por natureza. Deixemos de lado a questéo, 
que assoma em alguns estetas se, além do 
homem, outros seres sejam na natureza po- 
etas @ artistas: questdo que merece reseosta 
afirmativa, ndo sé por devida homenagem 
aos pdassaros cantores, mas ainda mais em 
virtude da concep¢do idealista do mundo, que 
é todo vida @ espiritualidade, mesmo que, 
como naquele conto popular, tenhamos perdido 





aquele fio dé erva que, posto na boca, per 
mitia entender as palavras dos animais @ das 
plantas. Com “belo por natureza” se desigqnam 
verdadeiramente pessoas, coisas, lugares, que 
por seus efeitos sobre os espiritos devem se 
aproximar da poesia, da pintura, da escultura 
@ das outras artes; @ ndo hd dificuldade de 
admitir tais "coisas artisticas naturais", porque 
oO processo de comunicagGo poética, como se 
realiza com abjetos artificialmente produzidos, 
assim também pode se realizar com objetos 
naturalmente dados. A fantasia do enamorado 
cria. a mulher para ele bela @ a personifica em 
Laura; a Fantasia do peregrino, a paisagem 
encantadora ou sublime @ a personifica na 
cena de um lago ou de uma montanha; @ estas 
criagdes poéticas se difundem por vezes em 
mais ou menos largos circulos sociais, dando 
origem as “belezas profissionais” femininas, 
admiradas por todos, @ aos “lugares de vista” 
Famosos, diante dos quais todos se extasiam 
mais ou menos sinceramente. € verdade que 
estas formagdes sdo efémeras: o gracejo por 
vezes as dissipa, a saciedade as deixa cair, o 
capricho da moda as substitui; e, diversamente 
das obras artisticas, nao permitem interpreta- 
cdes auténticas. O golfo de Ndpoles, visto do 
alto de uma das mais belas “vilas” do Vémero, 
foi, depois de alguns anos de incansdvel visdo, 
declarado pela dama russa que adquirira aque- 
la “vila” uma cuvette bleve, tao odioso em seu 
azul engrinaldado de verde, que a induziu a 
revender a “vila”. Tamoém a imagem da cuvette 
bleue,? era, de resto, uma criacdo poética, a 
resepeito da qual ndo hé o que discutir. 


9. Os géneros literdrios 
e as categorias estéticas 


Bastante maiores @ mais deplordveis con- 
sequéncias teve na critica @ na historiografia lite- 
rdria @ artistica uma teoria de origem um poUuCcO 
diversa, mas andloga, a dos géneros literdrios 
@ artisticos. Também esta, como a precedente, 
tem como fundamento uma classificagdo que, 
tomada em si, & legitima e@ util: aquela, os 
agrupamentos técnicos ou fisicos dos objetos ar 
tisticos; esta, as classificagdes que se fazem das 
obras de arte, conforme seu contetdo ou motivo 
sentimental, em obras trdgicas, cdmicas, liricas, 
herdicas, amorosas, idilicas, romances, @ dai por 
diante, dividindo @ subdividindo. Na pratica & 
Util distriouir segundo estas classes as obras de 
um poeta na edigdo que dele se faz, colocando 
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em um volume as liricas, em outro os dramas, 
em um terceiro os poemas, em uM quarto os 
romances; @ & c6modo, ou melhor, indispensd- 
vel, citar com estes nomes as obras @ os grupos 
de obras ao discorrer sobre elas em voz alta e 
por escrito. Mas também aqui devemos declarar 
indevido @ negar a passagem destes conceitos 
classificatérios as leis estéticas da composicdo 
@ aos critérios estéticos do juizo; como se faz 
quando se quer determinar que a tragédia deva 
ter tal ou tal argumento, tal ou tal qualidade de 
personagens, tal ou tal andamento de acéo, 
@ tal ou tal extensdo; e diante de uma obra, 
em vez de procurar @ julgar a poesia que lhe é 
prépria, Pde-se a pergunta se ela &@ tragédia 
ou poema, @ se obedece as “leis” de um ou de 
outro "género". A critica literdria do século XIX 
deve seus grandes progressos em grande parte 
por ter abandonado os critérios dos géneros, 
nos quais permaneceram como que aprisiona- 
das a critica da Renascencga @ a do classicismo 
francés, como comprovam as disputas que entdo 
surgiram em torno da Comédia de Dante e dos 
poemas de Ariosto e de Tasso, do Pastor Fido 
de Guarini, do Cid de Corneille, dos dramas de 
Lope de Vega. N&o igual vantagem tiraram os 
artistas da queda destes preconceitos, porque, 
negados ou admitidos que tenham sido em 
teoria, permanece como fato que aquele que 
tem génio artistico passa através de todos os 
vinculos de servidéo, @ até mesmo das correntes 
Faz para si instrumento de forga; e aquele que 
disso @ escasso ou privado, converte em nova 
serviddo a prdpria liberdade. 














































































































Primeira parte - A filosofia do século XIX ao século XX 


Pareceu que das divisées dos géneros 
se devia salvar, dando-ihe valor filosdfico, ao 
menos uma: a de “lirica”, “pica” @ “dramdatica”, 
interpretando-a como trés momentos do proces- 
so da objetivagdo, que da lirica, efusdo do eu, 
vai a Epica, em que o eu separa de si o sentir, 
narrando-o, @ desta para a dramatica, em que 
deixa que ele molde por si os préprios porta- 
vozes, as dramatis personae. Mas a lirica ndo 
é efusdo, ndo € grito ou pranto; ao contrario, & 
ela prdpria objetivacde, pela qual o eu vé a si 
mesmo como espetdaculo @ se narra @ se dra- 
matiza; @ este espirito forma a poesia do epos 
@ do drama, que, portanto, ndo se distinguem 
da primeira a ndo ser em coisas extrinsecas. 
Uma obra que seja totalmente poesia, como o 
Macbeth ou o Anténio e Cledpatra, & substan- 
cialmente uma lirica, da qual os personagens 
@ aS cenas representam os varios tons @ as 
estrofes consecutivas. 

Nas veihas estéticas, @ ainda hoje na- 
quelas que continuam seu tipo, se dava des- 
taque as assim chamadas categorias do belo: 
o sublime, o trdgico, o cémico, o gracioso, o 
humoristico, @ semelhantes, que os fildsofos, 
marcadamente alem&es, ndo sé comegaram a 
tratar como conceitos filoséficos (quando sdo 
simples conceitos psicoldgicos @ emptricos), 
mas desenvolveram com aquela dialética que 
diz respeito unicamente aos conceitos Puros OU 
especulativos, isto é, as categorias filoséficas, 
onde se entretiveram, dispondo-os em uma 
série de progresso fantdstico, culminante ora 
no belo, ora no tragico, ora no humoristico. En- 






























































Da esquerda para a direita: 
Stefano Jacini, Benedetto Croce e Giovanni Laterza em uma foto da década de 1920. 
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tendendo tais conceitos por aquilo que se disse 
que eles sGo, deve-se notar sua correseondén- 
cia substancial com os conceitos dos géneros 
literdrios @ artisticos, dos quais, com efeito, @ 
principalmente das “instituigées literdrias", se 
verteram na filasofia. Enquanto conceitos Esico- 
ldgicos @ empfricos, ndo pertencem o estética, 
@ em seu conjunto designam nada mais que a 
totalidade dos sentimentos (empiricamente dis- 
tintos @ reunidos), que sdo a matéria perpetua 
da intuigdo artistica. 


10. Retérica, gramatica 
@ filosofia da linguagem 


Que todo erro tenha um motivo de verda- 
de @ nasga de uma combinacgdo arbitrdria de 
coisas em si legitimas, confirma-se pelo exame 
que se fizer de outras doutrinas erréneas, as 
quais tiveram grande campo no passado @ 
ainda hoje tém um, embora mais restrito. € 
perfeitamente legitimo valer-se, Para Oo ensino 
do escrever, de divis6es como as do estilo nu 
@ do figurado, da metéfora @ de suas formas, 
@ perceber que em tal lugar ajuda falar sem 
metdfora e em tal outro por metdéfora, e que em 
tal outro a metdfora empregada € incoerente 
ou & mantida demasiado longamente, @ que 
aqui conviria uma figura de “preterigao” @ 14 
uma “hipérbole" ou uma “ironia". Mas quando 
se perde a consciéncia da origem de fato diddé- 
tica @ prdtica destas distingdes, @ filosofando 
se teoriza a forma como distinguivel em uma 
forma “nua” @ em uma forma “ornada”, em 
uma forma “ldégica" @ em uma forma “afetiva” @ 
semelhantes, se transporta no seio da esteti- 
ca a retdrica @ se vicia o conceito genuino da 
expresso. A qual nunca é ldgica, mas sempre 
afetiva, ou seja, lirica @ fantdstica, @ @ sempre, 
@ por isso mesmo ndo & nunca, metaférica, @ 
por isso sempre prdpria; nunca @ nua para se 
dever cobrir, nem ornada para dever-s¢ libertar 
de coisas estranhas, mas sempre resplande- 
cente de si propria [.:.]. Também o pensamento 
ldgico, também a ciéncia, enquanto se exprime 
torna-se sentimento e@ fantasia, que 6 a razdo 
eela qual um livro de Filosofia, de histéria, de 
ciéncia pode ser ndo sé verdadeiro, mas belo, 
2 de todo modo @ julgado néo sé conforme uma 
ldgica, mas também conforme uma estética, @ se 
diz por vezes que uM livro & equivocado como 
teoria ou como critica ou como verdade histérica, 
mas permanece, pelo afeto que o anima @ que 
nele se exprime, na qualidade de obra de arte. 
Quanto ao motivo de verdade que se elaborava 
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no fundo desta distingdo de forma légica e de 
forma metaférica, de dialética e retérica, ela era 
a necessidade de construir ao lado da ciéncia 
da légica uma ciéncia da estética; mas infeliz- 
mente se Fazia o esforgo de distinguir as duas 
ciéncias No campo da expressdo, que pertence 
a uma sé delas. 

Por uma necessidade ndo menos leagitima, 
naquela parte da didética que é o ensino das 
linquas comegou-se desde a antiquidade a 
dividir as express6es em periodos, proposicées 
2 palavras, @ as palavras em varias classes, @ 
em cada uma a analisd-las segundo suas varia- 
cdes @ composigdes em racicais @ sufixos, em 
sflabas @ em fonemas ou letras; dai nasceram 
os alfabetos, as gramdticas, os vocabuldrios, 
como, analogamente, para a poesia houve 
as artes métricas, @ para a musica @ as artes 
Fiqurativas @ arquiteténicas, as gramaticas mu- 
sicais, pictoricas, @ assim por diante. Todavia, 
nem mesmo os antigos conseguiram evitar que 
também nesta parte se realizasse um daqueles 
trdnsitos indevidos ab intellectu ad rem, das 
abstragées 4 realidade, da empiria 4 filosofia, 
que observamos nos outros casos; @ nisso s@ 
velo a conceber o falar como agregacgdo de 
palavras @ as palavras como agregagdo de 
sflabas ou de raizes @ sufixos: onde © prius 
é justamente o falar como um continuum, 
semelhante a um organismo, @ as palavras @ 
as silabas @ as raizes sdéo o posterius, o pre- 
parado anatémico, o produto do intelecto que 
abstrai, @ ndo justamente o Fato origindrio @ 
real. Transportada a gramdtica assim como a 
retorica no seio da estética, disso proveio um 
desdobramento entre “expresso” e “meios” da 
expressdo, que &é uma reduplicagdo, porque os 
meios da expressdo sao a propria expressao, 
riturada pelos graméaticos. Este erro, combi- 
nando-se com o outro de uma forma "nua" e de 
uma forma “ornada”, impediu que se visse que 
a filosofia da linguagem ndo @ uma gramatica 
filosdfica, mas estd além de toda gramatica, 
@ ndo torna filosdficas as classes gramaticais, 
mas as ignora, @, quando as encontra contra 
si, as destrdi, @ que, em suma, a filosofia da 
linguagem & uma com a filosofia da poesia @ 
da arte, com a ciéncia da intuigGo-expressdo, 
com a estética, a qual abraga a linguagem em 
toda a sua extensdo, que compreendé a lin- 
guagem Fénica e articulada, @ em sua realidade 
intacta, que @ a expressdo viva e de sentido 
realizado. 


fag 








B. Croce, 
Aesthetica in nuce. 








vey 1 44 


A concepcao 
da historia 


A realidade, para Croce, & vida que se 
desenvolve por meio do pensamento @ da 
agdéo, em uma unidade que é a realizagdo e 
a atualizagdo do universal concreto. 

€ste realizar-seé Co espirito é a histdria. 

A historia é, portanto, o realizar-se do 
espirito na unidade-distingGo, que se escan- 
cde na sintese dos opostos, a qual se explica 
de modo circular. Mas este escandir-se do 
espirito €é, ao mesmo tempo, um explicar-se 
@ realizar-sé Co liberdade, justamente por 
meio da sintese Cos opostos. Tal liberdade 
do espirito, portanto, realiza-se através 
Cos contrastes @ das oposigées. Assim se 
verificou no Cecorrer ca histéria, @ assim se 
verificard sempre, sem excecdes. 

Croce afirma, além disso, a contempo- 
raneidade da histéria em todos os seus 
momentos. Com efeito, em seu sistema, 
toda forma @ momento de histéria é sempre 
historia que, conhecendo-se, se revive 6 se 
realiza no presente do espirito. 

Os trechos que aqui reproduzimos ilus- 
tram bem estes dois pontos. 





1. A histéria como histéria da liberdade 


a. A liberdade como eterna formadora 
da histéria 


Que a histdria seja histdria da liberdade 
é um famoso dito de Hegel, repetido um pouco 
de ouvido @ divulgado em toda a Europa por 
Cousin, Michelet @ outros escritores franceses, 
mas que em Hegel e em seus repetidores tem 
© significado [...} de uma histdria do primeiro 
nascimento da liberdade, de seu crescer, de seu 
tornar-se adulta @ estar firme nesta alcangada 
era definitiva, incapaz de ulteriores desen- 
volvimentos (mundo oriental, mundo cldssico, 
mundo germanico = um sé livre, alguns livres, 
todos livres). Com intengdo diversa @ diverso 
contetdo esse dito @ pronunciado aqui, ndo 
para atribuir & histdéria o tema da formagdo de 
uma liberdade que antes ndo existia e que um 
dia existird, mas para afirmar a liberdade como 
a eterna formacora da histéria, sujeito prdprio 
de toda histéria. 

Como tal, ela é, por um lado, o principio 
explicativo do curso histdrico @, pelo outro, o 
ideal moral da humanidade. 
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b. A liberdade é a prdépria vida da histéria 
e ndo pode jamais vir a faltar 


Nada mais frequente do que ouvir em 
nossos dias o anuncio jubiloso ou a admissaéo 
resignada ou a lamentagdo desesperada de 
que a liberdade tenha doravante desertado 
oO mundo, que seu ideal se tenha posto no 
horizonte da histéria, com um crepusculo sem 
promessa de aurora. Aqueles que assim fa- 
lam, escrevem @ publicam, merecem o perddo 
motivado com as palavras de Jesus: porque 
ndo saben o que dizem. Se o soubessem, se 
refletissem, perceberiam que afirmar que a li- 
berdade estd morta é o mesmo que ofirmar que 
estd morta a vida, quebrada sua mola intima. 
€, por aquilo que se refere ao ideal, provariam 
grande embarago com o convite de enunciar o 
ideal que substituiu, ou poderia substituir, o da 
liberdade; @ também aqui notariam que ndo 
hd nenhum outro que se emparelhe com ele, 
nenhum outro que faga o coragao do homem 
bater em sua qualidade de homem, nenhum 
outro que responda melhor 4 erdpria lei da 
vida, que @ histéria @ ihe deve por isso corres- 
ponder um ideal no qual a liberdade seja aceita 
@ respzitada @ posta em condigéo de produzir 
obras sempre mais altas. 











c. Os exemplos da historia que pareceriam negar 
o dominio da liberdade 
so uma confirmacdo disso 


Sem duvida, ao opor as legides dos 
que pensam diversamente ou diversamente 
falam estas proposigées apoditicas, estamos 
bem conscientes de que elas sdo justamente 
daquelas que podem fazer sorrir ou mover a 
cagoadas contra o fildsofo, o qual parece que 
caia no mundo como um homem do outro mun- 
do, ignaro daquilo que a realidade €, cego @ 
surdo as suas duras feicdes @ a sua voz @ a 
seus gritos. Também sem se deter sobre acon- 
tecimentos @ sobre condigées contempordneas 
em que, em muitos paises, as ordens liberais, 
que foram a grande aquisigdo do século XIX @ 
pareceram uma aquisicdo perpetua, desmoro- 
naram @ em muitos outros alarga-se o desejo 
desse desmoronamento, toda a histéria mostra, 
com breves intervalos de inquieta, insegura @ 
desordenada liberdade, com raros lampejos de 
uma Felicidade mais entrevista que possuida, 
um amontoar-se de opressées, de invasées 
bdrbaras, de depredagdes, de tiranias profa- 
nas @ eclesidsticas, de querras entre os povos 
@ nos povos, de persequicgées, de exilios e de 
patibulos. €, com esta visdo diante dos olhos, 
o dito de que a histdria & histdria da liberdade 
soa como uMa Ironia ou, afirmado seriamente, 
como uma tolice. 
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Todavia, a filosofia néo esta no mundo 
para deixar-se dominar pela realidade tal 
qual se configura nas imaginagdes Fferidas @ 
perdidas, mas para interpretd-la, libertando 
as imaginagdes. Assim, pesquisando @ inter- 
eretando, ela, que bem sabe que o homem 
que torna escravo o outro homem desperta no 
outro a consciéncia de si 2 o anima 4 liberdade, 
vé serenamente suceder a periodos de maior 
outros de menor liberdade, porque quanto 
mais estabelecida 6 ndo diseutada for uma 
ordem liberal, tanto mais decai para o hdbito, 
@, reduzindo para o hdbito a consciéncia vigi- 
lante de si préprio @ a prontidGo da defesa, 
s@ dd lugar a uma vichiana repetigao caquilo 
que se acreditava que néo iria mais reaparecer 
no mundo, @ que eor sua vez abrird um novo 
curso. Vé, por exemplo, as democracias @ as 
republicas, como as da Grécia no século IV ou 
de Roma no |, em que a liberdade permanecia 
nas formas institucionais mas nao mais na alma 
@no costume, perder também aquelas formas, 
como aquele que ndo soube ajudar-se @ que em 
vdo procurou se endireitar com bons conselhos 
é abandonado 4 dspera corregGo que a vida 
dele fard. V6 a Itdlia, exausta @ derrotada, 
depositada pelos barbaros na tumba com sua 
pomposa veste de imperatriz, ressurgir, como 
diz o poeta, Agil marinheira em suas republicas 
do Tirreno e do Adridtico. V6 os reis absolutos, 
que abateram as liberdades do baronato e do 
clero, tornadas privilégios, @ que superpuseram 
Q todos 0 seu governo, exercido por meio de 
uma burocracia @ sustentado por um exército 
prdéprio, preearar uma bem mais larga @ mais 
Util particioagdo dos povos na liberdade politica; 
eum Napoledo, também ele destruidor de uma 
iberdade tal apenas de aparéncia e de nome @ 
4 qual retirou aparéncia @ nome, arrasacor de 
povos sob seu dominio, deixar atras de si estes 
mesmos povos avidos de liberdade @ tornados 
mais espertos do que verdadeiramente eram, 
@ ativos para implantar, como pouco depois 
fizeram em toda o Europa, seus institutes. Ela 
avé, também nos tempos mais sombrios @ gra- 
ves, fremir nos versos dos poetas ¢ afirmar-se 
nas paginas dos pensadores @ arder solitdria 
@ soberba em alguns homens, ndo assimildveis 
pelo mundo que os envolve, como naquele 
amigo que Vittorio Alfieri descobriu na Siena 
setecentista @ grd-ducal, “espirito libérrimo" 
nascido “em dura priséo”, onde estava “como 
lgdo que dorme”, @ para o qual ele escreveu o 
didiogo da virtude desconhecida. Ela a vé em 
todos os tempos, tanto nos propicios como nos 
adversos, genuina, robusta @ consciente apenas 
nos espiritos de poucos, embora apenas esses 
depois historicamente contam, como apenas 
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aos poucos verdadeiramente falam os grandes 
fildsofos, oS grandes postas, os homens gran- 
des, toda qualidade de grandes obras, mesmo 
quando as multiddes os aclamam e deificam, 
sempre prontas para abandond-los por outros 
idolos, para fazer barulho ao seu redor @ para 
exercitar, sob qualquer lema @ bandeira, a 
natural disposicgdo 4 cortesania e servilidade; 
@, por isso, por expe|riéncia @ por meditagdo, 
o homem eensa @ diz a si prdéprio que, se nos 
temeos liberais se tem a grata ilus6o de gozar 
d@ uma rica companhia, @ se naqueles ndo 
liberais se tem a oposta @ ingrata ilusdo de se 
encontrar em solidéo ou em quase soliddo, ilu- 
sdria era certamente a primeira crenga otimista, 
mas, por sorte, ilusdria & também a segunda, 
pessimista. 





d. A vida da liberdade 
como formadora da histéria sempre Fol 
@ sempre serd vida de combatente 


€stas, @ tantas outras coisas semelhantes 
a estas, ela vé, @ dai conclui que se a histdria 
ndo &@ exatamente um idilio, também ndo ~ 
uma “tragédia de horrores”, mas & um drama 
em que todas as acgées, todos os personagens, 
todos os componentes co coro sdo, em sentido 
aristotélico, “mediocres”, culpdveis-inculpdveis, 
mistos de bem e de mal, @, todavia, o pensa- 
mento diretivo nela 6 sempre o bem, ao qual 
o mat acaba por servir como estimulo; a obra & 
da liberdade que sempre se esforga para res- 
tabelecer, e sempre restabelece, as condicdes 
sociais @ politicas de mais intensa liberdade. 
Quem desejar em breve persuadir-se de que 
a liberdade néo pode viver diversamente ce 
como foi vivida @ viverd sempre na historia, 
de vida perigosa @ combatente, pense por 
um instante em um mundo de liberdade sem 
contrastes, sem ameacas @ sem opressées de 
nenhum tivo; @ logo dela se desviard apavo- 
rado, como da imagem, pior que a da morte, 
da ndusea infinita. 


2. Toda histéria é sempre 
“histéria contempordnea” 


a. Hd sempre uma necessidade pratica 
como fFundamento de todo juizo histérico 


A necessidade pratica, que estd no fundo 
de todo juizo histérico, confere a toda histéria 
0 carater de “histéria contemporanea", porque, 
por mais remotos @ remotissimos que paregam 
cronologicamente os fatos que nela entram, 
ela é, na realidade, histéria sempre referida 
a necessidade @ a situagéo presente, na qual 
aqueles fatos propagam suas vibragées. 
Assim, se @u, para inclinar-me @ recusar-me a 
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um ato de expiacdo, recolho-me mentaimente 
para entender do que sé trata, isto @, como 
se tenha formaco e transformado este insti- 
tuto ou este sentimento até assumir um euro 
significado moral, também o bode expiatério 
dos hebreus @ os multiplos ritos magicos dos 
povos primitivos sGo parte do drama presente 
de minha alma neste momento e, fazendo 
expressamente ou de forma subentendida a 
histdéria deles, Fago a da situagdo em que me 
encontro. 


b. O homem € um microcosmo 
nado em sentido naturalista, 
mas em sentido histérico, 
como compéndio da histéria universal 


Da mesma forma, a condigdo presente de 
minha alma, sendo a matéria, & por isso mesmo 
o documento do juizo histérico, o documento 
vivo que carrego em mim mesmo. Aqueles que 
se chamam, no uso historiogrdfico, documentos, 
escritos esculpides ou figurados ou aprisionados 
nos fondégrafos ou talvez existentes em objetos 
naturais, esqueletos ou fésseis, nNdo operam 
como tais, @ tais Ndo sdo, a ndo ser enquanto 
estimulam @ reafirmnam em mim recordagdes 
de estados de espirito que estéo em mim: @ 
em todo outro aspecto restam tintas coloridas, 
papel, pedras, discos de metal ou de vinil, @ 
similares, sem nenhuma eficdcia psiquica. Se em 
mim ndo existe, ainda que dormente, o senti- 
mento da caridade crist6 ou da salvagdo pela 
Fé ou da honra cavalheiresca ou do radicalismo 
jacobino ou da reveréncia pela velha tradigéo, 
em vdo me passardéo sob os olhos as pdginas 
dos evangelhos e das epistolas paulinas, 2 
da epopéia carolingia, e dos discursos que se 
faziamn na Convengdo nacional, @ das liricas, dos 
dramas @ romances que expressaram a nostal- 
gia do século XIX pela Idade Média. O homem 
é um microcosmo, ndo em sentido naturalista, 
mas em sentido histdérico, compéndio da histdéria 
universal. € parte bem pequena nos parecerdo 
no complexo os documentos, aqueles, assim 
especificamente chamados pelos pesquisa- 
dores, quando se pensar em todos os outros 
documentos sobre os quais continuamente nos 
apoiamos, como a lingua que falamos, os cos- 
tumes que nos sdo familiares, as intuigdYes @ os 
raciocinios Feitos em nds quase que de forma 
instintiva, as experiéncias que carregamos, 
por assim dizer, em nosso organismo. Sem tais 
documentos especificos, bastante mais dificeis, 
ou até proibitivas, seriam nossas lembrangas 
histéricas; mas, sem estes, seriam de fato im- 
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possiveis, como se observa em certos processos 
doentios dos quais saimos desmemoriados @ 
diferentes, como criaturas de fato novas @ @s- 
tranhas ao mundo ao qual antes pertenciamos. 
Perceba-se de passagem que esta verdade da 
histéria entrevista, que Ndo nos é dada a partir 
do exterior, mas vive em nds, foi um dos motivos 
que extraviaram os fildsofos da era romantica 
(Fichte @ outros) na teoria da histéria a ser 
construida a priori, gragas 4 pura @ abstrata 
logica @ fora de toda documentagdo; embora 
depois eles, contradizendo-se (Hegel e outros), 
@ tornando extrinseca a sintese, requeressem 
uma colaboragdo entre o pretenso a priori que 
vinha de um lado, @ o pretenso a posteriori, ou 
o documento, que sobrevinha do outro. 








c. Ahistoriografia deve representar a vida vivida 
em forma de conhecimento 


Se a necessidade pratica @ o estado 
de espirito em que se exprime @ a materia 
necessaria, Mas apenas a matéria bruta da 
historiografia, o conhecimento histdrico ndo 
pode, como também nenhum conhecimento 
pode, consistir em presumida reprodugdo ou 
cépia daquele estado de espirito, pela razdo 
glementar que esta seria uma duplicagdo de 
fato inutil @, portanto, estranha 4 atividade 
espiritual, que ndo tem, entre suas produgées, 
a do inutil. Daf se esclarece a vaidade, que 
existe nos programas (nos programas, mas 
ndo nos fatos, que naturalmente saem diferen- 
tes) daqueles historidgrafos que se propdem 
apresentar a vida vivida em sua imediagéo. 
A historiografia, ao contrdrio, deve superar a 
vida vivida para representa-la em forma de 
conhecimento. Além do mais, @ mal significando 
sua intengdo, os escritores que créem trabalthar 
como historiégrafos, tendem a transformar a 
matéria passional em obra de poesia. Mas, 
embdora efetivamente a matéria passional 
passe sempre mais ou menos rapidamente 
através da esfera da fantasia e da poesia (2, 
quando ai se demora @ se estende, nasce a 
poesia propriamente dita, a poesia em sentido 
especifico), a historiografia néo &@ fantasia, 
mas pensamento. Como pensamento, ela nado 
dd apenas marca universal 4 imagem, como 
a poesia o faz, mas liga intelectivamente a 
imagem ao universal, distinquindo @ unificando 
ao mesmo tempo No juizo. 

B, Croce, 


FA histdria como pensamento 
@ como a¢gdo. 
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GENTILE 





Os problemas essenciais do atualismo e suas implicagdes 





Néo é facil encontrar nos escritos dos fildsofos algumas pdginas em que sintética e clara- 
mente eles resumam seu proprio pensamento. Gentile, felizmente, as deixou em sua Introdugdo 
a filosofia, onde, justamente na parte introdutéria, ele apresenta um mapa dos problemas em 
torno dos quais gira todo o seu sistema e evidencia iquaimente uma série de implicagées que 
eles tém. 

Depois de ter indicado as origens do atualismo na reviravolta impressa no pensamento 
filosdfico da filosofia aolemé que vai de Kant a Hegel, e ter salientado alguns precedentes na 
Filosofia renascentista e do ressurgimento italiano, Gentile toma distdncia em relagdo a Croce, 
saligntando como sua prdpria filosofia tenha parecido afim com a de Croce mais do que de 
fato era. 

Passa entGo a aeresentar o principio bdsico de sua Filosofia, que é o Ca imanéncia absoluta, 
entendida n&o no sentido tradicional, mas como imanéncia de todo o real no ato do pensar, 
além do qual ndo hé nada de independente. 

Este ato do pensar ndo deve ser confuncido com o ato do pensar como, por exemplo, o 
do motor imével de Aristételes ou da metafisica tradicional, que, segundo Gentile, sdo meras 
abstragées, mas € o ato de pensar que coincide com nosso pensamento. 

Em nds, enquanto somos ato ou atividade do pensar, esté compreendida a totalidade do 
real: ndo somos nés (como pensamento) que estamos contidos no espaco, mas é o espaco 
que estd contido em nosso pensamento; @, assim, Ndo somos nds que estamos na natureza, 
mas 6 a natureza que estd em nds (como pensamento). 

Esta atividade do pensamento, além dé infinita (porque inclui todas as coisas) @ livre, 
enquanto autoridade suprema no julgar e distinguir verdadeiro e folso, bem e mal. 

Exatamente na dimenséo do ato do pensar descobrimos Centro de nossa humanidade 
empirica uma humanidade profunda, que é aquela por meio da qual procuramos os outros @ 
con-sentimos com os outros. Por esta humanidade profunda nds somos os outros @ os outros 
séo nés, em sentico global. 

O pensamento atual é tudo, @ o proprio Eu particular é, em certo sentido, uma abstracgdo, 
porque, como tudo o mais, estd imanente no ato espiritual. 

OQ métoco do atualismo é a dialética do novo sentido, ou seja, ndo a dialética das realida- 
des pensadas, como o era na metafisica dos antigos, mas a dialética da atividade pensante. 
O préprio Hegel, que havia reformado a dialética antiga, deve ser posteriormente reformado, 
porque, com suas Cistingées sistemdticas de idéia, natureza e espirito (com suas implicagées) @ 
com sua concep¢do da ldgica, permaneceu condicionado por uma série de residuos da dialética 
do pensado. € a propria reforma da dialética hegeliana operaca por Croce, segundo Gentile, 
deve ser purificada, eliminando os “distintos”. A unidade do pensamento em sua subjetividade, 
como autoconceito, que absorve a totalidade do real exatamente nesta sua atividade, constitui 
o coragdo da cialética do atualismo. 

Gentile afirma, portanto, que o atualismo tem um cardter profundamente religioso, enquan- 
to, dialeticamente, no ato do pensamento concretamente resolve os problemas que a religido 
sempre se colocou. O mal é um momento dialético do bem; o erro é um momento Cialético 
do verdadeiro; o bem € aquilo que concretamente se faz, desabrochando de seu contrdrio; 
o verdadeiro é aquilo que concretamente se realiza, superando seu contrério. O espirito é a 
naturéza que sé torna espirito. 

O corpo no é apenas aquilo que estd dentro de nossa pele. Também cada membro de 
NOSSO Corpo pode ser pensaco isoladamente co resto do corpo, mas apenas por abstracéo; 
separaco Co corpo perderia qualquer significado @ valor. Assim é para nosso corpo, o qual é 
correlativo a todo o resto do mundo fisico. Dizer corpo 6 como dizer corpo do universo. 
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O auto-sentirse Co corpo 6 o germe de onde deriva toda a vida espiritual. A experiéncia é 
t60-somente o desenvolvimento sistemdtico deste principio. Dizer que a experiéncia é medida 
de todas as coisas significa dizer que o pensamento é a medida de todas as coisas; a medida 


do pensamento é o préprio pensamento. 


A prdpria histéria, como toda a realidade sem excecdéo, é atividade do pensamento pen- 
sante, @ neste sentido toda histéria é historia contempordnea, @ o passado esta eternamente 


presente na atividade pensante. 


O atualismo ndo pode de modo nenhum se confundir com o soliosismo. A redugdo ao Eu 
do solipsista consiste na redugdo de tudo ao Eu empirico particular. Ao contrario, o Eu de que 
fala o atualismo € principio da progressiva universalizagéo do prdprio Eu; é posicdo de limites 
para supe@rd-los, @, portanto, é retirada de qualquer limite. 

O atualismo estd, conforme Gentile, bem longe de ser anticristdo @ ateu. Assim como Cristo 
é homem-Deus, também o atualismo quer ser sintese de humano eé civino; o atualista, bem longe 
de negar Deus, repete como os espiritos mais religiosos Co passado: "Deus estd em nds”. 


1. Origem da filosofia atualista 


A filosofia atualista historicamente relacio- 
na-se com a Filosofia alemd de Kant a Hegel, 
diretamente @ por meio dos sequidores, exposi- 
tores @ criticos que os pensadores alemdes da- 
quele periodo tiveram na Italia durante o século 
XIX. Mas liga-se também 4a filosofia italiana da 
Renascencga (Telésio, Bruno, Campanella), ao 
grande filésofo napolitano Giambattista Vico, 
@ aos renovadores do pensamento especulati- 
vo italiano da era do Ressurgimento nacional: 
Galluppi, Rosmini ¢ Gioberti. 

Os primeiros escritos em que a Filosofia 
atualista comecga a se delinegar remontam aos 
Ultimos anos do século XNC. Ela foi se desen- 
volvendo nos primeiros decénios deste século, 
paralelamente 4 “filosofia do espirito” de 
Benedetto Croce. Minha assidua colaboragao 
com a revista que em 1903 foi fundada por 
Croce, A Critica, @ que por muitos anos na Itdlia 
chefiou vitoriosamente uma luta tenaz contra 
as tendéncias positivistas, naturalistas @ racio- 
nalistas do pensamento e da cultura, @ o fato 
de que a “filosofia do espirito” amadureceu 
cerca de um decénio antes, desde o principio 
atraindo sobre si a atengdao universal, fizeram 
aparecer geralmente as duas filosofias muito 
mais afins do que a principio ndo pareciam. 
Mas as divergéncias se tornaram naturalmente 
mais claras passo a PASSO Que Os principios das 
duas filosofias expuseram suas consequéncias. 
€ hoje, também por circunstancias contingentes, 
que aqui ndo ocorre lembrar, aparecem muito 
mais as divergéncias do que as afinidades @ os 
motivos que tém certamente em comum. 


2. O principio da filosofia atualista 


A Filosofia atualista & assim chamada a 
partir do método que propugna @ que poderia 





se definir “método da imanéncia absoluta’, 
erofundamente diversa da imanéncia de que se 
fala em outras filosofias, antigas ¢ modernas, @ 
também contempordneas. A todas elas falta o 
conceito da subjetividade irredutivel da realido- 
de, a qual se encontra imanente o principio ou 
a medida da prépria realidade. Aristételes foi 
imanentista em relagdo ao idealismo abstrato 
de Platdo, cuja idéia na filosofia aristotélica 
torna-se forma da prdépria natureza — forma 
inseparavelmente ligada 4 matéria, na sintese 
do individuo concreto, do qual a idéia, seu 
principio e medida, ndo pode ser separada, a 
nGo ser por abstragdo. Mas o Individuo natural 
eara a filosofia atualista é ele prdéprio alguma 
coisa de transcendente: porque em concreto 
ndo @ concebivel fora daquela relagao em que 
ele, objeto de experiéncia, estd indissoluvel- 
mente ligado com o sujeito desta, no ato do 
pensamento mediante o qual a experiéncia se 
realiza. Todo o realismo, até o criticismo kan- 
tiano, permanece sobre o terreno desta trans- 
cendéncia. Nele permanece toca filosofia que, 
mesmo que reduza tudo 4 experiéncia, entenda 
esta como algo de objetivo, e ndo como o ato 
do €u pensante enquanto pensa, realizando a 
realidade do prdprio €u: uma realidade fora da 
qual néo é dado pensar nada de independente 
@ existente em si. 

€ste & o ponto firme ao qual se liga o 
idealismo atual. A Unica realidade sdlida, que 
me & dado afirmar, e com a qual deve por isso 
ligar-se toda realidade que eu possa pensar, 
é amesma que pensa, a qual se realiza e é 
assim uma realidade, apenas no ato que se 
pensa. Portanto, a imanéncia de tudo o que & 
pensdvel ao ato do pensar; ou, tout court, ao 
ato; pois de atual, por aquilo que se disse, ndo 
hd mais que o pensar em ato; @ tudo aquilo 
que se pode pensar como diverso deste ato, 
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atua-se@ em concreto enquanto ~ imanente ao 
proprio ato. 


3. O ato como logos concreto 


O ato de que se fala nesta filosofia, por 
tanto, ndo é confundivel com o ato (energheia) 
de Aristételes @ da Filosofia escoldstica. O ato 
aristotélico & também pensamento puro, mas 
um pensamento transcendente, pressuposto a 
partir de nosso pensamento. O ato da filosofia 
atualista coincide justamente com nosso pensa- 
mento; @, para esta filosofia, o ato aristotélico, 
em sua transcendéncia, é simplesmente uma 
abstragdo, @ ndo um ato: & logos, mas um /o- 
gos abstrato, cuja concretitude se tem apenas 
no logos concreto, que 6 O pensamento que 
atualmente se pensa. 

Ndo sé o ato aristotélico, mas também 
a idéia platénica, @ em geral toda realidade 
metafisica ou emepirica, que realisticamente 
s@ pressuponha do pensamento, é, sequndo 
© atualismo, logos abstrato, que tem um sen- 
tido apenas na atualidade do logos concreto. 
Mesmo que este se represente @ tem razdo 
de representar-se como independente do 
sujeito, existente em si, coisa em si, estranha 
Qe pensamento @ condigdo do pensamento, 
sempre se trata de logos abstrato, cujas deter- 
minagdes sdo sempre um produto da atividade 
origindria do €u que, no pensamento, se atua 
como logos concreto. Todo realismo, por isso, 
tem razao; com a condigdo, porém, de que 
ndo se pretenda esgotar todas as condigdes 
do pensar. As quais, de fato, restara sempre 
Q acrescentar, a fim de que seja superada a 
transcendéncia @ alcangada a terra firme da 
realidade efetiva, aquela que sera a condicdo 
fundamental de toda pensabilidade, a ativi- 
dade pensante. 








4. Infinidade do €u 


A atividade pensante, contudo, para 
sustentar a carga infinita @ a infinita respon- 
sabilidade de toda realidade pensdvel, que & 
pensdvel apenas enquanto & imanente ao mun- 
do espiritual que tal atividade realiza, ndo deve 
mais ser concebida materialmente, como atuan- 
do no tempo @ no espago. Tudo esta em mim, 
enquanto tenho em mim o tempo @ a espace 
como ordens de tudo aquilo que se reeresenta 
na experiéncia. Portanto, longe de estar contido 
NO |@seaco @ No tempo, eu contenho o espaco @ 
o tempo. € longe de eu prdéprio estar compreen- 
dido, como vulgarmente se Pensa, apoiando-se 
em uma imaginagdo falaz, na natureza que } 
oO sistema de tudo aquilo que é ordenado no 


esepago @ no tempo, eu compreendo a natureza 
dentro de mim. € dentro de mim ela deixa de 
ser aquela natureza espacial ¢ temporal, que & 
mecanismo, @ se espiritualiza e se atua tamoém 
ela na vida concreta do pensamento. 


5. liberdade do €u 


Por meio desta sua infinidade, 4 qual tudo 
& imanente, o €u @ livre. €, sendo livre, pode 
querer @ conhecer @ escolher sempre entre 
os opostos contraditérios em que se eolariza 
© mundo do espirito, que tem valor porque 
s@ contrapd~e a seu oposto. Liberdade ndo 
compete 4 natureza em seu aspecto abstrato; 
mas ndo compete a nenhuma forma do logos 
abstrato: nem 4 verdade légica, nem 4 verdo- 
de de fato, nem a lei, que se representa ao 
queérer com a necessidade coarctante de uma 
forga natural: a nada enfim que, contrapondo- 
S@ NO EP||NsaMeNto ao sujeito que Pensa oO seu 
objeto, o define @ encerra em certos termos, 
@ fixa, @ priva daquela vida que @ prépria da 
realidade espiritual atual. Ndo é livre o homem 
enquanto se considera ¢ representa como parte 
da natureza, UM ser que ocupa certo espaco 
por certo tempo, que nasceu @ que morrera, @ 
que & limitado em todo sentido, & na propria 
sociedade € circundado por elementos que nao 
estado em seu poder @ agem sobre ele. Contu- 
do, por mais que ele se mova nessa ordem de 
idéias, @ ponha em relevo os prdprios limites, 
@ minimize e empobreca suas prdéprias possibi- 
lidades, @ entre em suspeita de que a prdpria 
liberdade ndo é mais que uma ilusdo, @ que ele 
nada verdadeiramente pode nem para dominar 
o mundo @ nem mesmo para conhecé-lo, ele, 
No auge do desespero, ndo poderd deixar de 
reencontrar @ reafirmar no fundo de si mesmo 
a desconhecida liberdade, sem a qual néo Ihe 
seria possivel pensar o tanto que ele pensa. 
Hoc unum scio, me nihil scire.' Mas, ainda que 
limitado, este saber importa 4 capacidade de 
conhecer a verdade; a qual néo seria tal se ndo 
s@ Cistinguisse do falso, e ndo se concebesse 
endo se percebesse nesta sua distingdo, que 
&é oposicdo. O que n&o seria possivel sem li- 
berdade, ou seja, infinidade de quem concebe 
& percebe, julgando aquilo que é& verdadeiro, 
@ pronunciando este juizo com autoridade 
suprema, contra a qual ndo & admissivel um 
apelo. Autoridade que ndo poderia competir 
evidentemente a quem estivesse encerrado 
dentro de determinados limites. 











Sei apenas isto: que ndo sei nada’. 
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6. Humanidade profunda 


Portanto, dentro da humanidade empirica 
todo homem possui uma humanidade profun- 
da, que esta na base de todo o seu ser, e de 
todo ser que ele possa distinquir de si. Aquela 
humanidade por meio da qual ele tem conscién- 
cia de si, @ pensa @ fala @ quer; @, pensando, 
pensa a si mesmo @ ao restante; @ PoUCO a 
pouco s@ forma um mundo, que semere mais 
se@ enriquece de particulares e sempre mais se 
esforga por conceber como um todo harménico, 
como um organismo de partes que se buscam 
reciorocamente, ligadas por uma unidade inte- 
rior. Mas a este mundo estd sempre presente 
ele proprio, que o representa @ procura reduzi- 
lo sempre mais conforme ds suas exigéncias, 
aos seus Cesejos, 4 sua prdpria natureza: ele 
que diante de si tem néo sé o mundo, mas 
a si préprio, o um em relagdo com o outro, @ 
ambos postos nesta relacgdo por ele, artifice @ 
ao mesmo tempo quardido, ator e expectador, 
infatigavel @ insone. 

Néo @ esta a humanidade que sustenta o 
individuo particular, mas associa os individuos 
no pensamento, quero dizer, no sentir @ no 
pensar, no poetar @ no agir, na civilizagdo que @ 
a vica do espirito, ligqando em um sé homem as 
geracdes e as estirpes diversas; em um homem, 
que ndo conhece obstdculos a ndo ser para 
supe@rda-los, ndo conhece misterios a ndo ser 
para desvendd-los, ndo conhece mal a ndo ser 
para emendd-lo, ndo conhece escravidéo a ndo 
ser para dela se libertar, ndo conhece misérias 
a ndo ser para socorré-las, ndo conhece dores 
a néo ser para medicd-las? Essa humanidade 
orofunda @ a que a primeira vista nédo percebe- 
mos nem nos outros nem em nds: mas @ aquela 
pela qual é possivel que um procure o outro, 
2 lhe dirija a palavro, @ Ihe estenda a mao. € 
aquela que quando uma verdade nos ilumina 
a mente, @ um sentimento se apodera de nés 
@ nos comove @ nos inspira, a nossa lingua €. 
como diz o poeta italiano, como que por si erd- 
epria movida; @ ndo sabemos no falar @ nossa 
alma se expande, e diz, @ canta; @ ainda que 
ninguém de fato nos escute, pode-se dizer que 
uma multiddo invisivel esteja ac nosso redor 
para escutar: vivos, mortos, ndo nascidos, uma 
multidGo anénima de juizes que ndo tém rosto, 
mas pensam @ sentem como nds, @ estdo pro- 
priamente em nds, mais ainda, propriamente, 
sGo NOs MesMOS; @ Nos escutam, POrquS somos 
nés que, falando, nos escutamos. 











7. A atualidade do €u 


Esta humanidade néo @ um Deus abscon- 
ditus,2 ndo & um €u secreto inacessivel que, 
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falando e manifestando-se, sai fora de si, se 
objetiva e se desnatura, deixando de ser aquilo 
que ele &@ por si mesmo. Ele é enquanto se rea- 
liza; @, realizando-se, se manifesta. € por isso 
© pensamento atual é@ tudo; @ fora do penso- 
mento atual o préprio €u é uma abstragdo a ser 
relegada ao grande armario das excogitagées 
metafisicas: entidades puramente racionais @ 
ndo subsistentes. O Eu ndo @ alma-substancia; 
ndo @ uma coisa, a mais nobre das coisas. Ele 
& tudo porque ndo é nada. Sempre que houver 
alguma coisa, é um espirito determinado: uma 
personalidade que se atua em um mundo seu: 
uma poesia, uma agdo, uma palavra, um siste- 
ma de pensamento. Mas esse mundo @ real, 
enquanto a poesia esta se compondo, a agdo 
se realiza, a palavra se pronuncia, o pensamen- 
to se desenvolve e se torna sistema. A poesia 
ndo existia, @ ndo existird; ela existe semoere 
enquanto se compde, ou, lendo-se, torna-se 
a compor. Deixada ai, gla cai no nada. Sua 
realidade & um presente que jamais se poe no 
passado @ que ndo teme futuro. € eterna, com 
aquela imanéncia absoluta do ato espiritual, em 
que ndo ha momentos sucessivos do tempo que 
ndo sejam co-presentes @ simultangos. 








8. O método do atualismo: a dialética 


Tudo isso quer dizer que a atualidade eter- 
na (sem passado @ sem futuro) do espirito ndo 
é concebivel por meio da ldgica da identidade 
propria da velha metafisica da substéncia, 2 
sim apenas com a dialética. Com a dialética, 
bem entendido, tal qual a filosofia moderna 
a pode conceber: conceito ndo do ser objeto 
do pensamento, mas do pensamento em sua 
ordpria subjetividade: a rigor, ndo conceito, 
mas autoconceito (néo Begriff. mas Selbstbe- 
griff). Se o pensamento como ato ~ o principio 
do atualismo, seu método @ a dialética. Néo 
dialética platénica, nem hegeliana: mas uma 
dialética nova @ mais propriamente dialética, 
que é uma reforma da dialética hegeliana. A 
qual ja se contrapunha 4 platénica porque esta 
era uma dialética estdatica das idéias pensadas 
(ou, em todo caso, objeto do pensamento), @ 
Hegel em sua Ciéncia da ldgica considerou a 
dialética, ao contrario, como o movimento das 
idéias pensantes, ou categorias com as quais 
© pensamento pensa o seu objeto. 

Dialética do pensado, portanto, ¢ dialética 
do pensar: esta dialética do pensar, Cujo pro- 
blema comecgou a ser colocado por Fichte, mas 
foi Hegel que em primeiro lugar enfrentou com 





2"Deus escondido”. 
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plena consciéncia da necessidade de uma nova 
ldgica a ser contraposta 4 anclitica aristotélica, 
ou seja, 4 ldgica do platonismo assim como de 
toda a antiga Filosofia. Hegel se propds o pro- 
blema, mas no o resolveu, porque, a comecar 
das primeiras categorias (ser, nGo-ser, devir) 
deixou-se escapar a absoluta objetividade do 
pensar, @ tratou sua ldgica como movimento das 
idéias que se pensam @, por isso, se devem 
definir. Movimento absurdo, porque as idéias 
se pensam, ou seja, se definem enquanto se fe- 
cham no circulo de seus termos, @ permanecem 
paradas. € essa é a razdo pela qual as idéias 
platénicas sdo de fato todas ligadas entre si e, 
por isso, obrigam o pensamento subjetivo que 
que@ira pensar uma delas, a pensar tambem 
todas as outras, ¢ a mover-se, por isso, de uma 
para outra sem descanso, mas elas permane- 
cem paradas, como o estddio sobre o qual os 
ginastas correm. 

Permanecem paradas, mas sdo logos abs- 
trato, que & preciso reconduzir ao pensamento 
real e atual. Que é enquanto no é, e ndo esta 
jamais parado, e sempre se move; e de fato 
define, @ se espelha no objeto definido, mas 
eara voltar a definir de outra forma, sempre 
mais adequadamente a necessidade incessante 
em cuja satisfagdo se encontra seu realizar-se. 
O pensamento é dialético por este seu devir, 
que &, ndo pensada unidade de ser e ndo-ser, 
conceito em que se ensimesma o conceito do 
ser @ Oo conceito oposto do néo-ser, mas @ uni- 
Code realizada do préprio ser do pensamento 
com seu real ndo-ser. Nés podemos, de fato, 
definir o conceito desta unidade; mas nossa 
definigdo ndo & uma imagem, ou um duplicado 
Idgico de uma realidade transcendente em re- 
lagdo ao ato ldgico: 6 todo um @ uma sé coisa 
com este ato.? 


9. Cardter religioso da concepcao dialética 


Na dialética do pensamento encontra-se 
a resposta as milhares de duvidas céticas @ as 
mithares de perguntas angustiantes, que sur- 
gem da experiéncia @ dos contrastes da vida: 
contrastes entre o homem @ a natureza, a vida 
@amorte, o ideal ¢ a realidade, o prazer ea 
dor, a ciéncia @ o mistério, o bem @ o mal etc. 
Todos os antigos problemas que foram o tor- 
mento da consciéncia religiosa @ da vida moral 
de todos os homens, as ansias da teodicéia 
como a cruz da filosofia, A concepgaéo atualista 
é uma concepcGo espiritualista @ profundamente 
religiosa, embora sua religiosidade néo possa 
satisfazer quem esta habituado a conceber o 
divino como um transcendente abstrato, ou a 
confundir o ato do pensamento com o simples 


fato da experiéncia. Ora, uma coerente con- 
cepgdo religiosa do mundo deve ser otimista, 
sem negar a dor @ o mal @ o erro; deve ser 
idealista sem suprimir a realidade com todos 
os seus defeitos, deve ser espiritualista sem 
fechar os olhos sobre a natureza @ sobre as 
férreas leis de seu mecanismo. Mas todas as 
filosofias ¢ todas as religides, apesar de todo 
esforgo idealista e espiritual, esto destinadas 
Q falir, ou Por aAbandonar-se a um dualismo ab- 
surdo ou por fechar-se em um abstrato @, por 
isso, insatisfatdério e, portanto, ele préprio um 
monismo absurdo, caso se limitem 4 ldgica da 
identidade, pela qual os opostos se excluem, & 
onde o ser ndo ~@ oO N&O-ser, @ vice-versa, 

Com a ldgica da identidade as antinomias 
da vida moral @ da consciéncia religiosa, do 
mundo @ do homem, tornam-se insoluveis. 
E ndo hd Fé na liberdade humana, na razdo 
humana, na poténcia do ideal ou na gracga de 
Deus que possa salvar o homem @, finalmente, 
levantd-to em sua vida, toda pervadida, como 
ela 6, pelo pensamento, que é pesquisa e du- 
vida, @ perpetua interrogagéo para quem a vid 
é resposta. Somos ou Ndo somos imortais? HA 
uma verdade para nds? € verdadeiramente hd 
lugar no mundo para a virtude? € hd um Deus 
que governa tudo? € vale a pena esta vida 
que nos custa viver? Estas perguntas voltam 
sempre a surgir @ ressurgir do Fundo do cora- 
¢Go humano, @ por isso os homens epensam @ 
tém necessidade ca filosofia, a fim de que os 
conforte para viver com uma resposta qualquer. 
Cada um que vive procura como pode uma res- 
posta para si. Mas uma resposta ldgica, firme, 
razodvel, ndo é possivel se 0 pensamento ndo 
s¢@ retrai dos objetos que vez por vez pensa @ 
solda em férrea corrente como o sistema de seu 
mundo @ néo se volta sobre si préprio, onde 
toda realidade tem sua raiz e de onde retira, 
por isso, sua vida: onde o ser ainda ndo é, mas 
vem a ser, Ndo sendo a principio, imediatamen- 
te: onde saber @ aprender, @ toda vez, mesmo 
que ja se saiba, aprender do inicio; onde o 
bem ndo @ aquilo que foi feito, @ jd existe, mas 
aquilo que ndéo se fez e, por isso, se faz; onde 
a alegria néo @ a que s@ gozou, mas aquela 
que brota de seu contrdrio, @ ndo se detém, 
caindo na monotonia da ndusea, que estagna 
@ gera a morte, mas se renova @ reconquista 
COMO NOVO anseio @ Nova fadiga e, Por isso, 
por meio de novas dores; onde, finalmente, o 
espirito arde eternamente, @ na comoustdo fla- 
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3cF, dois escritos meus no vol. A reforma da dialético 
hegetiana, Principato, Messina, 1 923°, pp. 1-74 @ 209-240, 
[Nota de Gentile] 
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meja @ cintila, destruindo toda escéria pesada, 
inerte @ morta. Ai, dizer ser @ dizer ndo-ser: al, 
saber @ ignordncia, bem @ mal, alegria } dor, 
conquista @ fadiga, paz @ guerra, @ o espirito 
é natureza que se torna espirito. 


10. O corpo @ a unidade da natureza 


A natureza, a natureza real primordial, a 
eterna geradora da qual falave Bruno, antes de 
ser aquela que nés esquematizamos no e@spago 
@ no tempo, @ analisamos em todas as suas 
formas por meio da experiéncia @ da constru- 
cao do intelecto, @ aquela natureza profunda 
que encontrames @m nosso corpo @ por meio 
de nosso corpo: ndo como aquele conjunto de 
abstragaes, em que para pensd-la a decompde, 
esmitica, pulveriza @ torna impalodavel o pensa- 
mento, sistematizando-a no logos abstrato, mas 
aquela unidade nao multiplicdvel que é a Fonte 
inexaurivel infinita de toda reclidade multip 
que se desdobra no espacgo @ no tempo. € 
é antes de tudo aquele corpo que cada u 
de nds, em sua consciéncia de si, sente com 
© objeto primeiro @ irredutivel de sua prdpri 
consciéncia: aquele corpo por meio do qua 
sentimos @ acolhemos na consciéncia toda qua- 
lidade das coisas externas @ todo particular que 
é possivel individuar em todo 0 universo fisico. 
O qual se percebe porque esta em relagdo com 
NOSSO Corpo, que é objeto imediato e direto de 
nosso sentir; mas esta nesta relagdo em sua 
totalidade, nada se podendo pensar no mundo 
Fisico que ndo seja correlative a todo o resto 
do préprio mundo Fisico. Assim, é@ evidente que 
nossa cabega cairia no chdo se ndo estivesse 
sustentada pelo tronco, @ este pelas pernas; 
mas também @ evidente que suprimindo um sé 
grdo de areia no fundo do oceano néo sé desa- 
bariam os gros contiquos por ele sustentados, 
mas na verdade o universo ruiria. Vivemos em 
nosso planeta; mas este planeta faz parte de 
um sistema, fora do qual ndo teriamos sobre 
a terra aquela luz e aquele calor com os quais 
nela vivemos. € tudo se mantém no universo; & 
NOSSO corpo, como efetivamente o sentimos, & 
um centro de uma circunferéncia infinita: @ um 
elemento vivo de um organismo vivo, Oo qual 
esta presente @ age @ se faz sentir em cada 
um de seus elementos. Considerar como nosso 
corpo apenas aquela parte da natureza fisica 
que esta dentro de nossa pele é uma abstragdo 
andloga aquela pela qual, olhando nossa mao, 
podemos também fixd-la, abstraindo de fate do 
brago ao qual ela esta necessariamente ligada, 
@ tirada do qual ela, por isso, estaria privada 
ndo sé ca forga que tem, mas de sua prdpria 
estrutura material, 
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Primeira parte- A filosofia do século XIX ao século XX 


11. €spiritualidade da natureza 


Dizer “corpo”, portanto, & dizer todo o 
universo corpdreo, em Que se nasce @ S@ Mor 
re, do qual surgem @ no qual recaem todos os 
individuos viventes particulares. Mas 0 que é@ 
este corpo? Onde e como se temo sentido dele 
@s@ aprende a conhecé-lo? Eu disse antes: no 
primeiro principio de nosso sentir, quando ainda 
ndo sentimos nada de particular, mas sentimos 
porque nos sentimos: @ somos o sentido de 
nos mesmos, aquele mesmo que depois se 
desenvolverd sempre mais como consciéncia 
de nés (autoconsciéncia). Al, no primeira @ 
arigindrio germe de nossa vida espiritual, hd 
jo um principio que sente @ alguma coisa que 
é sentida (@ o corpo % justamente aquilo que 
&@ sentido). H4é uma sintese destes dois termos, 
cada um dos quais existe para o outro; @ juntos 
realizam © ato do sentir, a sintese fora da qual 
seria vGO procurar tanto © principio que sente 
como o termo sentido. 











12. A experiéncia como medida do real 


Esta imanéncia origindria da esséncia 
do corpo no nucleo primitive do espirito, esta 
origindria @ fundamental espiritualidade e 
idealidade do corpo @, portanto, em geral, da 
natureza, @ a razGo pela qual o pensamento 
encontra na experiéncia imediata a medida 
da existéncia que @ prdépria da realidade, que 
nado seja abstrata construgde do pensamento. 
N&o que o pensamento tenha sua medida fora 
de si préerio, em uma fantdstica realidade 
externa, com a qual ele se ponha em relagdo 
oor Meio da experiéncia sensivel. A medida do 
oensamento esta no prdprio pensamento. Mas 
© pensamento como sujeito, autoconsciéncia, & 
antes de tudo sentido de si, alma de um corpo, 
isto 6, do corpo, da natureza. € tudo aquilo que 
ndo sé liga a este principio do pensamento e, 
por isso, Ndo se realiza como desenvolvimento 
deste principio, 6 como um edificio que se cons- 
trua sem os fundamentos necessdrios @ que, por 
isSo, S@ encontre destinado a desmoroner. 

O pensamento @ sempre um circulo, cuja 
linha ndo se afasta de seu ponto inicial a ndo 
ser para ai voltar e af se fechar. Onde o fim nédo 
coincide com o principio, meu Eensamento ndo @ 
pensamento meu. Ndo me reencontro mais. Isso 
nao tem valor. Ndo é@ verdade. O ponto em que 
o circulo do pensamento se fecha @ se firma, & 
o €u que pensa e se realiza no pensamento: 
de modo que aquele mesmo pensamento que 
ele produz (o conceito) seja a concreta @ efe- 
tiva existéncia do préprio €U (autoconceite). A 
personalidade de tode homem esta, portanto, 
em sua obra. 
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Capitulo sétimo - O neo-idealismo italiano e o idealismo anglo-americano 


13. A atualidade da histéria 
como consciéncia de si 


N&o sé a natureza, quando néo se olhe a 
partir do exterior ¢ em abstrato, mas a prdpria 
historia conflui toda e desemboca na atualidade 
do pensamento que pensa. Também a histdéria 
@ autoconceito. Ela ndo @ consciéncia que o 
homem tenha do operar de espiritos diversos 
daquele que ele atua em sua consciéncia histd- 
rica, ou das agées de homens que néo existem 
mais, ou do passado, que & mera idealidade 
em gue oO pensamento distinque o presente 
que existe, @ que so @ real, @ conta, @ @ eter. 
no, daquilo que n&o existe e n&o conta @ por 
isso Ndo & presente, @ & exoulso do mundo do 
eterno (onde esta tudo aquilo que conta do 
eonto de vista do espirito). A histdéria é, como 
todo pensamento, consciéncia de si. € por isso 
Foi dito que toda histdéria & histéria contempo- 
rdnea, pois reflete por meio da representagdo 
de eventos @ paixdes passadas os problemas, 
os interesses @ a mentalidade do historiador e 
de seu tempo. 

Os assim chamados achados @e documen- 
tos do passado séo elementos ca cultura, ou 
seja, da vida intelectual presente; @ se reavivam 
por causa do interesse que os faz buscar, criticar, 
interoretar; @ falam @ se fazem valer por meio do 
trabalho historiografico, que é um pensamento 
atual, que ndo se explica a néo ser adquirindo 
semore mais aguda @ cauta consciéncia de 
si. Os mortos estariam bem mortos @ seriam 
cancelados do quadro da realidade, que é a 
divina realidade, se ndo existissem os vivos, 
que falam deles, evocando-os novamente em 
Seu coragdo @ ressuscitando-os na atmosfera 
viva de seu prdprio espirito. 


14. Critica do solipsismo. 
O limite do Eu ¢ a negagdo do limite 


Seria isto soliesismo? Ndo. © €u do solip- 
sista é um €u particular e negativo que, por isso, 
eode sentir sua soliddo @ a impossibilidade de 
sair dela. Por isso o solipsista & egoista. Nega 
o bem, assim como nega a verdade. Mas seu 
€u & negativo porque @ idéntico a si mesmo, ou 
se¢ja, coisa, @ ndo espirito. Sua negatividade } 
a negatividade do atomo, que é sempre o mes- 
mo, incapaz de qualquer mudanga; que pode 
absolutamente excluir de si os outros dtomos & 
ser reciprocamente por eles excluido, justamen- 
te porque ndo tem a forga de negar a si mesmo 
@ mudar. Mas a dialética do €u, assim como 
é concebida pelo atualismo, & © principio da 
universalizagdo progressiva @ infinita do erdéprio 
€u, o qual em tal sentido é infinito, e nada exclui 
de si. Todo limite & superdvel por esta energia 





intima que @ a prépria esséncia do pensamento 
que pensa. Uma energia que nega @ supera o 
lirnite, porque o limite é aquele que ela pde asi 
mesma a medida que se determina. A comecar 
pelo sentido de si, razGo pela qual, sentindo o 
€u, se desdobra nos dois termos do sujeito e do 
objeto do sentir, @ como sujeito acaba, portanto, 
sendo enfrentado @, por consequinte, limitado 
pelo objeto, o €u manifesta sua energia infinita, 
pondo @ negando incessantemente seu limite. 
Tal negagdo ndo ~@ destruigdo. © limite, 
por ser negado, como @ entendido por nés, 
deve ser conservado; mas deve interiorizar-se 
na consciéncia da infinidade do sujgito. Amar 
0 prdximo de modo cristéo 6 negar os outros 
como limite externo de nossa personalidade; 
mas ndo &, por isso, suprimir a personalidade 
d@ outrem, mas entendé-la @ senti-la como 
interna em nossa prépria personalidade mais 
profundamente concebida. Tal é o significado da 
conversdo imanente do logos abstrato no logos 
concreto, de que se trata na ldgica atualista. 

















15. Atualismo ¢ cristianismo 


Finalmente, esta Filosofia tao radicalmente 
imanentista seria uma filosofia atéia? A acu- 
sagdo mais insistente hoje @ feita a ela pelos 
pensadores catélicos e tradicionalistas, que ndo 
consequem perceber a distingdo que existe na 
unidade do ato espiritual. € sdo eles os verda- 
dgiros ateus na sede da Filosofia. Porque, se 
realmente se tivesse de conceber a separagao 
absurda entre o ser divino @ o humano, toda 
relacdo entre os dois termos se tornaria de Fato 
impossivel. € eu penso firnemente que esta 
atitude dos pensadores seja atéia, porque 
anticrista. Estou de fato convencido de que o 
cristianismo, com seu dogma central do Hornem- 
Deus, tem este significado especulativo: que, 
como fundamento da distingao necessaria entre 
Deus @ o homem, se deve pdr uma unidade, que 
ndo pode ser mais que a unidade do espirito; 
que sera espirito humano enquanto espirito 
divino, @ serd espirito divino enquanto também 
espirito humane. Quem tremer @e se amedron- 
tar ao acolher no espirito esta consciéncia da 
responsabilidade infinita em que o homem se 
agrava, reconhecende @ sentindo Deus em si 
mesmo, ndo & cristGo @ — s@ o cristianismo ndo 
é mais que uma revelagdo, isto @, uma cons- 
ciéncia mais aberta que o homem adauire de 
sua propria natureza espiritual — ndo & sequer 
homem. Quero dizer homem consciente de sua 
humanidade. € como poderd ele sentirse livre 
@, por isso, capaz de reconhecer @ cumprir um 
dever, e de aprender uma verdade, @ de entrar 
Finalmente no reino do espirito, se ele no fFundo 
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de seu prdprio ser ndo sente recolher em si @ 
pulsar a histéria, o Universo, © infinito, tudo? 
Poderia ele com as forcgas limitadas, que em 
qualquer momento de sua existéncia ele de fato 
percebe que possui, enfrentar, como ele faz @ 
deve fazer, o problema da vida e da morte, que 
se lhe apresenta terrivel com a poténcia ineluté- 
vel das leis da natureza? Todavia, se ele deve 
viver uma vida espiritual, & preciso que triunfe 
desta lei, @ tanto no modo da arte como no da 
moralidade, com a agdo @ com o pensamento, 
particioe da vida das coisas imortais, que sdo 
divinas @ eternas. € nisso particioe por si, livre- 
mente; pois ndo hd auxilio externo que possa 


Primeira parte - A filosofia do século XIX ao século XX 


socorrer a capacidade espontanea do espirito, 
que ndo seja um auxilio querido @ valorizado 
&, por isso, livremente procurado @ atuado, € 
nada, finalmente, nos vem do exterior que aju- 
de a satide da alma, o vigor da inteligéncia, a 
poténcia do querer. 

Por isso, 0 atualista ndo nega Deus, mas, 
junto com os misticos @ com os espiritos mais 
religiosos que existiram no mundo, repete: Deus 
in nobis est.* 


G. Gentile, 
IntroducGo 4 filosofia. 


4"Deus esté em nds”. 


O CONTRIBUTO 
DA ESPANHA 
A FILOSOFIA 
DO SECULO Xx 








“A vida 6 o critério para julgar a verdade”. 


Miguel de Unamuno 


“O homem de ciéncia deve continuamente tentar 
duvidar de suas proprias verdades”. 


























José Ortega y Gasset 








Capitulo oitavo 


- Miguel de Unamuno e o sentimento tragico da vida YA57 


Capitulo nono 


_ José Ortega y Gasset 
~ eo diagnostico filosofico da civilizagdo ocidental 165 





Capitulo ottavo 


Miguel de Unamuno 


e o sentimento tragico da vida 


e Miguel de Unamuno (1864-1936) realiza seus estudos em Salamanca, e desta 
prestigiosa Universidade sera professor e também reitor. ae ay 

Em 1902 publica Em torno do casticismo, livro sobre a esséncia da ess aphie: em 
que o autor desencadeia seu primeiro assalto significativo contra o intelectualismo, . 
contra os discursos de intelectuais e politicos que deixam o povo indiferente. A 
idéia que estes tam da Espanha é uma decoracAo intelectualista, © : 
um “fantasma” do qual foge a vida real das pessoas, de todos “os Contrao | 
que se levantam com o sol e vao para seus campos para continuar intelectualismo - 
sua tarefa obscura e silenciosa, cotidiana e eterna”. 7812 


e A batalha contra o intelectualismo nao para aqui; Unamuno vai mais a fundo . 
e na Vida de Dom Quixote e de Sancho (1905) afirma que a vida é inexaurivel para 
a inteligéncia, que “ndo éa inteligéncia, mas a vontade que COUR o mundo 
para nos”. Eis, entao, que da “peste do bom senso” é possivel se © 
curar apenas por obra da “auténtica loucura” que, ao contrario, A aouears 
“esta faltando para nods”. Dom Quixote, portanto, torna-se uee herdica 
“unicamente por maturidade de espirito”. © contra — 
A vida é enriquecida pela loucura herdica e nao pela miséria 2 miséria 
do bom senso; pelos livros de cavalaria e ndo pelas propostas % 50m senso 
presuncosas do intelectualismo, do cientismo e do te aes “aa 
supersimplificador de tanta filosofia. os : 
Unamuno se pergunta: o cavaleiro de Cristo que foi Indcio ‘de. Loyola foi de 
fato tao diferente de Quixote? A aventura de um nao pode ser considerada em 
paralelo com a aventura do outro? Para Unamuno existe apenas o homem concreto, 
eo homem concreto “esta acima de todas as razdes”. Logo: “a verdade racional 
e a vida ae em oposicao”; e ainda: “Eu nado me submeto a razdo, e me rebelo 
contra ela 


gees 








° “Tudo aquilo que é vital é irracional, enquanto tudo aquilo que é racional 
é antivital”: isso 6 escrito por Unamuno em Do sentimento tragico da vida (1913). 
A vida “nao aceita formulas”; alias, a ciéncia existe porque sus- 
tentada por uma “insustentavel” fé na razao. BE O Deus 
E devemos ainda dizer que o desprezo que Unamuno ali- _ de Unamuno 
menta diante das construcdes intelectualistas e doutrinais, eleo ¢ 0 “Deus vivo” 
estende também ao racionalismo teoldgico da tradicdo tomista. % Pascal 









O Deus de Unamuno ndo é o Deus dos fildsofos e dos tedlogos; — pce Bae 
6, muito mais, o Deus de Abraao, de Isaac e de Jacé, camo para g 


> § 4-5 
Pascal e Kierkegaard: é um Deus que fala ao corasee endo a. 


conclusdo de uma série de silogismos. 
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Miguel de Unamuno nasceu em 29 de 
setembro de 1864 em Bilbao, onde freqiien- 
tou a escola primaria e a secundaria. Os es- 
tudos universitarios naquele tempo duravam 
na Espanha apenas trés anos. E, assim, em 
1884, com vinte anos, Unamuno ja era dou- 
tor em lingua basca. Depois de sete anos de 
ensino privado em Bilbao, em 1891 Unamu- 
no é assumido como professor de grego na 
Universidade de Salamanca. Desta prestigio- 
sa Universidade Unamuno foi eleito reitor 
em 1901. 1901 é também o ano em que ele 
passa do ensino do grego para o de literatura 
espanhola. No entanto, em 1902, publica 
sua primeira obra — escrita alguns anos 
antes — Em torno do casticismo. A vida de 
Dom Quixote e de Sancho aparece em 1905. 


























Segunda parte - O contributo da Espanha a filosofia do século XX 


De 1910 é Minha religiao e outros en- 
saios. Segue-se uma longa série de ensaios, 
coletados depois em mais volumes. A obra 
filosofica mais representativa de Unamuno 
— Do sentimento tragico da vida — é de 
1913. Este livro representa um dos testemu- 
nhos mais lucidos do desmoronamento do 
otimismo filoséfico do fim do século, da crise 
da intelectualidade positivista e idealista. 

Em 1914, tendo-se declarado a favor 
dos Aliados, Unamuno é destituido do cargo 
de reitor; todavia, conserva a catedra até 
1924. Em 1923, com um golpe de Estado, 
sobe ao poder o ditador Primo de Rivera. 
Unamuno, em uma conferéncia em Bilbao, 
critica tanto o rei Afonso XIII como o di- 
tador. Foi assim que, em fevereiro de 1924, 
ele é preso e levado ao exilio nas Canarias, 
na ilha de Fuerteventura. Dai ele foge. E, na 
Franga, em Paris, vive os dias mais amargos 
do exilio, e escreve A agonia do cristianismo. 





Miguel de Unamuno 
(1864-1936) 

foi wm dos mais originais 
pensadores 

dos inicios do século XX, 
critico agudo das consiriucgées 
intelectualistas e doutrindrias: 
para ele a vida 

“nao aceita formulas”. 


Capitulo Oitavo - Miguel de Unamuno e o sentimento trdgico da vida 


De Paris Unamuno se transfere a Hen- 
daye, na costa basca, diante de Bilbao. Em 
Hendaye Unamuno permanece até 1930, 
isto é, até. a queda do ditador Primo de Rive- 
ra. Volta para Salamanca e lhe é devolvida a 
catedra. Em 1931 é proclamada a Republica, 
e Unamuno é nomeado deputado. Em 1936 
explode a guerra civil espanhola: Unamuno 
nao esconde sua escolha franquista. 

A morte o colhe em 31 de dezembro 
do mesmo ano de 1936. Comemorando 
Unamuno, Ortega y Gasset dira: “Unamuno 
sempre esteve na companhia da morte, sua 
perene amiga-inimiga. Sua vida inteira e 
toda sua filosofia foram |...] uma meditatio 
mortis. A nossos olhos uma inspiracdo desse 
tipo triunfa em todo lugar, mas, em todo 
caso, devemos dizer que Unamuno foi 0 seu 
precursor!”. 


aby A esséncia da Espanha 


Em torno do casticismo é de 1895. Este 
livro sobre a esséncia da Espanhba é uma 
decidida e lucida tomada de posigdo contra 
os literatos que representam a “geracgdo de 
1898”, que, desiludidos pela perda de Cuba, 
falavam a todo instante da “regeneracdo da 
Espanha”. Estes discursos de intelectuais e 
politicos, todavia, deixam 0 povo indiferen- 
te. Eisso ocorre — nota Unamuno — porque 
© povo goza de “satide crista”. Unamuno 
denuncia, com aguda previsdo, os perigos 
do nacionalismo; mas ele nao se deixa se- 
quer fascinar pela idéia que os intelectuais 
e politicos fazem da Espanha: tal idéia é 
uma decoragdo intelectualista da qual foge 
a vida real do povo. A Espanha nao é “um 
fantasma” sobre uma tela pintada ou uma 
visao de origem livresca. A Espanha é a vida 
de milhdes e milhdes de homens e nao aquilo 
que dela contam os jornais ou que dela diz 
a historia: “os jornais nao dizem nada da 
vida silenciosa de milhdées de homens sem 
hist6ria que, em qualquer hora do dia e em 
todo lugar, em todos os paises do mundo, se 
levantam com o sol e vao para seus campos 
a fim de continuar sua tarefa obscura e si- 
lenciosa, quotidiana e eterna [...] que lanca 
as bases sobre as quais se levantam as ondas 
da histéria”. O mais caro para Unamuno 
nao é uma idéia da Espanha ou a retomada 
da histéria da Espanha. Para Unamuno 
conta apenas “o destino individual de cada 
homem”, uma vez que esta é “a coisa mais 
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humana que existe”; e aqueles que falam de 
regeneracao da Espanha se esquecem jus- 
tamente do destino individual dos homens 
individuais. 

Unamuno olha 0 povo de carne e osso. 
Esse povo nao é um fantasma intelectua- 
lista ou uma reconstrugdo historiografica. 
E gente que trabalha, pensa, sofre e canta 
suas canc¢6es sobre determinado pedaco de 
terra, sob determinado céu e diante deste 
mar. E gente que vive na tradigao. E aquilo 
que Unamuno procura é a tradigado espa- 
nhola eterna: eterna porque humana, mais 
que espanhola. E, entao, que sentido possui 
tentar regenera-la, europeiza-la? Um povo 
é atrasado? Pois bem, responde Unamuno, 
“deixemos que os outros corram; também 
eles, antes ou depois, se deterao”. O povo 
passa sua vida na ignorancia? Pois bem, o 
povo “sabe tantas coisas que os homens 
publicos ignoram” e “a ignorancia € uma 
ciéncia divina: é mais que ciéncia — é sa- 
bedoria”. E ainda: o camponés de Toboso 
— pergunta-se Unamuno — nao vive e nao 
morre mais feliz que um operario de Nova 
York? “Malditas as vantagens de um pro- 
gresso que obriga-nos a nos dilacerar de afa, 
de trabalho, de ciéncia!” 

Em torno do casticismo é 0 primeiro 
assalto significativo de Unamuno contra o 
intelectualismo, contra imagens que pre- 
tendem passar por realidade, contra idéias 
de Deus que querem substituir os impetos 
misticos dos fiéis, contra tantos, para além 
das estatisticas e dos graficos econdmicos 
e sociolégicos, que ndo conseguem ver a 
fome e os sofrimentos de multidées de seres 
humanos. 


aos Para libertar-se 
do“dominio dos idalgos 


da vazGo0” 


Na Vida de Dom Quixote e de Sancho 
Unamuno escreve: “Nao é a inteligéncia, 
mas a vontade que constroi para nds o mun- 
do e, ao velho aforismo escolastico ‘nihil 
volitum quin praecognitum’, ou seja, ‘nada 
se quer que nao seja antes conhecido’, é pre- 
ciso fazer uma corregao, lendo assim: ‘nihil 
cognitum quin praevolitum’, ou seja: ‘nada 
se conhece que antes nao seja querido’ ”. 
A vida, afinal de contas, é inexaurivel para a 
inteligéncia. E ha mais: a razao vem depois 
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da aco; a inteligéncia segue a vontade. “E 
a vida — sentencia Unamuno — 0 critério 
para julgar a verdade, e nao a concordan- 
cia logica, que é apenas critério de razdo. 
Se minha fé me leva a criar ou a aumentar 
a vida, para que pretender outra prova de 
minha fé? Quando as matematicas servem 
apenas para matar, também as matematicas 
se tornam mentira. Se, enquanto caminhais 
morrendo de sede, vedes uma miragem que 
vos representa vivamente aquilo que cha- 
mamos de agua, e vos langais a beber e vos 
sentis renascidos porque a sede se aplacou, 
aquela miragem era verdade, e verdade era 
aquela agua. Verdade é tudo aquilo que, 
impelindo-nos a agir de um ou de outro 
modo, faz com que o resultado de nossa 
acao resulte conforme nosso propésito”. 

Contra “a peste do bom senso que 
nos mantém a todos sufocados e compri- 
midos”, Unamuno sente que dessa peste 
podemos ser curados apenas por “aquela 
auténtica loucura” que, ao contrario, “nos 
esta faltando”. Em uma época dominada 
pelo cientificismo positivista, ele, escreven- 
do a seu “bom amigo” sobre a necessidade 
de libertar o sepulcro de Dom Quixote, 
afirma que é preciso desconfiar da ciéncia: 
“deve bastar-te a tua fé. Tua fé serd tua arte; 
tua fé sera tua ciéncia”. E ainda é preciso 
desconfiar das letras “que degeneram em 
literatura, naquela nojenta literatura que é 
a aliada natural de todas as escraviddes e de 
todas as misérias”. E eis entao que aparece 
em todo seu esplendor e valor “a santa 
cruzada” que impele a resgatar o sepulcro 
de Dom Quixote “das maos dos sabichées, 
dos padres e dos barbeiros, dos duques e 
dos eclesidsticos que dele se apoderaram”. 
O sepulcro do “cavaleiro da loucura” deve 
ser, portanto, resgatado “do dominio dos 
fidalgos da razao”. 

Dom Quixote, diz Unamuno, torna- 
se louco “unicamente por maturidade de 
espirito”. Ele alimentou sua alma com os 
empreendimentos daqueles valorosos ca- 
valeiros que, “desapegando-se da vida que 
passa, aspiram 4a gloria que permanece”. Foi 
o desejo de gloria e de imortalidade que os 
impeliu a agir. E, desse modo, ele, perdendo 
seu proprio juizo, nos deixou “um eterno 
exemplo de generosidade espiritual”. Per- 
gunta-se Unamuno: “com o Juizo no lugar, 
teria ele sido tao herdéico2” A loucura heréi- 
ca contra a miséria do bom senso; os livros 
de cavalaria contra as pretens6es do inte- 
lectualismo cientificista e do racionalismo 
supersimplificador das filosofias: sao estas as 


Segunda parte - © contribute da Espanha a filosofia do século XX 


coisas que pdem a vida em risco e, portanto, 
nelas existe a verdade. E, por outro lado, 
aquele cavaleiro de Cristo que foi Inacio de 
Loyola foi tao diferente de Dom Quixote? 
A aventura de um nao pode ser vista em 
paralelo com a aventura do outro? 


An A vida 


le ~ ' 4 “wy 
nao acetta formulas 


Nem 0 humano nem a humanidade 
tém uma existéncia real. Para Unamuno, o 
que existe é apenas o homem concreto. Ea 
existéncia, a vida do homem concreto nao 
encontra justificacgao, “esta além de todas as 
razoes”. Lemos em Do sentimento trdgico 
da vida que “tudo aquilo que é vital é irra- 
cional, enquanto tudo aquilo que é racional 
é antivital”. A vida “nao aceita formulas”; o 
homem concreto “é absolutamente instavel, 
absolutamente individual”; nao é capturavel 
por esta ou por aquela definicao teorica. Por 
conseguinte, afirma Unamuno, “eu ndo me 
submeto a razao, e me revolto contra ela”. 
O que a ciéncia pode dizer sobre o sentido 
da vida, sobre nossas mais profundas ne- 
cessidades volitivas, sobre nossa fome de 
imortalidade? E justamente por isso que, a 
seu ver, “a verdade racional e a vida estao em 
oposigéo”. Unamuno, em outras palavras, 
“considera que 0 pensamento, a razdo e o 
intelecto fossem demasiado restritos para 
compreender clara, total e seguramente as 
coisas que procuram abragar. Nem por isso 
renunciou a eles: tornou-os “tragicos” e 
“agonicos”, ou seja, conforme a etimologia 
grega, “em luta” (R. M. Albérés). A vida, 
a existéncia vai além de qualquer tentativa 
da razdo de dar-se conta. Um pensamen- 
to demasiadamente seguro de si constrdi 
unicamente dogmas vaos. Se, ao contrario, 
alguém esta consciente dos limites da razao, 
de suas presuncoes e de seus erros, do fato 
de que existem realidades que a ultrapassam, 
entao teremos pensadores que, em continua 
vigilancia, se encontrardo em luta contra si 
proprios, contra as pretenses de seu pré- 
prio intelecto. E, portanto, para Unamuno, 
“o verdadeiro intelectual é [...] aquele que ja- 
mais esta satisfeito consigo mesmo, nem com 
os outros. A nogdo de ‘tragico’ se opGe a de 
certeza e de comodidade” (R. M. Albérés). 

Com tais premissas é facil compreender 
a desconfianga de Unamuno em relagao aos 
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sistemas filosdficos criados por maniacos 
desejosos de reduzir o todo a matéria ou a 
idéia ou a forga ou a espirito. A verdade, 
diz Unamuno, é que nossos desejos, nossas 
volig6es, nossos afetos, nossos sentimentos, 
nossas angustias vém antes da inteligéncia, 
nado nascem da inteligéncia: as doutrinas fi- 
los6ficas sao tentativas de justificar depois, a 
posteriori, nossa conduta e os aspectos mais 
importantes da vida. A propria ciéncia nao é 
um valor diante do qual devamos nos ajoe- 
ihar. Por tras da ciéncia existe a fé na razao; 

“a fé na razao esta destinada a aparecer, 
no plano racional, tao insustentavel quanto 
qualquer outra fé”. E, depois, “a ciéncia 
existe unicamente na consciéncia pessoal, e 
gracas a ela”. Em outras palavras, existem 
fildsofos e cientistas que criam, e mudam 
idéias: instrumentos nas urgéncias das lutas 
interiores que atormentam as consci€éncias 


dos individuos. §°t24 1 | 


aps Unamuno: 


“ w 
Um ascal espanhol 


encontra 


o “inmao” Kierkegaa rej 


O desprezo que Unamuno nutre em re- 
lacdo as constru¢6es doutrinarias se langa 
também contra o racionalismo teoldgico 
tomista. Esta filosofia — escreve ainda 
Unamuno em Do sentimento tragico da vida 
— pdéde triunfar pelo fato de que “a fé, isto 
é, a vida, ndo se sentia mais segura de si” 
A existéncia de Deus nao é, para Unamuno, 
o resultado de uma prova racional. Para ele 
Deus existe porque ha em nos vontade inex- 
tirpavel de sobrevivéncia: este desejo profun- 
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do vale mais que todas as provas racionais. 
E a descoberta da morte, a incapacidade de 
resignar-se a abandonar a vida, é afinal esse 
sentimento tragico da vida, que leva o ho- 
mem “a gerar o Deus vivo”. E é justamente a 
insisténcia sobre a imortalidade o traco pelo 
qual Unamuno mais aprecia o catolicismo, 
apesar do racionalismo da escolastica: o 
eixo do protestantismo é a justificagado; o 
do catolicismo é a esperanga. 

“Ninguém — escreve Unamuno em 
Minha religido e outros ensaios — conse- 
guiu me convencer por meio de argumentos 
racionais a respeito da existéncia de Deus, 
nem de sua inexisténcia”. E os raciocinios 
dos ateus lhe parecem até “mais superficiais 
e mais futeis” do que os de seus adversarios. 
O problema de Deus é inadiavel. Nao € pos- 
sivel voltar-lhe as costas, como 0 agnostico, e 
dizer: “Nao sei. E verdade — afirma Unamu- 
no — que talvez jamais poderei saber, mas 
quero saber. Quero, e isso me basta!”. 

Cristao porque percebia em seu co- 
racdo “uma forte tendéncia para o cristia- 
nismo”, Unamuno declarava considerar 
cristao “todo aquele que invocar com res- 
peito e amor o nome de Cristo”. O Deus 
de Unamuno, portanto, é um Deus que 
fala ao coracao; € o Deus de Abrado, de 
Isaac e de Jaco, e nado o Deus dos flésofos 
e dos tedlogos. E o Deus vivo de Pascal e 
de Kierkegaard. E, justamente na Agonia do 
cristianismo, Unamuno percebe em si pro- 
prio “um Pascal espanhol”; assim como al- 
guns anos antes havia chamado de “irmao” 
aquele pensador que vivera “em perpétuo 
desespero interior”, que foi Kierkegaard. 
E como vida e luta — e, portanto, agonia 
— Unamuno concebe o cristianismo: este 
nao é pensamento, é vida, é fé que morre e 
ressuscita sem cessar dentro da consciéncia 
humana. 
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| 
A vida vai além da "razdo” 


Em uma época dominada pelo cientifi- 
cismo positivista, Unamuno se rebela contra 
"a légica suja“ ea "peste do bom senso que 
nos mantém a todos sufocados @ refreados”. 
€ tudo isso porque a vida & inesgotdvel para 
a inteligéncia. "Ea vida o critério para julgar 
a verdade; ndo a concordancia ldgica, que é 
apenas critério de razdo". €, de modo ainda 
mais paradoxal: “Se, enquanto caminhais 
morrendo de sede, vedes uma miragem que 
vos representa ao vivo aquilo que chamamos 
de dqua, @ vos langais a beber @ vos sentis 
renascidos porque a sede se aplacou, aquela 
miragem era vercade, e verdade era aquela 
dgua". A “loucura” de que Unamuno tece o 
elogio mais apaixonado significa a abun- 
Odncia transbordante ca vida em relagdo a 
uma encolhida @ dogmatica razdo de estilo 
positivista. 





Tu me perguntas, meu bom amigo, se 
conhego o modo de desencadear um delirio, 
uma vertigem, uma loucura qualquer sobre estas 
pobres folhas ordenadas e tranquilas que nas- 
cem, comem, dormem, se reproduzem @ morrem. 
"Ndo haveré um meio", me dizes, “de renovar 
a epidemia cos flagelantes ou dos convulsio- 
ndrios?” € me falas depois do fatidico milénio. 

Tambdém eu, como tu, experimento com 
frequéncia a nostalgia da Idade Média; como 
tu, também eu gostaria de viver entre os es- 
pasmos do ano mil. Se fosse possivel fazer 
crer que em determinaco dia, por exemplo, dia 
Y de maio de 1908, no centendrio do grito de 
independéncia, a Espanha deve acabar para 
sempre, que naquele dia seriamos divididos 
como cordeiros, penso que dia 3 de maio seria 
© maior de toda a nossa histéria, a aurora de 
uma nova vida. 

A que hoje vivemos & uma miséria, uma 
completa miséria. A ninguém importa mais nada 
de nada. € quando alquém procura debater 
isoladamente este ou aquele problema, esta 
ou aquela questdo, logo as pessoas pensam 
que seja apenas uma questdo de trocados, 
ou certa mania de ostentacdo @ desejo de se 
Cistinguir dos outros. 
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Aaui entre nds jd ndo se compreende mais 
sequer a loucura. Até do louco dizem que, se 
o for, deve ter uma vantagem ou motivo para 
isso. O motivo oculto da loucura é doravante um 
fato consumaco para todos estes miserdveis. 
Se nosso senhor Dom Quixote ressuscitasse @ 
voltasse a esta sua Espanha, certamente se 
afanariam em ousca de uma secreta intengdo 
para seus nobres desatinos. Se alguém denun- 
cia um abuso, se perseque a injustiga, se agoita 
avilania, os escravos se perguntam: "O que ele 
estard procurando? Ao que aspira’”. Por vezes 
créem @ dizem que o faz para que Ihe tapem a 
boca, enchendo-a de ouro; outras vezes, que 
é pelos vis sentimentos @ as baixas paixées 
de um invejoso vingativo; outras ainda, que o 
faz unicamente para fazer as pessoas falarem 
@ andarem na boca de todos, satisfazendo sua 
prdpria vangléria; outras ainda, que o faz para 
Cistrair-se @ para passar o tempo, Por esporte. 
Pena, porém, que sejam tGo poucos Os que se 
deleitam com tal esportel 

Olha @ observa. Diante de um ato qual- 
quer de generosidade, de heroismo, de pura 
loucura, a todos estes sabichdes estupidos, 
parocos @ barbeiros de nossos dias, ndo vem 
a mente mais que uma pergunta: “Por que ele 
fara isso?” € logo que consideram ter desco- 
berto o motivo daquele ato — seja ou ndo o 
motivo que supdem -, eles se dizem: “Banh! Ele 
fez isso por esta ou por aquela razdo". Pelo 
prdprio fato de que uma agdo tem uma razdo 
de ser @ eles a conhecem, a coisa perdeu todo 
valor. Para esse objetivo lhes serve a légica, a 
ldgica suja... {...] 

“Por que faz isso?” Por acaso Sancho per- 
guntou alguma vez por que dom Quixote Ffazia 
as coisas que fazia? 

Mas voltemos 4 questéo, a tua pergun- 
ta, a tua preocupacde: "Que tieo de loucura 
coletiva poderiamos inculcar nestas pobres 
multiddes? Que tipo de delirio?” 

Tu prdéprio te aproximaste da solugdo, em 
uma das cartas em que me assaltaste com as 
perguntas. Escrevias: "Ndo crés que se poderia 
tentar uma nova cruzada?” 

Pois bem, sim. Creio que se Gossa tentar a 
santa cruzada de ir resgatar o sepulcro de Dom 
Quixote das méos dos sabichdes, dos padres @ 
cos barbeiros, dos duques e dos cénegos que 
dele se apossaram. Creio que se possa tentar 
a santa cruzada de ir resgatar o sepulcro dos 
cavaleiros da loucura do dominio dos nobres 
da razéo. 

Defenderéo, se compreende, aquilo que 
usurparam, @ procurardo erovar com muitos @ 
bem construidos raciocinios que justamente a 
eles tocam a quarda @ a defesa daquele sepul- 
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cro. € Oo quardam, com efeito, mas apenas para 
que 0 Cavaleiro néo tenha de ressuscitar, 

A esse tipo de raciocinios @ preciso res- 
ponder com insultos, com pedradas, com gritos 
de paixdo, com golpes de langa. Ndo é@ preciso 
pdr-se a discutir com eles. Se tentares racioci- 
nar em conflito com seus raciocinios, estards 
perdido. [...] 

A caminho, portanto. € cuide bem para 
que ndo entrem no esquadréo sagrado cru- 
zados nem sabichdes, nem barbeiros, nem 
padres, nem cSnegos, nem duques travestidos 
como tantos Sanchos. Ndo fagas nada para 
que te pegam ou ndo ilhas; teu dever é de 
expulsd-los quando vierem te perguntar qual 
@ 0 itinerdrio da marcha, quando te falarem do 
programa, quando te murmurarem ao ouvido, 
maliciosamente, pedindo-te que Ihes digas 
em que lugar permanece o sepulcro. Seque 
a estrela. € faz como o cavaleiro: endireita a 
tortuosidade que encontrares em teu caminho. 
Agora, o que convém agora; aqui, aquele que 
se encontra aqui. 

Colocai-vos em caminho! Tu me perguntas 
para onde andais? A estrela o dird a vés: “Para 
o sepulcro!” “Que faremos ao longo do caminho, 


enquanto marchamos?” O qué? Lutar! Lutar, @ 
com todas as forcas! 

“Como?” Topais com alguém que desem- 
bucha idiotices, mas que uma imensa multiddo 
ouve de boca aberta? Gritai d multiddo: “€s- 
tupidos!", @ em frente! €m frente, sempre em 
frente! [...] 

€ se alguém vier te dizer que sabe construir 
pontes @ que talvez haverd ocasido em que con- 
vird recorrer Gs Suas NOGdes eara atravessar uM 
rio, manda-o emboral Fora com o engenheiro! 
Atravessareis os rios a vau OU a nado, mesmo 
que metade dos cruzados tiver de restar al, 
afogacda. Que o engenheiro va fazer pontes 
em outro lugar! Haverd necessidade disso. Mas 
para ir em busca do sepulcro basta a fé para 
servir de ponte. 

Se tu, meu caro amigo, queres realizar ple- 
namente a tua misséo, desconfia da ciéncia, ou 
eelo menos daquelas que se costumam chamar 
de “arte” & de “ciéncia”, mas que ndo sdo mais 
que palidas macaquices da arte e da verdadeira 
ciéncia. A ti deve bastar a tua fé. Tua fé serd a 
tua arte; tua fé serd a tua ciéncia. 


M. de Unamuno, 
Vida de Dom Quixote e de Sancho. 
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Capitulo nono 


José Orvtega y Gasset 
e o diagnédstico filosdfico 


da civilizac&o ocidental 


¢ José Ortega y Gasset (1883-1955) é, sem duvida, o mais significativo fildsofo 
espanhol do século XX. Formando-se na Alemanha, na escola dos neokantianos 
Hermann Cohen e Paul Natorp, Ortega publica em 1914 as Meditacgdes sobre o 
Quixote; em 1920, Espanha invertebrada. Em 1923 funda a “Re- 
vista do Ocidente” e publica O tema de nosso tempo. Em 1930 A “voz 
sai a obra mais famosa e mais difundida de Ortega, A rebelido de adverténcia” 
das massas, obra que - escreve Renato Treves -—, foi paraa Europa de A rebeliao 
“uma voz de adverténcia”. De 1933 é 0 livro Em torno de Galileu; das massas 
de 1940, Idéias e crencas; de 1941, Histéria como sistema. = at 


e “Eu sou eu e minha circunstancia”, escreve Ortega nas Meditacdes sobre 
o Quixote. A circunstancia é o ambiente fisico e social em que cada um de nds 
é jogado desde o nascimento. E, partindo justamente dos problemas que a cir- 
cunstancia lhe coloca, o homem constréi sua propria existéncia, tenta realizar o 
projeto que escolheu ser. Em poucas palavras: o homem inventa o 
homem e — por meio da fantasia, uma forga que tornao homem = “Eu sou eu 
ser que projeta — inventa a cultura e a historia. Em todo caso, nado eminha — 
é a humanidade que age, sdo apenas os individuos que agem na_“rcunstancia” 
historia; e os individuos so sempre elementos de uma geracdo,a ~~ 823 
qual incorpora pessoas que, no mesmo espaco e no mesmo tem- 
po, vivem no mesmo horizonte de expectativas, e devem enfrentar dificuldades e 
problemas comuns. E as geracgdes se distinguem em geracgdées cumulativas (isto é, 
nao inovadoras), em geracdes polémicas (as contrarias a tradigao), e em geracdes 
decisivas (as que efetivamente conseguem dar nova configuragado a sociedade). 


* Sao os individuos que agem. Sem duvida, o homem é mais do que seu pen- 

samento, uma vez que ele é também paixdo, medo, desejo, angustia. Todavia, 
se quisermos resolver os problemas praticos da “circunstancia”, necessitaremos 
de idéias. E aqui Ortega traca a distingado entre idéias-invencées 
(as que produzimos, sustentamos e discutimos) e idéias-cren¢as _ Idéias 
(idéias herdadas do passado, previsiveis, e que confundimos “que temos” 
com a propria realidade; por exemplo, andamos pela rua e evi- ¢ idéias 
tamos os edificios, sem que em nossa mente surja a idéia: “as “que somos” 
paredes sdo impenetraveis”). As idéias-crencas, todavia, ndosdo ~~ $46 
imunes de duvidas, e o mesmo ocorre com as idéias-invencdes. 
O homem cria idéias, imagina possibilidades, inventa hipdteses; e quando estas 
nao tém sucesso, ele muda de caminho, aprende dos erros. Os erros cometidos, 
individuados e eliminados constituem para o homem um auténtico tesouro: o 
tesouro dos erros. 


e Em A rebelido das massas Ortega sustenta a tese de que a civilizacao ocidental 
esta enferma com a grave doenca que é o homem-massa. O homem-massa € um 
tipo ideal, um modo de ser que permeia todas as classes; o homem-massa é um 
homem irresponsavel, um especialista incapaz de enfrentar um problema geral, 
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O homem- 
Massa, 

o tipo ideal 

do homem 
“inerte 

como a massa” 
+§7 








polar A vida e as obras 


José Ortega y Gasset nasceu em Ma- 
dri no dia 9 de maio de 1883. Seu pai era 
diretor do jornal de orientagdo liberal “El 
Imparcial”. Estudou com os jesuitas, e em 
1898 inscreve-se no Instituto de Estudos Su- 
periores de Deusto (Bilbao). Sucessivamente 
transferiu-se para Madri, onde se laureou 
em filosofia em 1904. Entrementes, no ano 
anterior, em 1903, conhecera Unamuno. Em 
1905, terminando os estudos universitarios, 
Ortega foi para a Alemanha, onde, antes 
se inscreveu na Universidade de Leipzig, e 
depois em Berlim. E, sucessivamente, em 
Marburgo segue as aulas dos neokantianos 
Hermann Cohen e Paul Natorp. Voltando 
a Madri — estamos em 1907 —, Ortega 
ensina na Escola Superior de Magistério. Em 
1910 é nomeado professor de metafisica na 
Universidade de Madri. As MeditacGes sobre 
Quixote — “o primeiro grande ponto de 
chegada da reflexdo orteguiana” (L. Infanti- 
no) — aparecem em 1914. Em 1920 Ortega 
publica Espanha invertebrada, e em 1923 
O tema de nosso tempo. Ainda em 1923 
funda a “Revista de Ocidente”. Em 1929 o 
ditador de Rivera manda prender diversos 
estudantes, que haviam se rebelado 4s ten- 
tativas de politizacdo da vida universitaria. 
Ortega, em protesto, renuncia a catedra. 
No entanto, em 1930, sai A rebeliao das 
massas, obra que obtém vasta ressonancia 
internacional. 

Em 1936 explode a guerra civil. 
Ortega vai para o exilio: Paris, Holanda, 
Argentina e depois para Lisboa. Escreve 
ensaios de grande importancia: A respeito 
de Galileu (1933), Idéias e crencas (1940), 
Historia como sistema (1941). Em 1946 
Ortega, em meio 4 consternagdo de seus 
amigos e discipulos, aceita a permissdo do 
governo franquista para voltar 4 Espanha. 
Em Madri, junto com seu discfpulo Julian 
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~ decidido na rejeicao da discussdo; é “inerte como a massa”. E se 
_ gaba, diz Ortega, desta monstruosa nowidede: “o direito de nao 
ter razao, a razdo da nao-razao”. 
“or O homem-massa deu as costas aos valores liberais e ao 
‘ -individualismo sobre o qual a civilizagdo ocidental cresceu. O 
- fascismo e o bolchevismo sdo exatamente movimentos de ho- 
_mens-massa muitas | vezes cc apes per homens cruéis e privados 





Marias, funda o Instituto de Humanidades. 
Morre em Madri no dia 17 de outubro de 
1955. 

Albert Camus definiu Ortega como “o 
maior escritor europeu depois de Nietzs- 
che”. Renato Treves escreveu, a propésito 
de A rebeliao das massas, que essa obra foi 
para a Europa “uma voz de adverténcia”. 
Do ponto de vista te6rico — afirma L. In- 
fantino — “o problema de Ortega foi o da 






























































José Ortega v Gasset (1883-1955) realizou, 
na Obra A rebeliao das massas, 
um atento diagnostico da grave doeinga 
oO “bomem-ntaissa”) que atingitt 
a civilizacdo ocidental. 
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“reforma da filosofia”. Ele incansavelmente 
repetiu que “a razao deve ser colocada em 
um lugar diferente daquele que a carolice 
intelectualista lhe havia atribuido”. E no 
campo politico — nota L. Pellicani — Or- 
tega foi um pensador que longamente lutou 
“para ver realizada uma democracia de 
tipo novo, na qual as liberdades individuais 
fossem garantidas e efetivas, a riqueza so- 
cializada, o nivel cultural do homem médio 
o mais possivel elevado, as aristocracias 
intelectuais e morais numerosas e diversa- 
mente articuladas”. 


tau O individuo 


“hin An . ” 
e sua circunstancia 


“Eu sou eu e minha circunstancia”. 
Nessa formula Ortega — nas Meditacdes 
sobre o Quixote — encerra sua concep¢ao 
do homem. E a circunstancia nao é apenas 
o ambiente fisico; € também o ambiente 
social: “Todas as coisas e os seres do uni- 
verso que nos circunda [...] formam nossa 
circunstancia”. Nossa circunstancia é o 
lugar, o tempo, a sociedade em que cada 
um de nos é lancado desde o nascimento. 
Ela se impde a todo homem como reali- 
dade fisica e social estranha, como fonte 
perene de preocupagoes e de problemas. 
E, procurando resolver estes problemas, o 
homem é forgado a construir sua prépria 
existéncia, a realizar 0 projeto que escolheu 
ser. O homem luta com as dificuldades em 
que tropeca inventando ndo sé idéias e 
instrumentos, mas também papéis, estilos 
de vida: partindo de sua “circunstancia”, o 
homem inventa o homem, e inventa também 
a cultura e a hist6ria. 

E realiza isso por meio da fantasia: uma 
forga que torna o homem ser que projeta, 
um ser que procura mudar a si mesmo e 0 
ambiente circunstante e que, sem trégua, 
p6e em confronto os projetos elaborados 
em seu mundo interior com a situacgao do 
mundo externo. E a fantasia, portanto, que 
se encontra na base da liberdade do indi- 
viduo: este inventa sua propria existéncia, 
nao é determinado, é continuamente estavel. 
Viver é sentirmo-nos obrigados “a exercitar 
a liberdade, a decidir aquilo que devemos ser 
neste mundo”. E é ainda Ortega que fala: “O 
sentido da vida consiste em cada um aceitar 
sua propria circunstancia inexordvel e, ao 
aceita-la, converté-la em sua pr6épria voca- 
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cdo. O homem € 0 ser condenado a traduzir 
a necessidade em liberdade”. 


ma Geracées cumulativas, 
geracsces polémicas 


e geragces decisivas 


O homem, porém, nao exercita sua 
liberdade no vazio, e ele toma suas decis6es 
dentro de instituigdes com usos aceitos, pa- 
péis e expectativas estabelecidos, hierarquias 
reconhecidas: usos, papéis, expectativas e 
hierarquias selecionados por “gente” do 
passado e impostos a “gente” do presente. 
Em poucas palavras, o destino do homem é 
a a¢ao: a acao que, informada por crengas e 
idéias, transforma a realidade fisica e social, 
sem que por outro lado o homem alcance um 
ponto firme sobre o qual se apoiar. A felici- 
dade jamais podera ser posse do homem; o 
homem é€ constitutivamente um ser histéri- 
co, cuja natureza é sua historia, aquilo que 
se tornou operando. Em suma, “o homem 
deve livremente projetar-se e autofabricar-se 
{...]” (A. Savignano). 

Sado sempre e apenas os individuos 
que agem; mas toda vida individual é um 
elemento de uma geracado; uma geracdo 
incorpora pessoas que, dentro do mesmo 
espaco e do mesmo tempo, condividem o 
mesmo horizonte de expectativas, dificulda- 
des e problemas. E se existem geragdes cu- 
mulativas, ou seja, nao inovadoras, também 
existem geracGes polémicas, contrarias ao 
legado de quem as precedeu. Sem divida, 
lembra Ortega, as mudangas coletivas nao 
tém em geral tempos breves, a ruptura com 
o passado freqiientemente é mais aparente 
que real, e todavia nao se exclui a aparicao 
das geracées decisivas, de fato revoluciona- 
rias, que subvertem tudo e todos, imprimin- 
do uma configuragao nova a coletividade. 
E, dentro de uma geracdo, sdo sempre 
minorias escolbidas, individuos dotados 
de fantasia e de coragem, que impdem a 
multid6es passivas (massas miméticas) suas 
propostas inovadoras. A historia, portanto, 
se move. Mas seu desenvolvimento n4o 
é enquadravel nos esquemas determinis- 
ticos de filosofias da histéria como as de 
Comte, Hegel e Marx. O da histéria é um 
desenvolvimento compreensivel a partir 
— quando existe — da acdo criativa de 
individuos empreendedores, que, sabendo 
interpretar as necessidades e expectativas 


168 


das massas, conseguem transformar suas 
idéias e costumes. 


af: EN diferenca 


itt via 


entre“ ‘idéias-invencdes” 


e “idéias-crencas” 


a 


O homem é mais do que seu pensa- 
mento, pois ele é também paixao, medo, 
angustia, desejo. Todavia, escreve Ortega, 

“sem idéias [...] o homem nao poderia 
viver. Quando Goethe disse ‘no principio 
era a acao’, dizia uma frase pouco medita- 
da, porque evidentemente uma a¢ao nao é 
possivel sem que antes exista 0 projeto, o 
esbocgo dessa agao”. O homem sem idéias 
nao existe; as idéias lhe sao necessarias para 
resolver os problemas que continuamente 
surgem da condigdo humana, para sair do 
abismo das dividas. O homem, em poucas 
palavras, deve conhecer sua circunstancia, 
se nado quiser viver cegamente. 

E se a filosofia, para Ortega, é andli- 
se e clarificagéo das propostas éticas, dos 
mundos de valores e de ideais por meio dos 
quais os homens procuram orientar-se na 
vida e se agarram a tudo o que para eles vale 
a pena ser vivido, a ciéncia, por sua vez, € 0 
instrumento mais eficaz e mais valido que 
permite ao homem ser informado sobre o 
mundo e sobre o ambiente em que ele vive 
e deve agir. 

Uma distingdo importante, no campo 
dos pensamentos, é a que Ortega traca 
entre crencas e idéias-invencoes. “Idéias- 
invencoes, e nelas incluindo as verdades 
mais rigorosas da ciéncia, podemos dizer 
que as produzimos, que as sustentamos, as 
discutimos, as propagamos [...]. Sao obra 
nossa € por isso mesmo pressupGem ja nossa 
vida, que se funda mais sobre idéias-crengas 
nado produzidas por nos, idéias que em geral 
nos sequer formulamos, que obviamente nao 
discutimos, nao propagamos, no sustenta- 
mos”. As crengas sao idéias fundamentais, 
herdadas do passado e que constituem, por 
assim dizer, um patrimOnio tacito, previsto: 
elas “nao sao idéias que temos, mas idéias 
que somos”; sao “o contetdo de nossa 
vida”; “nds as confundimos com a prépria 
realidade, constituem nosso mundo e nosso 

er”, Ortega escreve isso no ensaio Idéias e 
crencas, onde acrescenta que nds estamos 
nas crencas, e que, enquanto “pensamos as 
idéias, contamos com as crencas”. Alguém 


Segunda parte - O contributo da Espanha 4 filosofia do século XX 


de nds esta em casa e decide sair: ele vai pa- 
ra a porta, gira a chave para abrir a porta, 
desce as escadas. Tudo isso tem o carater 
da deliberagao consciente. Mas a coisa mais 
importante, 0 pressuposto que lhe permitiu 
decidir interveio sem que ele pensasse nisso: 
trata-se da cren¢a que fora da soleira existe 
uma rua. Nos “vivermos, nos movemos e 
existimos” dentro de crengas do género. 
Assim, Ortega exemplifica ainda: “Quando 
caminhamos pela rua nao tentamos passar 
através dos edificios: evitamos automatica- 
mente trombar neles, sem que em nossa 
mente surja necessariamente a idéia: ‘As pare- 
des sao impenetraveis’. Em todo momento 
nossa vida apoia-se sobre um enorme re- 
pertério de crengas semelhantes”. EEE"Y 1] 


O tesouro dos erros 


Em todo caso, nao é que as crengas 
sejam certas, absolutamente seguras e ina- 
balaveis. Elas so apenas “pensamentos 
consolidados”, usados inconscientemente. 
Mas nao é raro 0 caso — nota Ortega — que 
“na drea fundamental de nossa crenga se 
abram, aqui e ali, como alcapG6es, enormes 
abismos de duvidas”. Encontramo-nos sem 
chao sob os pés, em um “mar de duvidas”, 
quando estamos “presos entre duas crengas 
antagonistas que se chocam mutuamente e 
nos fazem balangar de uma para outra”. E 
onde uma crenga é infringida ou se enfraque- 
ceu, o homem “se agarra ao intelecto como 
a um salva-vidas” e procura inventar novas 
idéias. As novas idéias, as idéias cientificas, 
sao fantasias que tém sucesso: “o triangulo e 
o amuleto tém o mesmo pedigree. Sao filhos 
da louca da familia”, isto é, da fantasia. O 
homem — escreve Ortega — “esta condena- 
do a ser um narrador”: ele cria suas idéias, 
imagina possibilidades, isto é, inventa hip6- 
teses e teorias, que depois pe a prova, des- 
cartando as que resultam erradas e contando 
com o fato de que o dos erros cometidos, 
individuados e eliminados, é um verdadeiro 
e préprio tesouro. Tudo aquilo que o homem 
obteve — salienta Ortega — “custou milénios 
e milénios, e o obteve a forca de erros, ou 
seja, embarcando em fantasias absurdas que 
resultaram em becos sem saida dos quais 
teve de voltar atras machucado |...]. Hoje, 
ao menos, sabe que as figuras do mundo que 
imaginava no passado nao sao a realidade. 

forga de errar, esta delimitando a area do 
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éxito possivel. Dai a importancia de nao 
esquecer os erros, e isto é historia”. 


O controle sem fim 


das teorias cientificas 


A idéia, na opiniao de Ortega, tem ne- 
cessidade da critica assim como os pulmées 
tém necessidade do oxigénio. A critica mais 
forte se tem em geral por meio do confronto 
com os fatos. Os fatos da ciéncia, porém, 
nao sao fatos nus e crus, mas sao realidades 
ja elaboradas pelas teorias; “a realidade nao 
é dada, nao é algo de dado, de presenteado, 
mas é uma construcdao feita pelo homem 
com o material de que disp6e” . Inventamos 
idéias e as provamos sobre fatos que jd sao 
interpretacdes (“A verdade suprema é a da 
evidéncia, mas o valor da evidéncia é, por 
sua vez, mera teoria, idéia, combinagao in- 
telectual”); aprendemos a partir de nossos 
erros. E as idéias ou teorias confirmadas nao 
permanecem fora de duivida: “O homem de 
ciéncia — escreve Ortega no ensaio A respet- 
to de Galileu — deve continuamente tentar 
duvidar de suas proprias verdades. Estas sao 
verdades do conhecimento, apenas a medida 
que resistem a toda duvida possivel. Vivem, 
portanto, em um conflito permanente com 
0 ceticismo. Tal conflito chama-se prova”. 
Esta, em poucas palavras, é a epistemologia 
de Ortega, epistemologia que nao deve ser 
minimamente confundida com a posic¢ao 
pragmatica. Sem duvida, algumas verdades 
podem resultar uteis, e fatores praticos in- 
tervém na formacao de diversas convicgées 
nossas; todavia, a verdade nao pode “ser 
relativa as condi¢ées de um sujeito, seja ele 
um individuo ou uma espécie. Nao existe 
uma verdade para um e a verdade para 
outro”. 


ms O “homem-massa” 


Escreveram que “aquilo que 0 Contra- 
to social de Rousseau foi para o século XVIII 
e o Capital de Marx foi para 0 século XIX, 
A rebeliado das massas de Ortega deveria 
sé-lo para o século XX”. 

Com este famoso livro Ortega realiza o 
diagnostico da civilizacao ocidental na épo- 
ca que segue-se a primeira guerra mundial. 
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he reo 


= O homem-massa. Em A rebelido 
das massas, Ortega nos apresenta um 
perfil penetrante do “homem-massa”. 
Este é o personagem tipico do tempo 
de crise, E um “barbaro vertical”, que 
recusa “tramites, normas, cortesia, 
habitos intermediarios, justica, razio” 
@ que, diante do universo cultural, se 
pergunta: “Como é que se criou tanta 
complicacdo?” O “homem-massa” 
declara caidas as regras da cultura; pe- 
sam-lhe demasiadamente e vé em sua 
“abolicdo a licenga para jogar tudo as 
urtigas e para deixar a libertinagem a 
solta”. Mas de onde vem o “homem- 
massa”? O século XIX introduziu uma 
inova¢ao radical no destino humano. 
Criou-se “novo cendario para a existén- 
cia do homem, novo materialmente e 
civilmente. Trés principios tornaram 
possivel esse mundo novo:ademocra- 3% 
cia liberal, a experiéncia cientifica ea» 

industrializagdo. Os ultimos dois po- 
dem se resumir em um, a técnica. Ne- - 
nhum destes principios foi descoberto ~ 
pelo século XIX; ao contrario, provém 
dos dois séculos anteriores. O erro do 
século XIX nado consiste em sua desco- 
_ berta, e sim em sua introdugao”. No 
passado, “também para o rico e para o 
poderoso, o mundo era um ambito de 
pobreza, dificuldade, perigo”. A situa- 
¢do de hoje, porém, é bem diferente. 
O mundo que desde seu nascimento 
circunda o homem é um mundo rico, 
que nado conhece mais as privacdes 
de um tempo. Mas é justamente aqui ™ 
que arazdo caiuem grande ilusdo.Em = 
vez de tornarohomemconsciente dos; 
beneficios e das vantagens da nova 
sociedade, em vez de fazer refletir 
sobre os esforcos gigantescos dos 
quais a nova ordem nasceu e sobre 
os esforcos necessdrios para manté-lo 
em vida, irresponsavelmente fez acre- 
ditar que qualquer coisa é possivel. 
Nasceu assim o “homem-massa”, um 
"“menino viciado”, cujo “diagrama 
psicolégico” caracteriza-se pela “livre 
expansdo de seus desejos vitais, isto ¢, 
de sua pessoa, e absoluta ingratiddo ~ 
para com tudo o que tornou possi- 
vel a facilidade de sua existéncia”. 





Tal civilizagdo aparece a Ortega doente da 
grave enfermidade que é 0 homem-massa. O 
crescimento quantitativo da popula¢gdo e um 
bem-estar sempre mais largamente difundi- 
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do — fendmenos por tras dos quais ha, na 
opiniao de Ortega, o desenvolvimento da 
técnica e da industria — sao acompanhados 
pela destruicgdo do valor sobre o qual cresceu 
a civilizagdo ocidental: 0 individualismo. 

Escreve Ortega: “Foi aquilo que se 
define como individualismo que enriqueceu 
o mundo e todos os homens do mundo; e 
foi essa riqueza que tao fundamentalmente 
multiplicou a planta humana [...]”. Mais 
idéias, mais fés, mais estilos artisticos e uma 
experimentacdo em todo ambito da vida e 
do pensamento construiram uma civilizagao 
que no individuo contraposto ao coletivo 
viu seu mais alto valor. O mundo moderno 
cresceu, em suma, sobre a fé segundo a 
qual “todo ser humano deve ser livre para 
preencher seu destino individual e nao 
transferivel”. Eis, porém, que justamente no 
seio da civilizagdéo moderna vem a luz um 
homem-massa, um homem-massa que é tal 
n4o tanto porque elemento estandardizado 
de uma massa, e sim “porque inerte como 
a massa” 

O homem-massa nado designa uma 
classe social; € um ideal-tipo por meio do 
qual Ortega ‘delineia “um modo de ser que 
hoje se encontra em todas as classes”. O 
homem-massa nado percebe que a cultura e 
as instituigdes em que vive sao realidades 
precarias; €, portanto, um irresponsavel; é 
um especialista incapaz de enfrentar um pro- 
blema geral; é decidido em rejeitar a discus- 
sao: “detesta-se toda forma de convivéncia 
que por si mesma comporta o respeito de 
normas objetivas [...]. Suprimem-se todos os 
tramites normativos e se corre diretamente 
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para a imposicdo daquilo que se deseja”. O 
homem-massa é um novo barbaro que “nao 
se limita a considerar-se excelente enquanto 
€ vulgar, mas pretende impor a vulgaridade 
como direito e o direito 4 vulgaridade” (L 
Pellicani). Em poucas palavras, escreve Or- 
tega, nosso tempo pode se orgulhar dessa 
monstruosa novidade: “o direito de nao ter 
razao, a razao da n4o-razao”. Novidade esta 
tanto mais clara se considerarmos o fato de 
que o homem-massa confiou totalmente sua 
vida ao poder publico, ao Estado. O fascis- 
mo eo bolchevismo representam exatamen- 
te movimentos de homens-massa dirigidos 
por homens por vezes rudes e privados de 
qualquer cultura. O homem-massa, em ou- 
tros termos, é um homem que “deu as costas 
aos valores da tradicdo liberal e introduziu 
na vida publica um estilo de agdo baseado 
sobre a sistematica agressao e cancelamento 
do outro, sobre a idolatria do chefe caris- 
matico e sobre o estatismo totalitario”. (L. 
Pellicani). O Ocidente pode, em todo caso, 
salvar-se, afirma Ortega. E o caminho da 
salvacdo foi por ele profeticamente indicado 
na formagao dos Estados Unidos da Euro- 
pa, ou seja, na criagdo de uma Europa com 
uma alma antinacionalista, e fundada sobre 
principios liberais, em grau, de um lado, de 
contrastar o estatismo, a burocratizagao e 
© intervencionismo destrutivos da criativi- 
dade e da responsabilidade dos individuos 
e, do outro, de satisfazer as exigéncias fun- 
damentais da justica social, uma vez que a 
liberdade de todos os cidadaos se resolve em 
uma ficcdo hipécrita, se depois faltam “os 
meios para exercita-la e assegura-la” 
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ORTEGA Y GASSET 





Como distinguir as “crencas” 
das “idéias-invencées” 


Als crencas sdo os pressugostos oe fundo 
com que olhamos o munco e vivemos; confia- 
mos nelas, “estamos em uma crencga"; como 
na crenga de que, saindo de casa, encontra- 
mos ainda o caminho. As idéias-invencoes 
sdo, ao controrio, idéias que vem a nossa 
mente ou na mente de outros, idéias que 
conscientemente construimos juntos @ talvez 
abandonamos. Em todo caso, tanto umas 
como as outras sdo atacadas pelo dcido 
ca duvida. € quando se abrem as brechas 
da divida, eis que intervém a fantasia para 
produzir novas idéias como tentativas de 
solucées; idéias que depois ser&o colocadas 
no crivo ou na prova dos fatos. 

"O homem ce ciéncia — afirma Ortega 
— deve continuamente tentar duvidar de suas 
préprias verdades. €stas [...] vivem em con- 
flito permanente com o ceticismo. Tal conflito 
denomina-se de prova". 





€m geral, quando tentamos determinar 
as idéias de um homem ou de uma época, 
confundimos duas coisas radicalmente diversas: 
as crengas @ as idéias-invengdes ou "pensamen- 
tos”. Em termos rigorosos, apenas estas ultimas 
devem ser chamadas de “idéias”. 

As crengas constituem o fundamento de 
nossa vida, o terreno sobre o qual ela se de- 
senvolve, dado que nos colocam diante daquilo 
que para nés é a prdpria realidade. Todo o 
nosso comportamento, inclusive o intelectual, 
depende do sistema particular de nossas cren- 
gas auténticas. Nelas “vivemos, nos movemos 
@ existimos”. € é este o motivo pelo qual em 
geral ndo temos consciéncia clara delas, ndo 
as pensamos, pois intervém em nossa vida de 
modo latente, como implicagées de tudo o que 
expressamente fazemos ou pensamos. Quando 
cremos de fato em algo, ndo temos a "idéia" 
da coisa em que cremos, mas simplesmente 
“contamos com” ela. 

As idéias, isto 6, oS pensamentos que 
temos, sejam originais ou postigos, ao contrdé- 
rio, Ndo tém valor de realidade em nossa vida. 
Intervém nela enquanto pensamentos @ apenas 


como tais. Isso significa que toda a nossa “vida 
intelectual” vem depois da real ou auténtica 2, 
em relagdo a esta, constitul apenas uma dimen- 
560 virtual ou imagindria. Perguntareis entdo 
qual seria o valor da verdade das idéias, das 
teorias. Respendo: a verdade ou a falsidade de 
uma idéia &6 uma questdo de “politica interior’, 
no Ambito do mundo imagindrio de nossas 
idéias. Uma idéia 6 verdadeira quando corres- 
ponde a idéia que temos da realidade. Nossa 
idéia da realidade, porém, ndo coincide com 
a reclidade. Esta & constituida por tudo aquilo 
sobre o que de fato contamos. Pois bem, ndo 
temos a minima idéia da maior parte das coisas 
com as quais de fato contamos 2, se a temos 
—gracas a um esfor¢o particular de reflexdo so- 
bre nés mesmos —, ela nos @ indiferente porque 
ndo } realidade enquanto idéia, mas, ao contra- 
rio, é realidade a medida que, para nds, ndo & 
apenas idéia, mas crenga infra-intelectual. [...] 

O homem tem clara consciéncia do fato de 
que seu intelecto se exerce apenas sobre maté- 
rias discutiveis, que a verdade de suas idéias se 
alimenta de sua incerteza. Por isso, tal verdade 
é constituida pela prova que pretendemos dar 
delas. A idéia tem necessidade da critica como 
os pulmées de oxigénio, e se sustenta e se afir- 
ma apoiando-se em outras idéias que, por sua 
vez, estdo a cavalo em outras ainda, @ todas 
ddo vida a uma totalidade ou sistema. Formam, 
portanto, um mundo separado do mundo real, 
um mundo composto exclusivamente de idéias 
das quais o homem sabe que @ o construtor @ 
o responsdvel. Deste modo, a solidez da idéia 
mais estdvel se reduz a consisténcia com que 
ela conseque estar correlacionada com todas as 
outras. Nada menos, mas também nada mais. 
Ndo é entdo possivel verificar uma idgia como 
uma moeda, medindo-a diretamente com a 
realidade @ fazendo desta uma epedra de com- 
paracdo. A verdade suprema é a da evidéncia, 
mas o valor da evidéncia é, por sua vez, mera 
teoria, idéia, combinacdo intelectual. [...] De- 
pois, a partir do momento que a razdo corrige 
sem descanso suas concepcées, @  verdade de 
ontem substitui a de hoje, se nossa Fé consistis- 
se em crer diretamente nas idéias, sua mudanga 
comportaria a perda da Fé na inteligéncia. Pois 
bem, acontece tudo ao contrdrio. Nossa fé na 
razGo suportou imperturbavelmente as mudan- 
gas mais escandalosas de suas teorias, até as 
mudangas profundas das teorias sobre aquilo 
que é a razGo humana. €stas ultimas sem cuvida 
influiram sobre a forma daquela Fé, mas esta 
continua a agir impavidamente sob diversas 
vestes. [...] 

Ohomem, no fundo, é crédulo, ou melhor, 
o que 60 mesmo, a estratificagao mais profunda 
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de nossa vida, a que sustenta @ suporta todas 
as outras, @ constituida por crengas. Estas sdo, 
portanto, a terra firme sobre a qual nos afana- 
mos (de passagem, tal metdfora se origina de 
uma das crencgas mais elementares que possui- 
mos, @ sem a qual talvez ndo poderiamos viver: 
acrenga segundo a qual a terra esta bem firme, 
apesar dos terremotos que por vezes ocorrem 
em alguns lugares da superficie terrestre. Expe- 
rimentemos imaginar que amanhd, por um ou 
outro motivo, falte esta crenga. Determinar, em 
linha de maxima, os tragos da radical mudanga 
que tal desaparecimento produziria sobre o as- 
pecto da vida humana seria um excelente exer- 
cicio introdutério ao Pensamento historico). 

Mas na érea Fundamental de nossas cren- 
gas se abrem, cd @ 1d, como algapdes, enormes 
abismos de duvidas. Este 6 o momento de dizer 
que a duvida, a verdadeira, aquela que ndo 
é simplesmente metddica ou intelectual, @ um 
modo de ser da crenga e pertence, na arquitetu- 
ra. da vida, 4 sua propria estratificagdo. Também 
na duvida se existe. Roenas que neste caso o 
existir tem um aspecto terrivel. [...] 

Todas as expressdes comuns que se re- 
ferem 4 divida nos dizem que nela o homem 
sente-se submerso em um elemento ndo sdlido, 
néo firme. A divida é uma realidade liquida 
sobre a qual o homem ndo conseque susten- 
tar-se@ @ cai. Daf o “encontrar-se em um mar de 
dividas", que & contraposto ao elemento da 
crenga: a terra firme. €, insistindo na mesma 
imaginagao, duvida como flutuagdo, como vai- 
e-vem de ondas. A paisagem marinha @ indis- 
cutivelmente o mundo da duvida e@ suscita no 
homem pressentimentos de naufrdgio. A duvida 
descrita como flutuagdo, nos faz perceber o fato 
de que ela é uma crenga. € o @ justamente por 
ser constituida pela redundancia do crer. Duvi- 
damos porque nos encontramos presos entre 
duas crengas antagénicas que se entrechocam 
@ elas nos fazem balangar entre uma @ outra, 
deixando-nes sem terra sob os pés. O dois, & 
claro, torna-se o du da duvida. 

© homem, sentindo-se cair em tais abis- 
mos, que se abrem no solo firme de suas cren- 
Gas, reage energicamente. €sforga-se para “sair 
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da divida". Mas o que fazer? A caracteristica do 
cuvidar &é ndo saber o que fazer. O que fazer, 
portanto, quando nos acontece justamente ndo 
saber o que fazer porque o mundo — uma parte 
dele, bem entendido — apresenta-se a nds de 
modo ambiquo? Com elie ndo hd nada a fazer. 
O homem, porém, quando se encontra em tal 
situagdo, Tealiza um estranho fazer, que quase 
ndo parece um fazer: comega a pensar. Pensar 
em algo é o menos que pode fazer. Ndo deve 
sequer mover-se. Quando tudo ao redor vai de 
rolddo, resta-lhe, todavia, a possibilidade de 
meditar sobre aquilo que vai de rolddo. O inte- 
lecto  o dispositivo mais 4 mdo com o qual o 
homem conta, @ esta sempre 4 sua disposicéo. 
Quanco cré em geral dele ndo se serve, porque 
é um esforco fatigante, mas, quando cai na 
duvida, aferra-se a ele como a um salva-vidas. 

As brechas de nossas crencgas sdo, portan- 
to, o lugar vital em que as idéias realizam sua 
intervencdo. Gragas a elas substituimos sempre 
o munco instavel ¢ ambigquo da duvida, por um 
mundo em que a instabilidade desaparece. 
Como se obtém esse resultado? Fantasiando, 
inventando mundos. A idéia é imaginagdo. Ao 
homem ndo @ dado nenhum mundo jd deter- 
minado. Sdo-lhe dadas apenas as alegrias ~ 
as dores de sua vida. Guiado por elas, deve 
inventar o mundo. A maior parte do mundo ele 
aherdou dos mais antigos @ ela influi sobre sua 
vida como um sistema de crengas fixas. Mas 
cada um deve se haver por sua prderia conta 
com aquilo que & duvidoso @ problematico. Para 
esse objetivo, ele tracga figuras imagindrias de 
mundos @ de seu possivel comportamento ne- 
les. Entre elas, uma lhe parece idgalmente mais 
fundamentada e a chama de verdade. Observe- 
se, porém: aquilo que & verdadeiro, e também 
aquilo que @ cientificamente vercadeiro, ndo é 
mais que um caso particular do fantdstico, HA 
fantasias exatas. € mais: s6 pode ser exato o 
que & fantastico. Nao ha modo de compreender 
bem o homem, a ndo ser constatando que a 
matematica brota da mesma raiz da poesia, da 
Faculdade da imaginacgdao. 


J. Ortega y Gasset, 
Aurora da razdo histérica. 


| || Jean-Paul Sartre 
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“Na miséria de nossa vida [...] esta ci6ncia nao tem 
nada anos dizer. Ela exclui de principio os problemas 
mais candentes parao homem, o qual, emnossos tem- 
pos atormentados, sente-se em poder do destino”. 









Edmund Husser| 


“A ultima questdao [...] 6 saber se do fundo das 
trevas um ser pode brilhar”. 







Karl Jaspers 


“A liberdade consiste na escolha do proprio ser. E 
tal escolha é absurda”. 













“A revolucao é progresso quando a comparamos 
ao passado, mas desilusao e aborto quando a 
comparamos ao futuro que ela deixou entrever e 
depois sufocou”. 


Maurice Merleau-Ponty 


“O proprio mundo tende [...] a aparecer por vezes 
como simples canteiro de obras de desfrutamento, 
outras Como um escravo adormecido”. 


Gabriel Marcel 


“Quem quer compreender um texto deve estar 
pronto a deixar que ele diga algo de si”. 


Hans Georg Gadamer 
“Sensus non est inferendus, sed efferendus”. 
Emilio Betti 
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B86 WWOVIMeNnTO. fenomenoldgico 











I. Génese e natureza 





da fenomenologia 


4 ¢ A palavra de ordem da fenomenologia é: voltemos as prdprias coisas! Para 
“além das constru¢des tedricas jogadas no ar e dos conceitos apenas aparentemente 
- justificados, o fenomendlogo quer construir uma filosofia que, porém, se funda- 
mente sobre dados indubitdveis, ou seja, sobre evidéncias estaveis. E aie tal ue 
© caminho justo é o da epoche, ou seja, do procedimento que | : 
consiste em suspender, em pdr fora de uso, entre paréntese, por “Voltemos 

_ assim dizer, nossas persuasdes filoséficas e cientificase as préprias 45 proprias 
- conviccées embutidas em nossa atitude natural que nos faz crer . ©o/sas” 

na existéncia das coisas do mundo ou do préprio mundo. Em ~~ 5! 
-outras palavras, suspende-se © juizo sobre tudo aquilo que nao | 

é indubitavelmente certo, que nao é nem apoditico nem ap haibcctevel, até que 
$e chegue a encontrar os “dados” que resistem aos reiterados assaltos da epoché. 
 Eeste A pete de chegada da epoché, o residuo fenomenoldgico, como o chamara 
-Husserl, os fenomendlogos o encontram r na consciéncia: a aexistencia da consciéncia 
: & imediatamente evidente. " Ee SOME 





AR obte a base desta evidéncia a fenomenologia se exerce na descrigao ans 
-modpos tipicos em que as coisas e os fatos se apresentam a consciéncia: e esses 
“modos tipicos sao as esséncias eidéticas, por exemplo, a esséncia do pudor, da 
_simpatia, da santidade, do amor etc. Em poucas palavras: acons- ~~~ 
_ciéncia é sempre intencional, sempre consciéncia de alguma coisa; A 

mas nao posso duvidar da consciéncia. A consciéncia as coisas se 9 fenomenologia 
‘apresentam em modos tipicos e nado em emaranhados modos ca- como ciencia 
. Oticos: um comportamento ou é comportamento de ddio, ou de | de esséncias 
-amor, ou de simpatia, ou de benevoléncia etc. Eo problema que ~ §23 
aqui o movimento fenomenoldgico se colocou é se esses modos © 
_ tipicos, em que as coisas se apresentam a consciéncia, se essas esséncias s eidéticas 
ity “constituidas” pela propria consciéncia ou sao, ao contrario, realidades que se 
: Sem a consciéncia, como a luz ao olho e o som ao ouvido. No primeiro sentido 
i diana idealista - se orientara Husserl; no segundo sentido — uewee re da 
s fenomenologia - —se orientara Max Scheler. A RA aes : 











SORES A fannrnenoloain nasce com Husser! como ‘polémica an 

- tipsicologista; e sobre a base da idéia da intencionalidade da 14s5¢"! ee 
~consciéncia. Pelo antipsicologismo Husser! péde atingiro pensa- 6 Pamereno 
_ mento do matematico e fildsofo Bernhard Bolzano (1781-1848), 2 ge Brentano 
-e pela intencionalidade da consciéncia as teses de seu mestre _, 5 4 


Franz Brentano (1838-1917). Com efeito, foi Bolzano que falou da B ao. eee. 
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“proposicao em si” 


_ da verdade em si ou do contetido légico de uma proposicao, 


prescindindo do fato de que esta seja ou nao seja expressa ou crida. E, por sua 
vez, Brentano sustentara que a intencionalidade é a caracteristica que tipifica os 


bees Reaeies: estes se referem sempre a outro. 





sails A” fenomenologia: 


um método para 


“voltar as prdéprias coisas” 


Escreve Heidegger em Ser e tempo: “A 
expressao ‘fenomenologia’ significa, antes 
de mais nada, um conceito de método [...]. 
O termo expressa um lema que poderia ser 
assim formulado: voltemos as proprias coi- 
sas! E isso em contraposicao as construgdes 
desfeitas no ar e as descobertas casuais, em 
contraposi¢do a aceitacdo de conceitos sé 
aparentemente justificados e aos problemas 
aparentes que se imp6em de uma geracdo a 
outra como verdadeiros problemas” 

Portanto, a palavra de ordem da feno- 
menologia é a do retorno as proprias coisas, 
indo além da verbosidade dos fildsofos e de 
seus sistemas construidos no ar. Mas como 
se fara para construir uma filosofia que se 
sustente? Para cumprir essa tarefa, é preciso 
partir de dados indubitdaveis para com base 
neles construir depois o edificio filoséfico. 
Em suma, procuram-se evidéncias estdveis 
para colocar como fundamento da filosofia: 
“sem evidéncia nao ha ciéncia”, dira Husserl 
nas Pesquisas logicas. Os limites da evi- 
déncia apoditica representam os limites de 
nosso saber. Assim, é preciso buscar coisas 
manifestas, fendmenos tao evidentes que 
nao possam ser negados. 

Essa, portanto, é a intengao de fundo da 
fenomenologia, intengao que os fenomené- 
logos procuram realizar através da descrigdo 
dos “fendmenos” que se anunciam e€ se apre- 
sentam a consciéncia depois de feita a epo- 
ché, isto é, depois de postos entre parénteses 
as nossas persuasoes filos6ficas, os resultados 
das ciéncias e as convicg6es engastadas na- 
quela nossa atitude natural que nos imp6e a 
crenga na existéncia de um mundo de coisas. 

Em outros termos, é preciso suspender 
© juizo sobre tudo o que nao é apoditico 
nem objeto de controvérsia até se conseguir 
encontrar aqueles “dados” que resistem 
aos reiterados assaltos da epoché. E os 
fenomen6dlogos encontram esse ponto de 








o 


aproximagao da epoché, o residuo fenome- 
nolégico — como o chamaria Husserl —, 
na consciéncia: a existéncia da consciéncia 
é imediatamente evidente. 


ates A fenome nologia 


é descricao 
das esséncias eidéticas 


A partir dessa evidéncia, os fenome- 
nélogos pretendem descrever os modos 
tipicos como as coisas e os fatos se apre- 
sentam a consciéncia. E esses modos tipicos 
sao precisamente as esséncias eidéticas. A 
fenomenologia nado é ciéncia de fatos, e sim 
ciéncia de esséncias. Para o fenomendlogo 
nado interessa a andlise desta ou daquela 
norma moral, porém compreender por que 
esta ou aquela norma s4o normas morais e 
n4o, por exemplo, normas juridicas ou re- 
gras de comportamento. Da mesma forma, 
o fenomenologo n4o se interessara (ou, pelo 
menos, ndo se interessara principalmente) em 
examinar os ritos e os hinos desta ou daquela 
religido; ao contrario, ele se interessara por 
compreender o que é a religiosidade, ou seja, 
o que transforma ritos e hinos tao diferentes 
em ritos e hinos “religiosos”, Naturalmente, 
o fenomendlogo também produzira andlises 
mais especificas sobre o que caracteriza es- 
sencialmente, por exemplo, o pudor, a santi- 
dade, o amor, a justica, o remorso ou Os tipos 
de sociedade, mas, em todo caso, sua ciéncia 
é precisamente ciéncia de esséncias. 

Tais esséncias se tornam objeto de 
estudo se 0 pesquisador, estabelecendo-se 
na atitude de espectador desinteressado, 
liberta-se das opinides preconcebidas e, sem 
se deixar envolver pela banalidade e pelo 6b- 
vio, saiba “ver” e consiga intuir (e descrever) 
aquele universal pelo qual um fato é aquiloe 
nao outra coisa. Nos distinguimos um texto 
magico de um texto cientifico, mas como 
conseguimos fazé-lo sendo porque utiliza- 
mos discriminantes essenciais, sendo porque, 
talvez até sem termos consciéncia disso, 
sabemos o que é magia e 0 que é ciéncia? 
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Como podemos dizer que este € um ato de 
simpatia, aquele um gesto de ira, este outro 
um comportamento desesperado ou aquele 
outro ainda um comportamento de santida- 
de, se nado houvesse precisamente esséncias, 
ou seja, idéias essenciais, de simpatia, de ira, 
de desespero ou de santidade? 

Eis, portanto, o que a fenomenologia 
pretende ser: ciéncia fundamentada esta- 
velmente, voltada a andlise e a descricao 
das esséncias. Com base nisso, podemos 
compreender como a fenomenologia se dis- 
tingue da andlise psicolégica ou da andlise 
cientifica. Diferentemente do psicdélogo, o 
fenomen6logo nao manipula dados de fato, 
mas esséncias; nao estuda fatos particulares, 
sendo idéias universais; ndo se interessa pelo 
comportamento moral desta ou daquela 
pessoa, mas pretende conhecer a esséncia 
da moralidade e talvez ver se a moral é ou 
nao fruto de ressentimento. 


Be Direcdo idealista 
e direc&o realista 


da fenomenologia 


O fenomendlogo, em suma, cumpre 
tarefas bem diferentes das dos cientistas. A 
consciéncia é “intencional”, é sempre cons- 
ciéncia de alguma coisa que se apresenta de 
modo tipico: a analise desses modos tipicos 
é precisamente a fungdo do fenomendlogo, 
que se pergunta e indaga sobre o que a cons- 
ciéncia transcendental entende por amor, 
percepcao, religiosidade, justiga, comuni- 
dade, simpatia, e assim por diante. 

Nesse ponto, a fenomenologia po- 
dia tomar duas diregGes: a idealista ou a 
realista. Os significados ou esséncias dos 
objetos, das instituigdes e dos valores sdo 
constituidos e postos pela consciéncia, ou 
o olhar do teérico desinteressado os intui 
enquanto dados objetivos? E aqui que diver- 
gem, por exemplo, os caminhos de Husserl 
e de Scheler: Husserl, sobretudo o ultimo 
Husserl, tomard o caminho do idealismo. 
Assim, o pensador que estabeleceu como 
programa da fenomenologia o do retorno 
as proprias coisas, no fim se encontrara 
com a realidade tinica que é a consciéncia: 
a consciéncia transcendental, que nulla re 
indiget ad existendum e que “constitui” 
os significados das coisas, das ages, das 
instituicGes e o sentido do mundo (atente-se 
para o fato de que, aqui, transcendental quer 


dizer kantianamente o que esta na nossa 
consciéncia enquanto algo independente 
da sensibilidade e, portanto, a priori, mas 
funcionalmente ordenado para a “constitui- 
¢ao” da experiéncia). Scheler, por seu turno, 
dirigira sua andlise para os valores objetivos 
hierarquicamente ordenados que se imp6em 
a intuigdo emocional, como a luz para os 
olhos e 0 som para 0 ouvido. 

Até aqui, citamos Husserl e Scheler. 
Mas 0 movimento fenomenologico € uma 
vasta e articulada corrente de pensamento, 
da qual se destacam as concep¢6es ontold- 
gica e ética de Nicolai Hartmann, o pensa- 
mento de Heidegger, as analises de Sartre, 
de Merleau-Ponty e de G. Marcel, as idéias 
do materialista dialético Tran Duc Tao, além 
dos trabalhos dos discipulos ou seguidores 
de Husserl, como E. Conrad-Martius, E. 
Finck, E. Stein, A. Reinach, L. Landgrebe, 
Alexander Pfander, Oscar Becker e Moritz 
Geiger. Deve-se dizer ainda que a influéncia 
dos fenomenGlogos sobre a psicologia, a 
antropologia, a psiquiatria, a filosofia moral 
ea filosofia da religiao foi e continua sendo 
notavel. Por isso, é doravante reconhecido 
que o movimento fenomenoldgico constitui 
um acontecimento decisivo no 4mbito da 
filosofia contemporanea. 


athe As ovrigens 
da fenomenologia 


EEE Bolzano e o valor légico-objetivo 


das “proposicées” 


A fenomenologia nasce com Husserl 
— e veremos adiante — como polémica 
antipsicologista. Uma das idéias funda- 
mentais de Husserl e da fenomenologia é 
a da intencionalidade da consciéncia. Foi 
precisamente em relacdo a esses dois nucleos 
problematicos que Husserl se inspirou em 
dois pensadores de nivel notavel, isto é, 
Bernhard Bolzano e Franz Brentano. 

Bolzano (1781-1848), matematico e 
fildsofo, padre catélico e professor de filoso- 
fia da religido na Universidade de Praga até 
1819 (ano em que foi afastado da catedra 
€ suspenso a divinis), nos deixou duas im- 
portantes obras: Os paradoxos do infinito 
(escritos em 1847-1848, mas publicados sé 
em 1851),e a Doutrina da ciéncia (1837). O 
primeiro trabalho exerceu influéncia notavel 
sobre a hist6ria do pensamento matematico. 
Ja o segundo elabora a doutrina da “pro- 
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posigao em si” e da “verdade em si”. A 
proposigao em si é o puro significado légico 
de um enunciado, nao dependendo do fato 
de ele ser expresso ou pensado. Ja a verdade 
em si € dada por qualquer proposicao valida, 
seja ou n4o expressa ou pensada. Assim, a 
validade de um principio légico, como o da 
nao-contradi¢do, permanece tal tanto se o 
pensarmos ou nao, tanto se o expressarmos 
com palavras ou por escrito, como se nao o 
expressarmos. As proposi¢Ges em si podem 
derivar uma da outra e podem entrar em 
contradicao: elas sao parte de um mundo 
légico-objetivo e sdo independentes das 
condi¢ées subjetivas do conhecer. 


| 4.2 | Brentano 


ea intencionalidade da consciéncia 


Brentano (1838-1917), também padre 
catélico que depois abandonou a Igreja, foi 
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professor na Universidade de Viena, viveu 
longamente em Florenca e morreu em Zuri- 
que. Escreveu muito sobre Aristoteles (A psi- 
cologia de Arist6teles, 1867; O cristianismo 
de Arist6teles, 1882; Arist6teles e sua visdo 
do mundo, 1911; A doutrina de Arist6teles 
sobre a origem do espirito humano, 1911); 
todavia, sua obra de maior sucesso foi A psi- 
cologia ‘do ponto de vista empirico (1874). 
E nesta ultima obra que Bretano afirma o 
carater intencional da consciéncia. Na es- 
colastica, intentio significava o conceito en- 
quanto indica algo diferente de si. Segundo 
Brentano, precisamente, a intencionalidade 
é o que tipifica os fenémenos psiquicos, 
que sempre se referem a algo diferente de si 
proprio. Eles se distinguem em trés classes 
fundamentais, que sao a representa¢gao, o 
juizo e o sentimento. Na representacdo, o 
objeto é puramente presente; no juizo, ele 
é afirmado ou negado; no sentimento, ele é 
amado ou odiado. 




































































Franz Brentano (1838-1917). 
Seu ensinamento influenciou 


Edmund Husserl. 
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Il. Edmund Hussevl 





Edmund Husserl (1859-1938) primeiro estudou matematica 
em Berlim, e depois seguiu as aulas de Brentano em Viena. Foi Husserl: 
professor de filosofia em Géttingen e sucessivamente em Friburgo, ° filosofo 
onde ~ sendo judeu ~ foi-the proibido pelos nazistas de continuar Bea ts 
em sua atividade didatica.. : 5§1 2 
Husser! é 0 criador da fenomensloata. Entre : suas siiras é 
preciso lembrar: Pesquisas /ogicas (1901); Filosofia como ciéncia 
rigorosa (1911); Idéias para uma fenomenologia pura e uma filosofia fenomeno- 
logica (1913); Meditacoes cartesianas (1931); péstuma, em 1950, apareceu A crise 
das ciéncias européias e a fenomenologia transcendental. Entre os discipulos de 
Hussers devemos citar Heidegger e Edith stein. 








° Hoses esti persuadido de que o sonbeemente comeca com a experiéncia de 
coisas concretas existentes, de fatos, de fatos contingentes, que se nos apresentam 
aqui e agora. Mas quando um fato se apresenta 4 consciéncia, nds no fato capta- 
mos sempre uma esséncia. Vemos esta cor, que 6 um caso particular da esséncia 
cor; ouvimos este som, que é um caso particular da esséncia som. 

As esséncias sao os modos tipicos do aparecer dos fendmenos a A iedaits 
consciéncia. E esséncias que ndo.se obtém por abstragdo-como Gigaticg 
sustentariam os empiristas -; elas sao muito mais resultados da _, 5 2.4 
intuigéo eidética ou intuicéo da esséncia. Os fatos particulares, 

em suma, sdo casos de esséncias eidéticas: nao abstraimos a idéia 

ou esséncia de triadngulo da comparacdo de mais triangulos; mas este, aquele e 
aquele outro sdo todos triangulos porque casos particulares da idéia de triangulo. 
As esséncias eidéticas sdo, portanto, universais, conceitos que a consciéncia intui 
quando os fendmenos a ela se apresentam; e sdo exatamente estes universais ou 
objetos ideais que permitem o reconhecimento, a classificagdo e a distin¢gao dos 
fatos particulares. E nisso consiste a reducdo eidética, na intuigaéo das esséncias, 
quando na descrigdo dos fenémenos que aparecem a consciéncia conseguimos 
colher seu aspecto invaridvel entre as diversas variacdes das propriedades. 

Devemos notar que o fenomendlogo nao trabalha apenas sobre fatos per- 
euptves (cores, sons, rumores) ou sobre fendmenos como a simpatia, o pudor, o 
ressentimento ou o amor; o fenomendlogo explora e descreve também as que 
Husserl chama de ontologias regionais, como © ambito da moralidade ou da reli- 
giao. Assim, Max Scheler trara contribui¢ées para a fenomenologia dos valores; e | 
Rudolf Otto, por sua vez, procurara captar aquilo que tipifica a experiéncia petigiogs 

ou experisncts do ner: 









ee isuenolodla é, portanto, ciéncia das esséncias, s, dos modos tipicos do 
aparecimento e da manifestacdo dos fenédmenos a consciéncia, cuja caracteristica’ 
fundamental € a intencianalidade. \sto quer dizer que nossos atos psiquicos se 
referem sempre a um objeto. Mas o que a consciéncia nos oferece de indubita- 
velmente evidente e sobre o qual construir um edificio estavel 

de teoria filoséfica? E aqui que Husserl dispara a epoché: pde 4 epoche 
entre parénteses as conviccdes cientificas ou filoséficas e as do fenomenolagica 
senso comum (como a tranquila crenca de que existaum mundo ~$° 

exterior a consciéncia) que nado resistem a duvida, aos assaltos da 

epoché, que nado exibem a marca de uma indubitavel certeza. O fenomendlogo 
p6e entre parénteses estas crengas, e isso no sentido de que como filésofo nao 
pode partir delas; nado pode partir nem das doutrinas filos6éficas, nem das teorias 
cientificas, nem das crencas mais consolidadas do senso comum; ele nado pode pér 
essas idéias, teorias e crencas como base de uma filosofia rigorosa, porque seriam 
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pontos de partida frageis. Para Husserl, aquilo que ndo pode ser posto entre pa-_ 
rénteses, aquilo que resiste aos ataques da epoché é unicamente a consciéncia, a 
subjetividade. A consciéncia é a realidade mais evidente; ¢ a realidade que nulla. 
re indige et ad existendum (= nao becad es hada Pate existin). O mundo é "“cons- 
we pels consciéncia. : ae 









e Mas uma consciéncia Toe mais Sou e habil pela pratica da descricao — 

EY csbscesicthing Sie nado podera aceitar o naturalismo e o abjetivismo, ou seja, a. 

i " pretensdo de que a verdade cientifica seria a Gnica verdade e 0 

As meras _ mundo descrito pelas ciéncias seria a verdadeira realidade. 

~ ciéncias 223) De tal pretensdo Husserl traga a historia, comecando por 

_defatoscriam  Galileu e Descartes; e afirma: “Na miséria de nossa vida [...] esta. 

meroshomens __¢jéncia nada tem a nos dizer. Ela exclui de inicio os problemas 

de fato _ que sao os mais agudos para o homem, o qual, em nossos tem- " 
1756 - pos atormentados, sente-se 4 mercé do destino; os problemas do 

- sentido e do ndo-sentido da existéncia humana”. Escreve ainda 

: Husserl: “Bs meras ciéncias de fatos criam meros homens de fato”. A filosofia re- 
conhece a func&o da ciéncia e da técnica, mas é justamente a filosofia - comenta 
















Enzo Paci — — que tem a peaeee “de Hograt 2 a hi antes da meaty da ciéncia e- 
da ie: ie oes 
= Vida e obras Dessa grande massa de manuscritos 
foram extraidos varios livros, o mais co- 


nhecido e importante dos quais é A crise 


Husserl nasceu em Prossnitz (na Mo- 
ravia), em 1859. Estudou matematica em 
Berlim, onde seguiu os cursos de algebra de 
Weierstrass. Laureou-se em 1883 com uma 
tese sobre o calculo das variagées. Em Vie- 
na, seguiu as aulas de Brentano. Em 1891, 
publicou a Filosofia da aritmética. 

Livre-docente em Halles em 1887, foi 
nomeado professor de filosofia em G6t- 
tingen em 1901. Neste ano apareceram as 
Pesquisas logicas. E de 1911 A filosofia 
como ciéncia rigorosa; e Idéias para uma 
fenomenologia pura e uma filosofia feno- 
menologica é de 1913. 

Em 1916 passou a ensinar em Friburgo, 
onde permaneceu até 1928, ano em que foi 
posto de licenca. Como emérito, nao péde 
prosseguir sua atividade didatica porque, 
sendo judeu, foi obstaculizado pelo regime 
nazista. A logica formal e a logica transcen- 
dental é de 1929. Em 1931 foram publicadas 
suas conferéncias parisienses, sob o titulo de 
Meditac6es cartesianas. 

Morreu em 1938. Ao morrer, Husser! 
deixou grande quantidade de inéditos (cerca 
de quarenta e cinco mil paginas esteno- 
grafadas), que, salvas com grande esfor¢o — dyund Husserl (1859-1938) 
durante a guerra pelo padre belga Hermann fot o fundador da fenomenologia, 
van Breda, constituem agora o “Arquivo — yma das correntes de pensamento 
Husserl” de Louvain. que teve maior difusdo em nossa época. 
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das ciéncias européias e a fenomenologia 
transcendental, publicado em 1950, mas 
escrito em 1935-1936. 


wea A intuicdo eidética 


As proposi¢oes universais e necessarias 
sao condig6es que tornam possivel uma 
teoria, sendo diferentes das proposic6es 
obtidas indutivamente da experiéncia. Na 
base desses dois tipos de proposig6es, Hus- 
serl distingue entre intuigdo de um dado de 
fato e intuicdo de uma esséncia. 

Husserl esta persuadido de que nosso 
conhecimento comega com a experiéncia, 
ou seja, com a experiéncia de coisas exis- 
tentes, de fatos. A experiéncia nos oferece 
continuamente dados de fato, os dados de 
fato com os quais nos vemos as voltas na 
vida cotidiana, e dos quais a ciéncia também 
se ocupa. Um fato é 0 que acontece aqui e 
agora; um fato é contingente, podendo ser 
ou nao ser. Este som de violino poderia até 
nao existir, por exemplo. 

Mas, quando um fato (este som, esta 
cor etc.) se nos apresenta a consciéncia, 
juntamente com o fato captamos uma 
esséncia (Oo som, @ cor etc.). Nas ocasides 
mais dispares, podemos ouvir Os sops mais 
diversos (clarim, violino, piano etc.), mas 
neles reconhecemos algo de comum, uma 
esséncia comum. No fato sempre se capta 
uma esséncia. O individual se anuncia para 
a consciéncia através do universal. Quando 
a consciéncia capta um fato aqui e agora, 
ela capta também a esséncia, o quid desse 
fato particular e contingente que é caso 
particular: esta cor é caso particular da es- 
séncia “cor”, este som é caso particular da 
esséncia “som”, este ruido é caso particular 
da esséncia “ruido” etc. 

As esséncias, portanto, sao os modos 
tipicos do aparecer dos fendmenos. E nao é 
que nos abstraiamos as esséncias da compa- 
racdo de coisas semelhantes, como queriam 
os empiristas, uma vez que a semelhanca 
ja é€ esséncia. Nao abstrafmos a idéia ou 
esséncia de “triangulo” da comparacdo de 
muitos triangulos: o que ocorre é que este, 
esse e aquele sdo triangulos porque sao 
casos particulares da idéia de triangulo. 
Este triangulo isosceles desenhado no qua- 
dro-negro existe aqui e agora, com estas 
dimens6es e nao outras. Esse € um dado 
de fato particular. Mas nele captamos uma 
esséncia. 
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E o conhecimento das esséncias nao é 
conhecimento mediato, obtido, como se re- 
pete, por meio da abstragdo ou comparacgdo 
de varios fatos: para comparar varios fatos, 
é preciso ja ter captado uma esséncia, isto é, 
um aspecto pelo qual eles sao semelbantes. 

O conhecimento das esséncias € uma 
intuigdo. E uma intuicdo diferente daquela 
que nos permite captar os fatos particu- 
lares. E a ela que Husserl chama intuicdo 
eidética ou intuigado da esséncia (Wesen, 
eidos). Trata-se de conhecimento distinto do 
conhecimento do fato. Os fatos particulares 
sao casos de esséncias eidéticas. 

Essas ess€ncias eidéticas, portanto, nado 
sao objetos misteriosos ou evanescentes. 
E verdade que sé os fatos particulares sao 
reais, € que Os universais nao sao reais como 
os fatos particulares. Os universais, isto é, 
as esséncias, $40 conceitos, ou seja, objetos 
ideais que, porém, permitem classificar, re- 
conhecer e distinguir os fatos particulares, 
dos quais a consciéncia, quando eles se lhe 
apresentam, reconhece o hic et nunc, mas 
também o quid. 


ae Ontologias regionais 


e ontologia formal 


A fenomenologia pretende ser ciéncia 
de esséncias e nao de dados de fato. Ela é 
fendmeno-logia, ou seja, “ciéncia dos fené- 
menos”, mas seu objetivo é o de descrever 
os modos tipicos com os quais os fendme- 
nos se apresentam a consciéncia. E essas 
modalidades tipicas (pelas quais este som 
é um som e nado uma cor ou um ruido, ou 
pelas quais este desenho é de um triadngulo 
e nao de outra coisa) s4o precisamente as 
esséncias. 

A fenomenologia, portanto, é ciéncia de 
experiéncia, nado, porém, de dados de fato. 
Os objetos da fenomenologia sao as essén- 
cias dos dados de fato, sao os universais que 
a consciéncia intui quando os fenédmenos a 
ela se apresentam. E nisso consiste a redu- 
¢do eidética, isto é, a intuicao das esséncias, 
quando, na descrigéo do fenédmeno que se 
apresenta a consciéncia, sabemos prescindir 
dos aspectos empiricos e das preocupa¢goes 
que nos ligam a eles. 

Nesse sentido, as esséncias sao inva- 
riaveis. E sdo obtidas através do que, nos 
escritos péstumos de Husserl, denomina-se 
“método da variagao eidética”. Toma-se 
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determinado exemplo de um conceito que 
se quer explicar e depois, pouco a pouco, 
se introduzem variagoes nas propriedades, 
as quais sao submetidas a variacOes até se 
chegar a um ponto em que nao se pode 
mais variar, caso contrario ja nao se estaria 
tratando do mesmo conceito. 

E ébvio que essas esséncias ndo existem 
somente no interior do mundo perceptivo: 
fatos como recordag¢Ges, esperangas ou dese- 
jos também tém sua esséncia, isto é, se apre- 
sentam a consciéncia de modo tipico. Além 
disso, a distingao entre o fato (que é um isto) 
e uma esséncia (que é um quid) permite a 
Husserl justificar a logica e a matematica. As 
proposicoes légicas e matematicas sao juizos 
universais € necessarios porque sao relagdes 
entre esséncias. E sendo relagGes entre essén- 
clas, as proposigoes logicas e matematicas 
ndo recorrem a experiéncia como fundamen- 
to de sua validade. Ha mais, porém. O fato 
de a consciéncia poder efetivamente referir- 
se a esséncias ideais nao legitima somente 
uma analise dos modos tipicos em que se 
apresentam os fendmenos perceptivos, nem 
apenas a distingdo das proposi¢ées légicas e 
matemiaticas das propriedades das ciéncias 
empiricas; o fato da referéncia as esséncias 
ideais abre 4 fenomenologia a exploragao e 
a descrigao do que Husserl chama de “on- 
tologias regionais” 

Nesse sentido, “regides” sao a natu- 
reza, a sociedade, a moral e a religido. O 
estudo dessas ontologias regionais se propde 
captar e descrever as esséncias, isto é, as 
modalidades tipicas com que aparecem a 
consciéncia os fendmenos morais, por exem- 
plo, ou os fendmenos religiosos. Nessa linha, 
Max Scheler dara contribuig6es importantes 
a fenomenologia dos valores, e Rudolf Otto 
procurara captar o que tipifica a experiéncia 
religiosa ou experiéncia do sagrado. A essas 
ontologias regionais, Husserl contrapGe a 
ontologia formal, que depois identifica com 
a légica. 


ote A intencionalidade 


da consciéncia 


A fenomenologia, portanto, é ciéncia 
das esséncias, isto é, dos modos tipicos do 
aparecer e do manifestar-se dos fendmenos a 
consciéncia, cuja caracteristica fundamental 
é a da intencionalidade. 
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A consciéncia, com efeito, é sempre 
consciéncia de alguma coisa. Quando eu 
percebo, imagino, penso ou recordo, eu 
percebo, imagino, penso ou recordo algu- 
ma coisa. Por isso se pode ver, diz Husserl, 
que a distingao entre sujeito e objeto da-se 
imediatamente: o sujeito é um eu capaz de 
atos de consciéncia como perceber, julgar, 
imaginar e recordar; o objeto, ao contrario, 
€ o que se manifesta nesses atos, ou seja, 
corpos percebidos, imagens, pensamentos, 
recordacoes. 

Por isso, devemos distinguir ainda o 
aparecer de um objeto do objeto que apa- 
rece. E se é verdade que conhecemos o que 
aparece, para Husserl também é verdade 
que vivemos o aparecer do que aparece. 
Husserl chama de noese o ter consciéncia, 
e noema aquilo de que se tem consciéncia. 
E entre os diversos noemas, como sabemos, 
Husserl distingue claramente os fatos das 
esséncias. 

A consciéncia, portanto, é intencional. 
Como escreve Husserl, “a intencionalidade 
é O que caracteriza a consciéncia de modo 
significativo”. Nossos atos psiquicos tém 
a caracteristica de se referirem sempre a 
um objeto, pois sempre fazem aparecer 
objetos. 

Entretanto, deve-se notar que, em Hus- 
serl, o carater intencional da consciéncia, em 
si mesmo, nao implica concepg¢ao realista. 
Em outros termos: a consciéncia refere-se a 
outra coisa; isto, porém, nao significa que 
essa outra intencionalidade da consciéncia 
deixa pendente a controvérsia entre realismo 
e idealismo. 

O que importa, no entanto, é descrever 
o que efetivamente se da a consciéncia, o 
que nela se manifesta e nos limites em que 
se manifesta. E o que se manifesta e aparece 
é o fendmeno, em que por “fendmeno” nao 
devemos entender a “aparéncia” contrapos- 
ta a “coisa em si”: eu ndo ougo a aparéncia 
de uma musica, eu escuto a musica; eu ndo 
sinto a aparéncia de um perfume, eu sinto 
o perfume; nem tenho a aparéncia de uma 
recordacdo, eu tenho uma recordagdo. 
Conseqiientemente, o “principio de todos 
Os principios”, enunciado por Husserl, é 
o seguinte: “Toda intuigdo que apresenta 
originariamente alguma coisa é, por direito, 
fonte de conhecimento; tudo aquilo que se 
apresenta a nos originariamente na intuigao 
(que, por assim dizer, se nos oferece em carne 
e osso) deve ser assumido assim como se 
apresenta, mas também apenas nos limites 
em que se apresenta”. 
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dks “Epoché” 
ou reducao fenomenoldgica 


Mediante 0 principio acima menciona- 
do, Husserl pensava fundamentar a fenome- 
nologia como ciéncia rigorosa, como ciéncia 
voltada para as coisas, para as proprias 
coisas; uma ciéncia que esta voltada para ver 
como sao as coisas. Zu den Sachen selbst! 
(“vamos as coisas!”) torna-se o lema da 
fenomenologia. E é precisamente a fim de ir 
ds coisas, AS COlsas em Carne e€ OSSO, OU Seja, 
a fim de encontrar pontos sélidos e dados 
indubitaveis, coisas tao manifestas a ponto 
de nado poderem ser postas em divida e so- 
bre as quais poder fundar uma concep¢ao 
filos6fica consistente, que Husserl prope a 
epoché ou redugdo fenomenoldgica, como 
método da filosofia. Epoché (que é a transli- 
teracdo do termo usado pelos céticos gregos 
para indicar a suspensao do juizo) significa 
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BEpoché. £ umtermogregoquequer . 4 
dizer “suspensdo do consentimento”: © © 
suspensao do consentimento ou do 
juizo tipica da atitude do ceticismo 
antigo e, particularmente, de Pirro. 
Dentro do pensamento contempora- 
neo, a epoché é conceito fundamen- 
tal da fenomenologia de Husserl. 

A epoché € a suspensao, a colocagdo 
entre parénteses, das conviccdes 
cientificas ou filoséficas, ou também 
das crengas do senso comum que 
nao resistem a duvida, que ndo sdéo 
indubitaveis, que nado exibem a marca 
da certeza incontestavel. Tais idéias 
e crengas atacaveis pela duvida sao 
colocadas entre parénteses no senti- 
do de que uma filosofia rigorosa nado 
pode basear-se sobre elas. — 

Em cada caso, 0 procedimento da epo- 
ché entra em fungao com o objetivo 
de atingir uma fonte de certeza qua!- 
quer. E isso Husserl encontra na cons- 
ciéncia, na subjetividade. A conscién- 
cia nao pode ser posta entre parénte- 
ses. Sua existéncia brilha com a mais 
inabalavel evidéncia. Ela é a realidade 
que nulla re indiget ad existendum 
(= nao precisa de nada para existir); 
a consciéncia “constitui” o mundo. 
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justamente suspender o juizo em primeiro 
lugar sobre tudo aquilo que nos dizem 
as doutrinas filos6ficas com seus debates 
metafisicos, depois igualmente sobre tudo 
O que nos dizem as ciéncias, sobre aquilo 
que cada um de nos afirma e pressup6e na 
vida quotidiana, isto é, sobre as crengas 
que comp6em aquilo que Husser] chama de 
atitude natural. 

A atitude.natural do homem é feita de 
persuas6es variadas, uteis e necessdrias a 
vida cotidiana. E a primeira dessas persua- 
s6es € a de que vivemos em um mundo de 
coisas existentes. Essas persuasGes, porém, 
nao possuem evidéncia constritiva e, conse- 
qiientemente, devem ser postas entre parén- 
teses. Nao é que o fildsofo duvide delas: ele 
muito mais as poe fora de uso, nao as uti- 
lizando como fundamento de sua filosofia, 
uma vez que, se a filosofia quer ser ciéncia 
rigorosa, deve por como seu fundamento 
apenas o que € indubitavelmente evidente. 
Por conseguinte, da minha persuasdo de que 
o mundo existe, eu nao devo deduzir nenhu- 
ma proposicao filosofica, pelo motivo de que 
a existéncia do mundo, fora da consciéncia 
que a percebe, nao € de modo nenhum in- 
dubitavel. Como homem, o filésofo cré na 
existéncia do mundo e, ainda como homem, 
n4o pode deixar de crer em muitas outras 
coisas na vida pratica, mas, como filésofo, 
ele nao pode partir delas. E nao pode partir 
tampouco dos resultados da pesquisa cien- 
tifica, em virtude do fato de que, embora 
procedendo critica e rigorosamente no seu 
ambito, as ciéncias interpretam, aceitando- 
os “ingenuamente”, os dados da experiéncia 
comum, sem se perguntar se eles resistem a 
pressao da epoché, ou seja, se sao realidades 
indubitaveis. 

Portanto, nem as doutrinas filos6ficas, 
nem os resultados da ciéncia, nem as cren- 
cas da atitude natural, até as mais Obvias, 
podem constituir pontos de partida indubi- 
taveis, que sao precisamente aquilo de que 
necessita a filosofia concebida como ciéncia 
rigorosa. Todas essas crencas, pois, devem 
ser postas entre parénteses. 

Mas existe alguma coisa da qual nao se 
possa duvidar e que nao se deixa por entre 
parénteses? Se existe, o que é isso que pode 
resistir a epoché? Pois bem, para Husserl, o 
que resiste aos ataques da epoché, ou seja, 
oO que nao se pode pér entre parénteses, é 
a consciéncia ou subjetividade. Aquilo cuja 
existéncia é absolutamente evidente é o 
cogito com seus cogitata, a consciéncia 4 
qual se manifesta tudo aquilo que aparece. 
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A consciéncia, portanto, é o residuo feno- 
menoldégico que resiste aos continuados 
assaltos da epoché. 

Mas a consciéncia, prossegue Husserl, 
nao é apenas a realidade mais evidente, e 
sim também realidade absoluta, é o funda- 
mento de toda realidade, é aquela realida- 
de que nulla re indiget ad existendum. O 
mundo, diz Husserl, é “constituido” pela 
consciéncia. Ext 


Oex A\ crise 


das ciéncias européias 





eo “mundo da vida” 





Em 1954, apareceu postumamente A 
crise das ciéncias européias e a fenomeno- 
logia transcendental. Esta é a ultima obra 
de félego de Husserl, na qual trabalhou até 
proximo da morte. 

A crise das ciéncias, obviamente, nado 
é a crise de sua cientificidade, e sim crise do 
que elas, as ciéncias em geral, tém significado 
e podem significar para a existéncia humana. 
Escreve Husserl: “A exclusividade com que, 
na segunda metade do século XIX, a visdo de 
conjunto do mundo do homem moderno se 
deixou determinar pelas ciéncias positivas, 
e com que se deixou deslumbrar pela ‘pros- 
perity’ que dai derivava, significou o afas- 
tamento dos problemas decisivos para uma 
auténtica humanidade. As meras ciéncias de 
fatos criam meros homens de fato” 

O objeto da critica de Husserl sao 0 natu- 
ralismo e 0 objetivismo, a pretensdo pela qual 
a verdade cientifica é a unica verdade valida, 
ea idéia a ela ligada de que o mundo descrito 
pelas ciéncias seria a verdadeira realidade. 
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E Husserl traga a hist6ria dessa preten- 
sdo e dessa idéia, a comegar por Galileu e 
Descartes. Mas, escreve ele, “na miséria de 
nossa vida [...] tal ciéncia ndo tem nada a 
nos dizer. Em principio, ela exclui aqueles 
problemas que sdo os mais candentes para 
o homem, o qual, em nossos tempos ator- 
mentados, sente-se 4 mercé do destino; os 
problemas do sentido e do nao-sentido da 
existéncia humana em seu conjunto”, Na 
opiniao de Husserl, em sua generalidade e 
em sua necessidade, esses problemas exigem 
solucdo racionalmente fundada. Eles “con- 
cernem ao homem em seu comportamento 
diante do mundo circundante, humano e 
extra-humano, o homem que deve escolher 
livremente, o homem livre de plasmar-se a si 
mesmo e ao mundo que o circunda”. Entao 
Husserl pergunta: “O que tal ciéncia tem 
a dizer sobre a razdo e sobre a nao-razao, 
o que tem ela a dizer sobre nds, homens, 
enquanto sujeitos dessa liberdade? Obvia- 
mente, a mera ciéncia de fatos nao tem nada 
a nos dizer a esse respeito: ela, precisamente, 
abstrai de qualquer sujeito” 

O drama da época moderna é 0 drama 
que comegou com Galileu: ele recortou do 
mundo-da-vida a dimensao fisico-mate- 
matica, que depois passou a ser consi- 
derada como vida concreta. “Galileu vive 
na ingenuidade da evidéncia apoditica” 
Naturalmente, a filosofia reconhece a fun- 
cdo da ciéncia e da técnica, mas, como 
escreve Enzo Paci, a funcao da filosofia “é 
a de libertar a histéria da fetichizagdo da 
ciéncia e da técnica”. Vista desse modo, “ 
fenomenologia é filosofia primeira que se 
liberta da clausura do mundo, anulando-o, 
para descobrir na humanidade a liberdade 
de se transcender em dire¢do a novos ho- 


rizontes”. Eze ¥ 3 | 
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HI. Max Scheler 
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: © Autor de obras ricas de idéias estimulantes (O ressentimento na edificagao 
_das morais, 1912; O eterno no homem, 1921; As formas do saber e a sociedade, 
° 1926; Esséncia e formas da simpatia, 1923), Max Scheler (1875- 


- 1928), em sua obra mais conhecida O formalismo na ética e a ética 


material dos valores (aparecida entre 1913 e 1916 no “Jahrbuch” 


~ "Anuario” — de Husserl), propde uma concepcao da ética decisi- 


“vamente contraria a de Kant. A ética de Kant diz “Tu deves porque 
-deves”, mas a ordem nao é justificada: a ética imperativa de Kant 
6 arbitraria; 6 também uma ética do ressentimento, onde, em 
-nome do dever, se esteriliza e se bloqueia a plenitude e a alegria da vida. Scheler 
3 ive que o conceito pncamicntal da ética nado é 0 dever, e sim o valor. 





Também 

a ética de Kant 
nasce do 
ressentimento 
>§7 


- «Kant, emsua opiniao, ‘nao teria feitoa distingdo entre bens e valores, bem, 


-por exemplo, é uma maquina, valor é sua utilidade; bem é uma lei, valor sua jus- 
tiga. Os bens sao fatos; os valores sao esséncias. As proposicoes éticas sao de fato 
“necessarias e universais - referem-se, de fato, a esséncias —, mas 


»n&o formais; elas s4o materiais, e as matérias sobre as quais ver- 


“gam tais esséncias sdo constituidas por valores: valores religiosos 
“(sacro-profano), valores estéticos (belo-feio), valores especulativos 
: (verdadeiro-falso), valores juridicos (justo-injusto) etc. Valores que 
-ohomem néo deve produzir, mas apenas reconhecer e descobrir. E 
os descobre por meio de uma intuicdo emotiva. Diz Scheler que é um preconceito 
negar a intencionalidade do sentimento, sua capacidade de ver esséncias e captar 
‘valores. Ha, em suma, uma ordre de coeur, como pensava Pascal. 





A ética 
material 
dos valores 
>§2 


e sahie a bose ebaes pressupostos Scheler constréi uma antropologia per- 


sonalista, da qual emerge um sujeito como ser espiritual e como pessoa. Ser es- 
- piritual, porque capaz “de se desvincular do poder e da ligacao : 


com a vida"; e pessoa, porque centro de atos intencionais. E a 
pessoa entra em relacdo com o “eu do outro” de varias formas, 
que sao; a massa (que nasce do contagio emotivo), a sociedade 
(que surge do contrato), a comunidade vital ou na¢ao, a comu- 


_nidade juridico-cultural (Estado, escola, circulo), ea Igreja, queé 


apenas sie eMor 


_comunidade de amor. E a simpatia o fundamento auténtico das 


relacées interpessoais; e os limites da simpatia — devidos ao fato 


A “pessoa” 
nas varias 
formas 

das relacées 
interpessoais 
> § 3-4 


de que se experimenta simpatia por aquele que pertence a minha nacao, a mi- 
nha familia etc. - sao Buberades, afirma Scheler em pence e forma da simpatia, 








eA fespuite da relacao do homem com Deus, Scheler afirma que o sagrado é 


imediatamente percebido no sentimento de criaturalidade tipico da experiéncia 
religiosa: a revelacdo do sagrado é graca, 4 qual o homem responde com a fé. 


Nao devemos pensar que o saber cientifico possa negar o saber 
religioso ou saber-de-salvagdo. Uma religiado — e esta é uma tese 
sustentada na Sociologia do saber (1926) - pode entrar em conflito 
com outra religido ou com uma metafisica, mas ndo coma ciéncia. 


_Edevemos salientar que o monoteismo criacionista judaico-cristao, 


tendo dessacralizado o mundo, tornou-o pronto para a pesquisa 
cientifica: “quem considera as estrelas como divindades visiveis 
ainda nao esta maduro para uma astronomia cientifica”.. 


Nao ha 
contraste 
entre saber 
cientifico 

e saber- 
de-salvacao 
7§5 
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Contra o fo rmalismo 
Aes 


' kantiano 


Max Scheler (1875-1928) era um “gé- 
nio” vulcanico. Duas coisas o ligaram a fe- 
nomenologia: “a aversao pelas construgdes 
abstratas e a capacidade de captar intuiti- 
vamente a verdade da esséncia”. Scheler € 
autor de obras cheias de idéias interessantes 
e novas (O ressentimento na edificacdo das 
morais, 1912; Crise dos valores, 1919; O 
eterno no homem, 1921; A posi¢ao do ho- 
mem no cosmo, 1928; As formas do saber e 
a sociedade, 1926; Esséncia e formas da sim- 
patia, 1923). Mas sua obra mais conhecida é 
O formalismo na ética e a ética material dos 
valores, que apareceu pela primeira vez no 
“Jahrbuch” de Husserl entre 1913 e 1916. 
Nesse trabalho, Scheler estende a aplicagao 
do método fenomenoldgico ao campo da 
atividade moral. 

Scheler é adversdrio decidido da con- 
cepcao ética kantiana. Kant pusera a questao 
ética na alternativa entre dever e prazer. Ou 
seja, quer-se alguma coisa porque 0 exige a 
lei moral ou porque essa coisa causa prazer. 
Mas, se aceitarmos este ultimo caso, entaéo 
passa a nos faltar qualquer base de avaliagao 
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objetiva. Conseqiientemente, a fim de justifi- 
car as avaliacées morais, é preciso definir o 
bem em relacgdo a lei moral, que sé é tal se for 
universalizavel. Essa ética imperativa, para 
Scheler, é arbitraria. Ela diz “tu deves por- 
que deves”, mas a ordem nao é justificada. 
E uma ética do ressentimento (e o ressenti- 
mento é a “tensao entre o desejo e a impo- 
téncia”), que, em nome do dever, esteriliza 
e bloqueia a plenitude e a alegria da vida. 
Para Scheler, porém, nado é o dever 
que constitui o conceito fundamental da 
ética, e sim o valor, E Kant nao distinguiu 
os bens dos valores. Os bens sao coisas que 
tém valor. E os valores, por seu turno, sao 
esséncias no sentido husserliano, isto é, sao 
aquelas qualidades pelas quais sao bens as 
coisas boas: por exemplo, uma maquina 
é um bem, e seu valor é a utilidade; uma 
pintura é um bem, mas o é pelo valor da 
beleza; um gesto é um bem, pelo valor de 
sua nobreza; uma lei é um bem, mas pelo 
valor da justica. Substancialmente, os bens 
sao fatos e os valores sao essénctas. 
Scheler esta pronto a reconhecer os mé- 
ritos de Kant, que seriam: a recusa a derivar 
o critério da conduta moral através de uma 
inducdo a partir de fatos empiricos; 0 fato 
de ter procurado construir uma lei moral 
a priori universal; a negacado da ética do 


Max Scheler (1875-1928), 

génio filosdfico auténtico, 

pensador ligado 

ao movimento fenomenologico, 
fundador da sociologia do conhecimento, 
sustentou, contra Kant, 

gue nao é o “dever” 

que constitui o conceito fundamental 

da ética, e sim o “valor”. 
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sucesso, e o fato de recorrer a interioridade 
da lei moral. 

Todavia, na opiniao de Scheler, todos 
esses méritos se anulam pela fundamental e 
errada equagao com a qual Kant identifica 
a priori com formal. E precisamente contra 
essa identidade que se volta o pensamento de 
Scheler, o qual se mantém fiel ao apriorismo 
e a universalidade da norma moral, definin- 
do, porém, materialmente, isto é, concreta- 
mente, a esfera dos valores. O que Scheler 
sustenta é a existéncia de proposicées a 
priori (ou seja, necessdrias e universais) e, 
no entanto, materiais, ja que as matérias 
sobre as quais elas versam nao sao fatos, e 
sim esséncias, isto é, os valores. Desse modo, 
Scheler pretende chegar 3 a fundagao de uma 
ética a priori, nao formal, mas material 
(aqui, “material” se opde a “formal”): ética 
material dos valores e nao dos bens. 


wean Valores “materiais” 


e€ Sua hierarq ula 


O homem se encontra, portanto, cir- 
cundado por um cosmo de valores que ele 
nao deve produzir, mas apenas reconhecer 
e descobrir. E os valores nao sao objeto de 
atividade tedérica, e sim de uma intuigdo 
emocional. 

Scheler diz que pretender captar os va- 
lores com o intelecto equivaleria 4 pretensdo 
de ver um som. Nao passa de preconceito 
negar a intencionalidade do sentimento, sua 
capacidade de “ver” esséncias e captar va- 
lores; trata-se de preconceito que deriva de 
outro preconceito, segundo o qual apenas o 
intelecto da origem a atividades intelectuais. 
Para Scheler, porém, ha “uma eterna e abso- 
luta legitimidade dos sentimentos, absoluta 
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como a légica pura; nao, porém, redutivel 
de modo algum 4 legitimidade tipica da 
atividade intelectual”. 

Aquilo que o sentimento vé sao as 
esséncias como valores. 

Para tornar as coisas mais compreen- 
siveis, podemos dizer que possuimos um 
instrumento inato, a intuicao sentimental, 
que capta os valores objetivos pelos quais 
as coisas sao bens, e que capta e reconhece 
a hierarquia existente entre esses valores. 
Esses valores, cada um dos quais se encontra 
encarnado em uma pessoa ou modelo-tipo, 
sao enunciados e propostos por Scheler na 
sucessao hierdrquica apresentada no quadro 
abaixo. 

Esse cosmo de valores e sua hierarquia 
(pela qual se vai dos valores religiosos aos 
sensoriais, em ordem de preferéncia) sao 
captados ou reconhecidos pela intuigao ou 
visdo emocional, que nos p6e imediatamente 
em contato com 0 valor, independentemente 
da vontade e do dever, condicionados e basea- 
dos precisamente na intuicdo do valor. 

Nao € verdade, por conseguinte, que 
aquilo que nao é racional seja sensivel: ha 
uma atividade espiritual extra-te6rica, a 
intuigao emocional. Em suma, existe o que 
Pascal chama Il’ordre du coeur. 


ag A pessoa 


Essas idéias sobre os valores e sua hie- 
rarquia permitem a Scheler, por um lado, 
refinadas andlises criticas do subjetivismo 
ético no mundo moderno e delineamento 
agudo da antropologia do “burgués” (isto é, 
do homem ressentido e desconfado, fanati- 
zado pelo valor do util e insensivel ao valor 
do tragico), e, por outro lado, permitem-lhe 





2. valores da civilizagdo (dtil-danoso) 
3. valores vitais (nobre-vulgar) 


4. valores culturais ou espirituais 

a) estéticos (belo-feio) 

b) ético-juridicos (justo-injusto) 

c) especulativos (verdadeiro-falso) 
5. valores religiosos (sagrado-profano) 











1. valores sensoriais (alegria-tristeza, prazer-dor) 


gozador 
técnico 
herdi 
génio 
artista 
legislador 
sdbio 
santo 
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a construcdo de uma antropologia persona- 
lista, da qual emerge um sujeito como ser 
espiritual e como pessoa. 

O homem é capaz de se perguntar o 
que é uma coisa em si mesma, é capaz de 
captar esséncias, prescindindo do interesse 
vital que as coisas possam ter para mim ou 
para tl. 

O homem, portanto, escreve Scheler em 
A posicao do homem no cosmo, é capaz “de 
desvincular-se do poder, da pressao, do lago 
com a ‘vida’ e do que lhe pertence”. E, nesse 
sentido, ele é um ser espiritual, nao mais 
ligado “aos impulsos e ao ambiente”, tor- 
nando-se assim “aberto ao mundo” — alias, 
é assim que ele “tem um mundo”. 

Enquanto sujeito espiritual, o homem é 
pessoa, ou seja, centro de atos intencionais. A 
pessoa nao é 0 eu transcendental, mas indivi- 
duo concreto, é a unidade organica de sujei- 
to espiritual que se serve do corpo como de 
um instrumento para realizar esses valores. 

Para Scheler, a pessoa nado é sujeito 
que considera a natureza pragmaticamente 
apenas como objeto a dominar; quase fran- 
ciscanamente, a pessoa sabe se colocar na 
atitude extatica de abertura para as coisas. 
Além disso, a pessoa esta originariamente 
em relagdo com o “eu-do-outro”. A forma 
mais baixa de sociabilidade é a massa, que 
nasce do contagio emotivo; depois, vem a 
sociedade, que nasce do contrato social; a 
ela, segue-se a comunidade vital ou nacao; 
depois, temos a comunidade juridico-cul- 
tural (Estado, escola, circulo) e, por fim, a 
comunidade de amor, a Igreja. 


As A simpatia, o amorea fé 


Em Esséncia e formas da simpatia, 
Scheler considera a simpatia como o nico 
fundamento auténtico da relacdo interpes- 
soal. A simpatia, porém, tem limites. Com 
efeito, ela € uma forma de compreensao 
que se tem no interior e nos limites daque- 
las relagdes que nos ligam com as outras 
pessoas: experimento simpatia por outra 
pessoa enquanto e nos limites em que ela 
pertence 4 minha nacionalidade, 4 minha 
familia, ao meu circulo de amigos, 4 minha 
coletividade, e assim por diante. 

S6 0 amor, afirma Scheler, pode superar 
os limites com que a simpatia se defronta e 
instaurar uma relacdo de profundidade. 

Entretanto, mais ainda do que a sim- 
patia, o amor exalta a autonomia e a diver- 
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sidade do outro. O amor se dirige para o 
que o outro tem de valido. Volta-se para a 
natureza, para a pessoa humana e para Deus, 
para o que eles tém de outro em relagao 
aquele que ama. 

Sobre a relagdo com Deus Scheler 
escreveu um dos mais significativos livros 
de fenomenologia da religiao: O eterno no 
hbomem. 

Diz ele que a primeira evidéncia filo- 
sOfica é a de que existe algo, ou seja, de que 
nao existe o nada. E é da consciéncia de que 
existe algo que nasce a estupefacdo diante do 
ser: “Quem nado olhou no abismo do Nada 
absoluto n4o se dara conta da eminente 
positividade do conteuido da intuigado de que 
existe algo e nao o nada”. 

Todavia, depois dessa primeira evidén- 
cia, apresenta-se a evidéncia imediata de que 
existe um ser absoluto, caracterizado pela 
asseidade, pela onipoténcia e pela sacralida- 
de. Tais caracteristicas sao intuidas por um 
ato de percepcdo imediata, a que correspon- 
de um sentimento de “criaturalidade”. 

Na experiéncia religiosa, temos a re- 
velacdo do sagrado. E a ela, que é graca, o 
homem responde com a fé. 

O homem sé pode saber de Deus ape- 
nas em Deus. O Deus da religido e o salvador 
da pessoa, conseqiientemente, também é 
pessoa. Por tudo isso, a teologia negativa é 
mais profunda e auténtica do que a teologia 
positiva. 


nas Sociologia do saber 


Em 1923, a ontologia personalista e 
teista de Scheler sofreu uma reviravolta, no 
sentido de que ele orientou suas pesquisas 
(que ficaram incompletas por sua morte 
prematura) na direcao de um panteismo 
evolucionista. 

A intengdo de Scheler era a de construir 
uma imponente “antropologia filos6fica”, 
da qual restam, como documentagao, breves 
e agudos escritos. Aqui, é possivel apenas 
acenar para a contribuicdo dada por Scheler 
a sociologia do conhecimento, isto é, aquele 
ambito de pesquisas relativas 4 influéncia 
dos fatores sociais sobre as produgdes men- 
tais (filosofia, moral, direito etc.). 

Contra 0 espiritualismo abstrato, Sche- 
ler volta sua atencdo para a impoténcia de 
realizagao dos fatores espirituais e, contra 
o determinismo naturalista, reivindica a 
autonomia e a influéncia do espirito. Como 
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quer que seja, 0 condicionamento social do 
saber diz respeito, em primeiro lugar, as 
formas do saber, que sdo modos de entrar 
em contato com a realidade fisica, psiquica 
e espiritual. 

Scheler remete-se 4 “lei dos trés es- 
tagios” de Comte e distingue trés formas 
de saber, que, no entanto, nado se sucedem 
uma a outra, como queria Comte, mas sao 
co-possiveis em toda época. Tais formas de 
saber sao as seguintes: 

a) O saber religioso, que diz respeito 
‘a salvacdo definitiva da pessoa por meio da 
relacdo com o Ser supremo. E o saber-de- 
salvacdo. 

b) O saber metafisico, que p6e o ho- 
mem em relagdo com a verdade e os valores. 
E o saber “formativo”. 

c) O saber técnico, que permite ao ho- 
mem a utilizagdo da natureza e o dominio 
sobre ela. 

Em cada época, diz Scheler, ocorre que 
uma forma de saber prevalece sobre as ou- 
tras, mas nao as exclui. Para ele, o relevante 
é a relagao interfuncional que se estabelece 
entre cada uma dessas formas de saber e 
certas estruturas sociais, como, por exem- 
plo, entre o realismo filosdfico e a sociedade 
feudal, entre o nominalismo e a crise do 
feudalismo, entre o triunfo da burguesia e o 
racionalismo mecanicista, entre capitalismo 
€ positivismo, e assim por diante. 

Mas 0 estudo do condicionamento so- 
cial do saber nao impede Scheler de analisar 
os lacos interfuncionais entre as diversas 
formas de saber: teoldégico, metafisico e 
cientifico. E certamente é de grande inte- 
resse o estudo que Scheler realiza sobre a 
relacdo entre o monoteismo judaico-cristao 
e a ciéncia. 

A religiao ndo tem nada a temer da 
ciéncia. Uma religiao s6 pode entrar em 
contraste com outra religido ou com uma 
metafisica, mas ndo com a ciéncia. 

Entretanto, os Ambitos do conhecimen- 
to humano devem perder seu carater sacral 
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para poder ser investigados cientificamente. 
Escreve Scheler em Sociologia do saber: 
“Enquanto, para um dado grupo, a natureza 
esta cheia de forcas pessoais e voluntarias, 
divinas e demoniacas, ela é [...] exatamente 
ainda um ‘tabu’ para a ciéncia [...]. Quem 
considera as estrelas como divindades visi- 
veis ainda nao esta maduro para a astrono- 
mia cientifica” 

Pois bem, “o monoteismo criacionista 
judaico-cristdo e sua vit6ria sobre a religiao 
e a metafisica do mundo antigo foram, sem 
duvida, a primeira possibilidade funda- 
mental para libertar a pesquisa sistematica 
da natureza. Significou libertar a natureza 
para a ciéncia de uma ordem de grandeza 
que talvez ultrapasse tudo o que, até hoje, ja 
ocorreu no Ocidente. O Deus espiritual de 
vontade e de trabalho, o Criador, que nao 
foi conhecido por nenhum grego e nenhum 
romano, por nenhum Platédo e nenhum 
Aristoteles, foi [...] a maior santificagdo 
da idéia do trabalho e do dominio sobre as 
coisas infra-humanas; e, ao mesmo tempo, 
operou o maior desanimo, mortificagao, 
distanciamento e racionalizagdo da natureza 
que jamais ocorreu em relacao as culturas 
asiaticas e a antiguidade” 

A idéia de que 0 criacionismo judaico- 
cristéo tenha mortificado, isto é, tornado 
morta a natureza, preparando-a assim para 
a investigacdo cientifica, é hoje concepgado 
consolidada. 

Como também esta consolidada outra 
idéia de Scheler, segundo a qual o marxismo, 
que tanto lutou contra o pensamento ideo- 
logico, também é ideologia. Se a classe bur- 
guesa tem seus “modos de pensar formais 
determinados por sua posigao de classe”, o 
mesmo vale para a classe dos proletarios. 
Onde quer que exista interesse de classe, 14 
também havera ideologia. Sem divida, o so- 
cidlogo do conhecimento “nao pode deixar 
de se dizer marxista”. Mas isso nao implica 
que se devam aceitar também os elementos 
miticos do marxismo. EEXZy4) 
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IV. Desenvolvimentos 


da fenomenologia 


e Realista no campo gnosioldgico (Principios de uma metafisica do conheci- 
mento, 1921), nado reducionista no campo ontolégico enquanto o plano “espiritual” 
no se reduz ao “psiquico” nem este ao “organico”, que nao se reduz ao “fisico” 


Hartmann: 
valores 
objetivos 

e uma 
ontologia 
ndo 
reducionista 
>6§1 


Otto 

e o sentimento 
de ser criatura 
como trago 
tipico 

da experiéncia 
religiosa 

7§2 


wees 


(A constru¢ao do mundo real, 1940), Nicolai Hartmann (1882-1950) 
em sua Etica (1926) sustentou uma posicao muito préxima a de 
Scheler: 0 sujeito, o homem, nao cria nem estabelece os valores; 
ele os pode apenas manifestar. eles, com efeito, possuem um ser 
ideal em si, da mesma forma que os entes matematicos ou das 
esséncias (sao universais). 

‘As paginas mais vivas e signiticativa’ de Hartmarnn sao 
aquelas em que ele faz a analise fenomenoldgica das virtudes e 


das paixdes. 


- @ A obra O sagrado (1917) de Rudolf Otto (1869-1937) é hoje 

um classico da fenomenologia da experiéncia religiosa. 

~ A experiéncia religiosa ou experiéncia do numinoso (de 
numen) ou do sagrado tem, segundo Otto, um traco caracteris- 
tico, ou seja, o sentimento de dependéncia, 0 sentimento de ser 
criatura. 

O homem religioso é cheio de “maravilha aténita” diante 
do mistério religioso, que ele experimenta como “totalmente 
_ Outro”. 


oe Edith stein (1891- 1942), de origem hebraica, foi efisciouts ae Husserl. Tor- 
HEnGONE: es carmelita depois de ter recebido o batismo em 1922, foi docente 


Stein: 

a empatia 
como 
conhecimento 
da experiéncia 
de outrem 

+ § 3 


' primeiro de germanismo em Spira, e sucessivamente de pedagogia 


em Munster. Foi morta pelos nazistas no campo de concentracao 
de Auschwitz dia 9 de agosto de 1942. Em 1987, no dia 1° de maio, 
0 papa Jodo Paulo Il proclamou Edith Stein “serva de Deus”; eno 
dia 11 de outubro de 1998 declarou-a “santa”. 

“Em O problema da empatia (1916) Stein estuda a empatia 
como conhecimento da experiéncia de outrem; e eis, em suas 
préprias palavras, a esséncia do processo empatico: "Em minha 


_ experiéncia vivida ndo- -originaria, eu me sinto acompanhada por 


uma experiéncia vivida originaria, a qual nao foi vivida por mim, embora se anuncie 
em mim, manifestando- seem minha experiéncia vivida nao- originaria”. 








e ‘* Preocupada. com as ratacees entre pesquisa filos6ficéé e experiéncia religiosa, 
entre razdo e fé, em Ser finito e ser eterno (obra po (1959), Stein delineia a 
tarefa do que, em sua opinido, deve ser a filosofia crista. © 


A filosofia 
crista 
prepara 

o caminho 
da fé 
»§3 





- Nossa razao nao esta em grau de nos oferecer a verdade 
‘ditima, total e definitiva; e “a tarefa mais elevada” de uma filo- 
sofia cristaé é€ exatamente “a de preparar o caminho para a fé”. 
Foi isso que santo Tomas de Aquino ibe: SegUNS Stein, de modo 
excelente. 

Se -Uma envolvente descrigdo da experiéncia mistica € a que 
nos foi deixada por Stein em sua ustinne pbra, A ciéncia da cruz 
(postuma, 1950). 
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eke: Nicolai Hartmann 
e a andlise fenomenoldgica 
dirigida 


“e H 
ao'ser enquanto tal 


A década de 1912-1921 remonta a 
reflexado de Nicolai Hartmann (1882-1950) 
sobre a fenomenologia husserliana, que 
o ajudou a libertar-se do pressuposto do 
primado da doutrina da consciéncia e de 
toda forma de subjetivismo imanentista e 
idealista, encaminhando-o para os caminhos 
da ontologia. 

Embora possa ser enquadrado no inte- 
rior do movimento fenomenoldgico, Hart- 
mann nao pode ser “engaiolado” nele, uma 
vez que ele se subtrai a qualquer classificagao 
demasiado rigida. Para ele, com efeito, a 
andlise fenomenoldgica esta voltada para 
o ser como tal e nao para a pura relagao 
intencional e, de todo modo, é somente o 
momento inicial, o da constata¢ao daquilo 
que se da primeiramente na consciéncia, 
de um filosofar que se desenvolve através 
da identificagao dos problemas (momento 
aporético), para se concluir com a solugdo 
dos proprios problemas (momento teérico 
propriamente dito). A essa proposigao Hart- 
mann chegou com os Principios de uma me- 
tafisica do conhecimento (1921), nos quais 
reconquista uma concep¢ao gnosiologica 
claramente realista, que depois sera apro- 
fundada nos dois volumes, respectivamente 
de 1923 e de 1929, dedicados a A filosofia 
do idealismo alemdao. 


ERE A concep¢ao da ética 


Em 1926 sai a Etica, em que Hartmann, 
seguindo explicitamente Scheler, critica o 
subjetivismo ético, repropondo uma ética 
material dos valores, que sdo inteiramente 
objetivos e se revelam ao homem por meio 
de um sentimento especifico. 

Substancialmente, a intervencao da 
subjetividade nao estabelece os valores, mas 
tem apenas a funcdo de manifesta-los, ja que 
eles possuem um ser ideal em si, como os 
entes mateméaticos e as esséncias em geral (e 
sao, como eles, universais). 

A tarefa da ética, portanto, é a de des- 
crever e analisar os valores morais, antes 
mesmo de, coerente e conseqiientemente, 
deles fazer brotar normas precisas de 
conduta. Usando amplamente o método 
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fenomenoldgico, e com olhar sempre 
atento para a histéria da ética, sobretudo 
da ética grega classica, Hartmann escreve 
pdginas muito interessantes e vivas sobre 
as virtudes e as paixGes, que estao entre as 
paginas mais significativas, nado apenas do 
autor, mas também de toda a filosofia moral 
contemporanea. 


Eee A problemdtica ontoldgica 


Hartmann aprofundou também a pro- 
blematica ontoldgica entre 1935 e 1950. 
Sua obra em certo sentido mais significati- 
va nesse campo é A construgao do mundo 
real (1940), que apresenta ampla analise, 
por vezes muito aguda, do complexo en- 
trelacamento das categorias do ente real, 
apresentado como Pee laataeue: es- 
truturado em quatro “planos”: 1) 0 fisico, 
2) o organico ou vital, 3) 0 psicolégico, 4)o 
espiritual. 

O plano inferior € condigao imprescin- 
divel da constituigdo do plano superior, no 
qual reaparecem as categorias fundamentais 
(além das categorias modais, também as 
“bipolares”, como forma-matéria, quali- 
dade-quantidade, unidade- multiplicidade, 
e assim por diante), embora mudando de 
significado em funcgd4o do novo ambito a 
que pertencem. Nessa manifestagao de 
novidades no plano superior em relagdo ao 
inferior, constata-se a “distancia” entre os 
dois, isto é, uma contingéncia no processo 
de desenvolvimento, entendida como verda- 
deira liberdade, que emerge em cada nivel 
do ser, ainda que parcialmente condicionada 
pelo nivel precedente. 


ya Rudolf Oto 


ea fenomenologia 


da religiao 


Se Max Scheler foi quem aplicou me- 
lhor que ninguém a fenomenologia ao 4m- 
bito dos valores, o trabalho de Rudolf Otto 
(1869-1937), intitulado O sagrado (1917), 
é hoje um classico da fenomenologia da 
experiéncia religiosa. 

Ora, o que se manifesta na experién- 
cla religiosa? O que tipifica ou caracteriza 
essencialmente o que Otto chama de expe- 
riéncia do numinoso (numinoso derivado de 
numen) ou do sagrado? 
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Pois bem, um aspecto notavel de tal ex- 
periéncia, Otto (seguindo Schleiermacher) o 
vé no sentimento da “dependéncia”, ou seja, 
no “sentimento de ser criatura”. Esse senti- 
mento de criaturalidade, porém, diz Otto, éo0 
efeito de outro momento da experiéncia reli- 
giosa, que “se refere primeira e diretamente a 
um sujeito fora do eu”. Em outros termos, “ 
sentimento de ‘minha absoluta dependéncia’ 
tem como pressuposto um sentimento criatu- 
ral de ‘sua’ inacessibilidade”. O homem que 
tem experiéncia religiosa percebe o sagrado 
como mysterium tremendum, Mysterium 
nada mais indica além do oculto, do ndo- 
manifesto, do extraordindrio e do incomum. 
O mysterium esta ligado ao mirum ou ad- 
miravel. O homem religioso é homem cheio 
de “maravilhamento estupefato” diante do 
mistério religioso, que ele experiencia como 

“totalmente Outro”: “o estrangeiro estranho 
é o que enche de estupefacdo, aquilo que 
esta além da esfera do usual, do compreen- 
sivel, do falivel e, por essa razao, ‘oculto’, 
absolutamente fora do ordinario e em con- 
traste com o ordinario, enchendo, portan- 
to, o espirito de surpresa desmesurada” 


= Edith Stein: 


o problema da empatia 
ea tarefa 


de uma filosofia crista 


ERM A vida e as obras 


Edith Stein nasceu na Breslavia, de ge- 
nitores judeus, dia 12 de outubro de 1891. 
Terminando o liceu em 1911,"de 1911 a 
1913 freqiienta durante quatro semestres 
os cursos de psicologia e germanismo na 
Universidade da Breslavia. De 1913 a 1916 
freqiienta os cursos de fenomenologia dados 
por Edmund Husserl na Universidade de 
Gottingen. Entretanto, em 1915, Edith Stein 
fizera os exames estatais para o ensino de 
propedéutica filoséfica, histéria e alemdo. 
Ainda em 1915 presta servico voluntario na 
cruz-vermelha, no leprosdrio de Marisch- 
Weisskirchen. 

1916 é 0 ano em que Husserl passa 
a ensinar de Gottingen para Friburgo na 
Brisgovia. Edith segue o mestre, de quem se 
torna assistente. Em agosto, ainda em 1916, 
Stein discute sua dissertagao para o douto- 
rado sobre O problema da empatia. 





Edith Stein (1891-1942), primeiro aluna de Husserl, 
depois docente universitaria e, por fir, 

religiosa carmelita, 

foi presa pelos nazistas por motivos ractais, 

e morta no lager de Auschivitz 

ent ume camara de gis. 

Foi canonizada no dia 11 de outubro de 1998, 
pelo papa Jodo Paulo HH. 


Durante o verdo de 1921 Edith Stein 
tem ocasiao de ler, na casa de campo do casal 
Conrad-Martius (ambos seus amigos e am- 
bos discfpulos de Husserl), em Bergzabern, 
© Livro da vida de santa Teresa de Avila. 
Dia 1° de janeiro de 1922 Edith recebe o 
batismo na igreja paroquial de Bergzabern; 
Edwig Conrad-Martius foi sua madrinha. 
De 1922 a 1930 foi docente de germanismo 
no Instituto “Santa Madalena”, de Spira. 
Em 1932 é chamada para ensinar no Institu- 
to universitdrio alemao para a pedagogia de 
Minster. Ai permanece pouco tempo, pois 
em 1933 os nazistas a proibem de ensinar. 

Este foi o fato que acelerou sua decisao 
de tornar-se religiosa enclausurada. Foi aco- 
lhida no Carmelo de Col6nia em outubro de 
1933. A vesticao religiosa teve lugar dia 15 
de abril de 1934: Edith Stein recebe entao o 
nome de Theresia Benedicta a Cruce. Em um 
estupendo artigo publicado na “K6lnische 
Volkszeitung”, Peter Wust, entre outras coi- 
sas, escrevia: “Domingo, dia 15 de abril de 
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1934, um grupo de pessoas avidas das coisas 
do espirito se encontrava reunido na modesta 
capela do Carmelo de Colénia para assistir a 
uma festa singular [...]. Edith Stein, a jovem 
e brilhante filésofa, assistente de Husserl 
nossa amiga, torna-se uma nossa humilde 
irma, e doravante se chama: Teresa Benedita 
da Cruz”. Husserl teve a noticia da vesticao 
religiosa de sua ex-assistente por uma outra 
discipula, a beneditina irma Aldegonda Jae- 
gerschmid. E justamente a irma Aldegonda 
ele disse: “E extraordinario ver Edith que, 
como do alto de uma montanha, descobre 
a clareza e a amplidao do horizonte, com 
maravilhosa agilidade e transparéncia; ao 
mesmo tempo sabe voltar-se para o interior e 
conservar a perspectiva do proprio eu. Nela, 
tudo é auténtico [...]”. 

Em 1936 Edith Stein terminou seu 
livro mais importante: Ser finito e ser eter- 
no. Para uma elevacdo ao sentido do ser. 
Entrementes, em 1934, havia publicado a 
Vida de santa Teresa de Avila e a Vida de 
santa Teresa Margarida Redi. 

Dia 21 de abril de 1938 Stein faz 
sua profissao religiosa solene. Dia 27 do 
mesmo més morre seu “venerado mestre” 
Edmund Husserl. No fim de 1938, irma 
Teresa Benedita da Cruz deixa, na calada 
da noite, por causa das persegui¢6es contra 
os judeus, o Carmelo de Colonia e vai para 
a Holanda, ao Carmelo de Echt. Em 1941 
e 1942 trabalha na Kreuzeswissenschaft (A 
ciéncia da Cruz). Na tarde de 2 de agosto de 
1942, enquanto esta em oracdo na capela do 
Carmelo, Edith Stein é presa por dois oficiais 
da Gestapo. Confinada primeiro no campo 
de concentragao holandés de Drente-Wester- 
bork, dia 7 de agosto é deportada, junto com 
irma Rosa, para o lager de Auschwitz. Aqui 
as duas irmas morrem em uma camara de 
gas, dois dias depois, 9 de agosto de 1942. 
Do campo de concentragao de Westerbork, 
irma Teresa Benedita conseguiu enviar 
uma mensagem a superiora do Carmelo de 
Echt, onde, entre outras coisas, se lé: “Cara 
Madre, [...] pode-se adquirir uma “scientia 
crucis” apenas quando se comega a sofrer 
verdadeiramente o peso da cruz. Tive a 
intima convicgdo disso desde o primeiro 
instante, e do fundo do coragdo eu disse: 
Ave crux, spes unica. A Vossa Reveréncia, 
a filha agradecida. Irma B.”. 

O papa Joao Paulo II proclamou Edith 
Stein “serva de Deus” em 1987, no dia 1° de 
maio. E no dia 11 de outubro de 1998 foi 
canonizada, isto é, declarada santa, também 
pelo papa Joao Paulo II. 


193 


20 movimento fenomenoldgico 


EEE Teoria fenomenoldgica 


da empatia 


Em O problema da empatia Edith 
Stein, com o fito de fazer compreender a 
esséncia do ato empatico, aduz este exemplo: 
“Um amigo vem a mim e me diz ter perdido 
um irmao e eu percebo sua dor”. Pois bem: 
o que é este perceber? Eis, entao, aquilo que 
para Stein é o problema da empatia; nado se 
trata de conhecer a maneira pela qual venho 
a saber da dor de meu amigo: “talvez chego 
a sabé-lo por meio da percepgao de sua face 
palida e sofredora, de sua voz submissa ou 
quase af6nica, talvez ainda por meio das 
palavras com que ele se exprime”. O que, 
ao contrario, se quer saber é: “o que tal 
perceber é em si, e ndo por meio de quais 
caminhos seja possivel chegar até ele” 

Pois bem, podemos perceber a vivén- 
cia de outra pessoa justamente por meio 
do processo cognoscitivo que é a empatia 
(Einfiiblung), que atua em trés graus: o 
primeiro grau verifica-se quando o vivido 
por outro “emerge improvisamente diante 
de mim” — quando sei, por exemplo, que 
meu amigo perdeu seu irmao —; 0 segundo 
grau se tem quando alguém é envolvido no 
estado de espirito do outro — quando, por 
exemplo, sinto-me envolvido na dor vivida 
por meu amigo —; no terceiro grau se tem “a 
objetivagao compreensiva do vivido expli- 
citado”, isto é, o vivido apresenta-se diante 
de mim nao como envolvimento de espirito, 
mas muito mais como objeto de consciéncia. 

Devemos notar o fato de que na empa- 
tia, vista como conhecimento da experiéncia 
de outrem, nao se tem — como no caso da 
lembranga, da expectativa ou da fantasia 
— a identidade do sujeito empatizante. 
Escreve Stein: “Enquanto vivo a alegria que 
€ experimentada por outro, nado percebo 
nenhuma alegria origindria: ela nao brota de 
modo vivo de meu Eu, nem tem o carater de 
ter estado viva anteriormente como a alegria 
lembrada, muito menos como meramente 
fantasiada, i isto é, privada de vida real, mas 
é precisamente o outro Sujeito aquele que 
experimenta de maneira viva a originarieda- 
de, embora eu nao viva tal originariedade; 
sua alegria que brota dele é originaria, em- 
bora eu nao a viva como originaria”. Eis, 
portanto, a esséncia do processo empatico: 
“Em minha experiéncia vivida ndo-origi- 
naria, eu me sinto acompanhado por uma 
experiéncia vivida origindria, que ndo foi 
vivida por mim, mas se anuncia em mim, 
manifestando-se em minha experiéncia vi- 
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vida nao-originaria. De tal modo chegamos 
por meio da empatia a uma espécie de atos 
experienciais “sui generis” 


EEn A tarefa de uma filosofia crista 


Stein ja havia enfrentado o tema da re- 
lagdo entre pesquisa filoséfica e experiéncia 
de fé no ensaio A fenomenologia de Husserl 
ea filosofia de santo Tomas de Aquino. Aqui 
a autora distingue entre o conhecimento 
divino, que é conhecimento da “verdade em 
sua totalidade”, e o conhecimento humano, 
ao qual p6em-se “limites estabelecidos”. Em 
sua grande obra Ser finito e ser eterno, Stein 
afirma que com a expressao filosofia crista 
procura designar “o ideal de um perfectum 
opus rationis, que tenha conseguido recolher 
em unidade tudo aquilo que se nos tornou 
acessivel pela razdo natural e pela Revela- 
cao”. Neste sentido nao se da, na opiniado 
de Stein, uma “filosofia pura” e, todavia, ela 
nao € teologia: € filosofia “em primeiro lugar 
aberta 2 a teologia e pode ser integrada por 
esta”. Por mais que impulsionemos adiante 
nossa razao, ela ndo nos pode dar a verdade 
total e absoluta. Inquietum est cor nostrum, 

“a tarefa mais elevada de uma filosofia 
crista é justamente a de preparar o caminho 
para a fé”. Isso foi feito de modo excelente 
por santo Tomas de Aquino. 

Stein assume a definicdo de fé do Ca- 
techismus catholicus: “A fé é uma virtude 
sobrenatural pela qual, com a inspiragao e 
com a assisténcia da graga divina, conside- 
ramos como verdadeiro aquilo que Deus re- 
velou e ensinou por meio da Igreja, nao pela 
verdade objetiva intrinseca, que poderemos 
conhecer mediante a razao natural, mas pela 
autoridade do proprio Deus que revela, que 
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nao pode se enganar nem enganar”. Nos, 
portanto, acolhemos a verdade de fé com 
base no testemunho de Deus, e abracamos 
assim “conhecimentos que néo possuem 
evidéncia intelectiva”. Esta é a razao pela 
qual a fé é chamada de “luz escura”. A fé 
— afirma Edith Stein — “quer mais do que 
as verdades particulares sobre Deus, quer 
ele proprio, que éa Verdade, Deus, inteiro, e 
o acolhe sem ver, ‘mesmo se é noite’ ”. Esta 
— comenta Stein — “é a mais profunda 
escuridao da fé, contraposta a eterna luz, a 
qual ela tende”. E aqui a fildsofa carmelita 
se refere a sao Joao da Cruz, que escreve: 
“[...] 0 progresso do intelecto consiste em 
estabelecer-se mais fortemente na fé, ou seja, 
em por-se sempre mais no escuro, uma vez 
que a fé é trevas para o intelecto”. A fé é 
trevas para o intelecto e, todavia, ela é um 
progredir, para além dos conhecimentos 
racionais, na diregao da tinica Verdade: ‘ 

fé esta mais proxima da Sabedoria divine 
do que toda ciéncia filosdfica e também 
teoldgica.”. Deus da ao espirito criado 
a visao beatifica quando o une a si. No 
decorrer da vida terrena, escreve Stein, “a 
aproximagao maxima desta meta altissima 
é a visdo mistica” 

E sobre a possibilidade ou ndo de uma 
descricdo da experiéncia mistica versa -a 
ultima obra de Stein: Kreuzeswissenschaft. 
Studie iiber Johannes a Cruce (A ciéncia 
da Cruz. Estudo sobre sdo Jodo da Cruz). 
De fenomendloga rigorosa, Stein mira a 
esséncia da experiéncia mistica. Esta é a 
“terra impraticavel”, cujo mapa nao pode 
ser oferecido pelos conceitos da raz4o natu- 
ral; apenas a poesia e os simbolos (como a 
“cruz” ea “noite”) estao em grau de aludir a 
experiéncia mistica, que é uma prefiguragao 
da visdo beatifica. 
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HUSSERL 





A intencionalidade 
do conhecimento 


"A referéncia intencional [...] representa 


para nds a determinacgdo essencial dos fe- 
nédmenos psiquicos". 





€ momento agora de definir a natureza 
da classificagdo brentaniana @, portanto, a do 
conceito de consciéncia, entendida como ato 
psiquico, 

Guiado pelo interesse classificatério ao 
qual acenamos, o préprio Brentano conduz sua 
pesquisa pessoal distinguindo as duas classes 
de “Fendmenos” — os fisicos @ os psiquicos —, 
que ele assume como fundamentais. Ele obtém 
assim seis definigdes, Cas quais apenas cuas 
sGo interessantes para nés, enquanto, em todas 
as outras, certos equivocos enganadores exer 
cem uma fungdo deletéria, tornando insustentd- 
veis os conceitos de fendmeno, particularmente 
de fendmeno fisico @, portanto, também de 
percepgdao interna @ externa. 

Das duas definigoes por nds privilegia- 
das, a primeira indica diretamente a esséncia 
dos atos ou dos fendmenos psiquicos. Ela se 
impde de modo inconfundivel considgrando 
exemplos quaisquer. Na percepcdo @ percebida 
alguma coisa, na representagdao imaginativa 
alguma coisa € representada em imagem, na 
enunciagGe alguma coisa é enunciada, no amor 
alguma coisa @ amada, no ddio alguma coisa 
é odiada, no desejo alguma coisa é desejada 
etc. Brentano pensa o que se pode reunir de 
comum nesses exemplos, quando diz: “Todo 
fendmeno psiquico caracteriza-se por aquilo 
que os Escoldsticos da Idade Média chama- 
ram de inexisténcia intencional (ou também 
mental) de um objeto @ que chamaremos, néo 
sem alguma ambigtidade, referéncia a um 
contetdo, diregGo para um objeto (e isso ndo 
quer dizer que se trate de uma realidade) ou 
entdo objetualidade imanente. Todo fenémeno 
psiquico contém em si alguma coisa como obje- 
to, embora nem sempre de igual modo”. Essa 
“modalidade de referéncia da consciéncia a um 
contetido” (como Brentano frequentemente se 
exprime em outros lugares) & justamente, na 


representacgdo, a modalidade do representar, 
no juizo, a modalidade do julgar etc. Como se 
sabe, a tentativa brentaniana de classificar os 
fendémenos psiquicos em representagées, juizos 
@ movimento afetivos (‘fendmenos do amor e 
do édio") baseia-se sobre essa modalidade de 
referéncia, que Brentano distingue justamente 
em trés tipos fundamentalmente diversos (por 
sua vez posteriormente especificdveis). 

© Fato de que se considere a classificagao 
brentaniana dos "fendmenos psiquicos” mais ou 
menos adequada, ou entdo que se cheque a 
reconhecer que ela tem para toda a psicologia 
a importdncia Fundamental que seu autor genial 
pensava que deveria lhe ser atribuida, ndo @ 
aqui muito reievante. Apenas uma coisa deve 
ser salientada pela importdncia que ela detém 
para nés: hé diversas modalidades especificas 
essenciais da referéncia intencional ou, em 
poucas palavras, da intengdo (que representa 
© cardter descritivo genérico do “ato"). A mo- 
dalidade em que “mera representacgdo” de um 
estado cde coisas “entende” este seu objeto } 
diferente da mocalidade do juizo que assume 
este estado de coisas como verdadeiro ou fFalso. 
€ diferente de ambas é também a modalidade 
da presungGo @ da duvida, da esperanga ou 
do temor, da satisfagdo ou da insatisfagdo, 
do desejo ou da repugnéncia; da deciséo de 
uma duvida tedrica (decisdo judicativa) ou de 
uma duvida pratica (deciséo volitiva no caso 
de uma escolha cujos termos se equivalem); 
da confirmagdo de uma opinido teérica (reali- 
zagao de uma inten¢gdo jucicativa) ou de uma 
inten¢gao volitiva (realizagdo da intengdo voli- 
tiva), @ assim por diante. Sem duvida, se nédo 
todos, ao menos a maior parte destes atos séo 
complexos vividos, @ muito frequentemente as 
prdprias intengdes sGo multiolas. As intengées 
afetivas baseiam-se sobre intengdes repre- 
sentaclonais ou judicativas etc. Mas nao ha 
duvida de que, dissolvendo esses complexos, 
chegamos sempre a caracteristicas intencionais 
orimitivas que, em sua esséncia descritiva, ndo 
podem ser reduzidas a vivéncias psiquicas de 
outro género; @, além disso, ndo ha duvida de 
que a unidade do género descritivo “intengdo" 
(‘caracteristica do ato") exibe diversidades 
especificas que se Fundam na esséncia pura 
desse género, precedendo, assim, como um a 
priori, a factualidade empirico-psicoldgica. HA 
espécies @ subespecies de intengdes essen- 
cialmente diferentes. Em particular, & impossivel 
reduzir todas as diferengas entre os atos de um 
tecido de representacgdo e de julzos, recorrendo 
simplesmente a elementos que ndo pertencem 
ao género “intengdo”. Por exemplo, a aprovagdo 
ou a desaprovagdo estética 6 modalidade de 
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referéncia intencional que se demonstra com 
evidéncia @ por esséncia peculiar em relagdo 4 
mera representagdo do objeto estético ou ao 
juizo tedrico a ela dirigido. Sem duvida, a apro- 
vagdo estética eo predicado estético podem ser 
enunciados, @ o enunciado & um juizo @, como 
tal, inclui certas representagdes. Mas entao 
a intencgdo estética, assim como seu objetivo 
(Objekt), & objeto (Gegenstanc) de repre- 
sentacées @ de juizos; ela mesma permanece 
essencialmente diversa desses atos tedricos. 
Atribuir validade a um juizo, nobreza a uma 
coisa afetiva vivida etc., pressupde certamente 
intengdes andlogas e afins, mas ndo idénticas 
do ponto de vista especifico. Assim também no 
confronto entre decisdes judicativas e decisées 
volitivas etc. 

A referéncia intencional, entendida em 
sede puramente descritiva como peculiaridade 
interna de certas vivéncias, representa para 
Nos a CeterminacgGo essencial dos “fendmenos 
esiquicos” ou dos “atos”, de modo que consi- 
deramos a definigdo de Brentano, segundo a 
qual eles sdo “fenémenos que tém em si inten- 
cionalmente um abjeto”, como uma definigdo 
essencial, cuja "realidade” (no sentido antigo) 
é naturalmente assegurada pelos exemplos. 
€m outros termos, simultaneamente em uma 
formulagdo puramente fenomenoldgica: a idea- 
go efetuada sobre casos particulares exem- 
olificativos de tais vivéncias — @ efetuada de 
modo tal a excluir qualquer posicGo existencial 
@ qualquer interpretagdo empirico-psicoldgica, 
levando em conta apenas o estatuto fenome- 
noldgico real dessas vivéncias — nos apresenta 
a idgia genérica, puramente fenomenoldgica, 
de vivéncia intencional ou ato, @ também suas 
especificagées puras. 

€. Husserl, 
Pesquisas ldgicas, vol. Il. 


g 


A epoché fenomenoldgica 


Com a epoché fenomenoldgica “colo- 
camos fora de agdo a tese geral inerente a 
esséncia do comportamento natural, pomos 
entre parénteses tudo o que ela abraga sob 
© aspecto Sntico: portanto, todo o mundo 


natural, que estd constantemente “aqui para 
nds", “AmGo", @ que continuardé a permanecer 
como “realidade” para a consciéncia, mes- 
mo que tenhamos vontace de pd-lo entre 
parénteses”. 
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Encontro constantemente a médo, diante 
ce mim, a realidade espago-temporal, 4 qual 
eu proprio pertengo @ 4 qual pertencem todos 
Os outros homens, que nela se encontram ~@ 
a ela se referem do mesmo modo que eu. A 
realidade — @ a prdpria palavra o diz — eu a 
encontro enquanto permanego dentro de uma 
experiéncia homogénea @ nunca interrompida, 
encontro-a como existente e a assumo existen- 
te, assim como ela se oferece a mim. Qualquer 
duvida nossa ou reptdio de dados do mundo 
natural ndo modifica em nada a tese geral do 
comportamento natural. O mundo como reali- 
dade esta sempre ali; pode revelar-se ca ou 
Id “diferente” de como eu o presumia, este ou 
aquele elemento deve ser cancelado por ele 
como “aparéncia”, “alucinagdo” e semelhantes; 
porém, no sentido da tese geral, ele @ sempre 
mundo existente. Conhecé-lo mais compreen- 
sivamente, fielmente @ em todo aspecto mais 
perfeitamente de quanto o saiba fazer a mera 
sapiéncia empirica, resolver todos os problemas 
de conhecimento cientifico que se apresentam 
sobre o terreno deste, tal 6 o escopo das 
ciéncias do comportamento natural. SGo as 
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ciéncias habitualmente “positivas", as ciéncias 
da positividade natural. 

flo invés de permanecer nesse compor- 
tamento, nds queremos mudd-lo radicalmente. 
Trata-se agora de persuadir-se da possibilidade 
de principio desta mudanga. 

A tese geral, pela qual o mundo circundan- 
te real @ reconhecido néo sé conceitualmente, 
mas como “realidade" existente, ndo & consti- 
tuida evidentemente por um s6 ato especifico, 
como, por exemplo, um juizo predicativo expli- 
cito sobre a existéncia do mundo. Ou melhor, 
gla & algo que dura estavelmente por toda a 
duragdo do comportamento, ou seja, por toda 
a nossa vida natural no estado de vigilia. Tudo 
oO que cada vez percebemos @ clara ou obscu- 
ramente nos representamos do mundo natural, 
em poucas palavras, quanto sabemos experi- 
mentalmente antes de todo pensar, apresenta 
em sua totalidade, ¢ em toda parte articulada 
que dele se retirar, a caracteristica de estar 
“aqui”, "Amdo": uma caracteristica sobre a qual 
é essencialmente possivel fundamentar um juizo 
(eredicativo) explicito de existéncia intimamente 
ligado a ele. Exprimindo este juizo estamos, 
porém, conscientes de ter tematizado @ apre- 
endido predicativamente aquilo que, justamente 
como caracteristica de “Od mao", se encontrava 
JA, NGO tematicamente nem cogitativamente nem 
predicativamente no experimentar original ou no 
ter experimentado. 

Ora, podemos proceder em relagGo a esta 
tese potencial e ndo expressa exatamente como 
para a judicativamente explicita. Um procedimen- 
to semelhante @ sempre possivel 6, por exem- 
plo, a tentativa de duvida universal que Des- 
cartes emoreendeu para um objetivo totalmente 
diferente do nosso, ou seja, em vista da fixagdo 
de uma esfera do ser absolutamente isenta de 
duvida. Procedemos a partir daqui —- declaramos 
logo — enquanto a tentativa de duvida univer- 
sal nos serve apenas como apoio metddico 
para salientar em virtude dela certos Pontos 
que estdo implicitos em sua prépria esséncia. 

A tentativa de duvida universal entra no 
campo de nossa libercade completa: podemos 
tentar duvidar de tudo e de qualquer coisa, mes- 
mo que estejamos firnemente certos em base a 
uma evidéncia plenamente adequada. [...] 

A tentativa cartesiana de uma divida uni- 
versal poderemos agora substituir a universal 
epoché em nosso novo e bem determinado 
sentido. Mas, por razdo evidente, limitamos 
a universalidade dessa epoché. Pois, se lhe 
concedermos toda a amplitude que pode ter, 
nNdo permaneceria mais nenhum campo para 
juizos ndo modificados @ muito menos para 
uma ciéncia: com efeito, toda tese @ todo juizo 











poderiam ser modificados com plena liberdace 
@ todo objeto de juizo poderia ser posto entre 
parénteses. Mas visamos 4 descoberta de um 
novo territério cientifico, @ queremos conquistd- 
lo justamente com o método da colocagdo entre 
parénteses, porém limitado de certo modo. 
Devemos indicar essa timita¢gao. 

Colocamos fora de agdo a tese geral ineren- 
te d esséncia do comportamento natural, coloca- 
mos logo entre parénteses tudo o que ela abra- 
ca sob o aspecto éntico: portanto, todo o mundo 
natural, que estd constantemente “aqui para 
nés", "A mGo", @ que continuard a permanecer 
como "realidade" para a consciéncia, mesmo Que 
sejamos tentados a colocd-lo entre parénteses. 

Fazendo isso, conforme estd em minha 
plena liberdade fazé-lo, eu Ndo nego este 
mundo, como se fosse um sofista, nédo duvide 
de seu existir ai, como se fosse um cético; mas 
exerco em sentido prdprio a epoché Fenomeno- 
ldgica, ou seja, NGO assuUMO Oo mundo que me 
é constantemente jd dado enquanto existente, 
como fago, diretamente, na vida prdtico-natural 
@ também nas ciéncias positivas, como um mun- 
do preliminarmente existente @, em definitivo, 
como um mundo que néo @ um terreno universal 
de ser para um conhecimento que procede por 
meio da experiéncia e do pensamento. €u néo 
atuo mais nenhuma experiéncia do real em um 
sentido ingénuo e cireto. 

Eu ndo assumo aquilo que ela me propde 
enquanto existente simpliciter, enquanto pre- 
sumidamente ou provavelmente existente. Os 
modos de validade operantes no experimentar 
ingénuo, cuja realizagdo ingénua €@ constituida 
pelo “estar sobre o terreno da experiéncia” 
(sem que, por outro lado, jamais se ponha, por 
meio de uma iniciativa particular @ por meio de 
uma decisdo particular, sobre aquele terreno), 
no ambito dessa experiéncia, eu as coloco fora 
de validade, proibo-me esse terreno. Isso ndo 
investe as experiéncias do mundano em sua 
sinqularidade apenas. Jd toda experiéncia par- 
ticular tem, por esséncia, “o prdprio” horizonte 
universal de experiéncia, o qual, embora néo 
explicito, comporta a constante convalidagdo da 
totalidade aberta e infinita do mundo existente. 
Justamente este valer preliminarmente, que me 
sustenta atual @ habitualmente na vida natural 
@ que fundamenta toda a minha vica pratica & 
tedrica, justamente esse preliminar existir-para- 
mim “do” mundo, eu me proibo; tiro-lhé aquela 
forga que até agora me propunha o terreno cdo 
mundo da experiéncia continua como antes, @x- 
ceto o fato de que essa experiéncia, modificada 
por meio desse novo comportamento, ndo me 
fornece mais 0 “terreno” sobre o qual eu estava 
até este momento. 
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Assim realizo a epoché fenomenoldgica, 
a qual, portanto, go ipso, me proibe também a 
realizagdo de qualquer juizo, de qualquer toma- 
da de posigdo predicativa em relagdo ao ser @ 
ao ser-assim @ a todas as modalidades de ser 
da existéncia espago-temporal do “real”. 

Assim eu neutralizo todas as ciéncias que 
se referem ao mundo natural 2, por mais que me 
paregam sdlidas, por mais que as admire, por 
POUCO Que eu pense em acusd-las de alguma 
coisa, delas ndo fago absolutamente nenhum 
uso. Ndo me aproprio de sequer uma de suas 
posicées, mesmo que sejam de perfeita evidén- 
cia, No assume Nenhuma delas @ de nenhuma 
delas extraio algum fundamento — bem enten- 
dido, 4 medida que elas sdo concebidas, como 
acontece justamente nessas ciéncias, como 
verdades referentes 4 realidade deste mundo. 
Posso assumi-las apenas depois de lhes ter 
aplicado os parénteses, como consequéncia 
do fato de que eu jd submeti 4 modificagdo da 
colocagdo entre parénteses qualquer experién- 
cia natural, & qual definitivamente remete toda 
fundamentacéo cientifica, como a uma experién- 
cia que manifesta a existéncia. O mesmo que 
dizer: apenas na mocificagdo de consciéncia da 
colocagéo entre parénteses do juizo @, portanto, 
ndo como as proposigées que estGo na ciéncia, 
onde reclamo uma volidade que de resto eu 
mesmo reconheso @ utilizo. 

Nao se deve confundir a epoché ora em 
questdo com a requerida pelo positivismo (con- 
tra a qual, como devemos estar persuadidos, 
choca-se o positivismo do préprio Comte). Para 
nds Ndo se trata da neutralizagdo de todos os 
preconceitos que perturbam a pura efetualidade 
da pesquisa, nem da constituig¢Go de uma ciéncia 
“livre de teorias”, “livre da metafisica”, fazendo 
retroceder toda Fundamentagdo as catidades 
imeciatas da experiéncia objetiva, e sequer do 
meio para alcangar tais fins, de cujo valor néo se 
faz questdo. Aquilo que buscamos esta em dire- 
cdo completamente diferente. Para nés o mundo 
inteiro, assim como se pd! no comportamento 
natural, ou como efetivamente se nos oferece to- 
talmente “livre de juizo” @ claramente se anuncia 
4 ligagdo das experiéncias uma prévia elimina- 
cdo das aparéncias, deve ser agora posto fora 
da validade: ndo provado, mas também ndo 
contestado, ele deve ser colocado entre parén- 
teses. Iqualmente todas as teorias @ as ciéncias, 
por boas que sejam, fundamentadas positiva- 
mente ou de outra forma, enquanto se referem 
a este mundo, subjazem ao mesmo destino. 


€. Husserl, 

loéias para uma fenomenologia pura 
@ para uma Filosofia Fenomenoldgica, 
vol. |. 
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“As meras ciéncias de fatos 
criam simplesmente 
homens de fato” 


"Na miséria de nossa vida [...] esta cién- 
cia ndo tem nada a dizer-nos. Ela exciui de 
principio justamente aqueles problemas que 
so os mais prementes do homem, o qual, 


em nossos tempos atormentados, sente-se 
entreque ao sabor do destino: os problemas 
do sentido ou do néo-sentido da existéncia 
humana em seu conjunto". 





Podemos seriamente falar de uma crise 
de nossas ciéncias em geral? Esse discurso, 
hoje comum, n&o constitui talvez um exagero? 
A crise de uma ciéncia comporta nada menos 
que sua peculiar cientificidade eo modo em que 
se propés suas tarefas @, por isso, em que ela- 
borou seu prdéprio método, tenham se tornado 
duvidosos. Isso poderd valer para a Filosofia, 
que atualmente esta ameagada de sucumbir 
4 duvida, ao irracionalismo, ao misticismo. €n- 
quanto a psicologia adianta ainda pretensées 
Filoséficas @ NGo quer ser mera ciéncia positiva 
entre as outras, isso poderd valer também para 
ela. Mas, como @ possivel falar em geral @ se- 
riamente de uma crise das ciéncias 2, portanto, 
também das ciéncias positivas, da matematica 
pura, das ciéncias naturais exatas, que jamais 
deixaremos ce admirar como exemplos de uma 
cientificidade rigorosa e destinada a continuos 
sucessos? Sem duvida, elas, no estilo comple- 
xivo de sua teoria sistemdtica e de seu méto- 
do, se¢ demonstraram passiveis de evolucdo. 
€las consequiram recentemente despedacar, 
justamente a partir deste ponto de vista, um 
enrijecimento que, sob o titulo de Fisica cldssica, 
as ameagava, enquanto presumida realizagdo 
classica de um estilo que durava ha séculos. [...] 

Tanto se a fisica seja representada por um 
Newton ou por um Planck ou por um Einstein ou 
por qualquer outro cientista do futuro, ela sempre 
Foi e continuard a ser uma ciéncia exata. € assim 
permanecerd mesmo que tenham razGo os que 
consideram que ndo seja possivel esperar nem 
persequir uma forma ultima do estilo segundo o 
qual a teoria foi se construindo em seu Conjunto. 

Algo de andlogo vale evidentemente 
também para outros grandes grupos de ciéncias 
Que costumamos enumerar entre as ciéncias 
positivas, ou seja, para as ciéncias concretas do 
esptrito — seja qual for o nosso comportamento 
diante de sua controversa adogdo do ideal de 
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exaticddo das ciéncias naturais —, uma problema- 
ticidade que de resto investe também a relacgdo 
que existe entre as disciplinas biofisicas (“con- 
cretamente” cientificas) @ as das ciéncias naturais 
matemadticas exatas. O rigor cientifico de todas 
estas disciplinas, a evidéncia de suas operagées 
tedricas @ de seus sucessos, que doravante se 
impuseram de modo vinculador @ para sempre, 
permanece fora de discusséo. Apenas em rela- 
gdo 4 psicologia, que também pretende ser a 
ciéncia Fundamental, abstrata, definitivamente 
explicativa em relagGo as ciéncias concretas do 
espirito, ndo estaremos, talvez, to sequros. 
Mas, considerando que o evidente afastamento 
no método @ nas operacées deriva de um desen- 
volvimento por natureza mais lento, estaremos 
geralmente dispostos a reconhecer também a ela 
sua validade. De qualquer modo, o contraste en- 
tre a “cientificidade” deste grupo de ciéncias @ a 
“ndo-cientificidade” da Filosofia @ indiscutivel. [...] 

Todavia, pode ocorrer que, procedendo 
a partir de uma outra ordem de consideracées, 
isto &, das lamentagées difusas sobre a crise de 
nossa cultura @ sobre o papel que nessa crise & 
atribuido ds ciéncias, venham ao nosso encontro 
motivos que nos induzam a suometer a uma critica 
séria @ por outro lado extremamente necessdria 
a cientificidade de todas as ciéncias, sem contu- 
do renunciar ao primeiro sentido de sua cientifi- 
cidade, aquele sentido que € inatacdvel, dada 
a legitimidade de suas operagdes metéddicas. 

Nds nos propomos, com efeito, de nos 
colocar no caminho caquela mudanga, a que ja 
aludimos, de todas as nossas consideracées. 
Realizando essa mudanga perceberemos logo 
que a problematicidade que @ prdpria da 
psicologia, nédo sé em nossos dias, mas hd 
séculos, 4 “crise” que lhe é peculiar, é preciso 
reconhecer um significado central: ela revela 
as enigmaticas 2, & primeira vista, inextricaveis 
obscuridades das ciéncias modernas, até das 
matemdaticas; ela revela um enigma do mundo 
de um género que era completamente estranho 
as épocas passadas. Todos esses enigmas 
remetem ao enigma ca subjetividade e estéo, 
portanto, inseparavelmente ligados ao enigma 
da temdtica e do método Ca psicologia. Tudo 
isso NGo constitul mais que uma primeira indi- 
cacao no sentido profundo daquilo que estas 
conferéncias se propdem. Adotamos como 
ponto de partida a mudanga, verificada no fim 
do século XIX, na avaliagdo geral das ciéncias. 
€le ndo investe sua cientificidade @ sim aquilo 
que elas, as ciéncias em geral, tém significado 
@ podem significar para a existéncia humana. 
A exclusividade com que, na segunda metade 
do século XIX, a visdo do mundo complexiva 
do homem moderno aceitou ser determinada 


oelas ciéncias positivas @ com as quais se dei- 
xou fascinar pela “prosperity” que dai derivava, 
significou um afastamento daqueles problemas 
que sGo decisivos para uma humanidade avu- 
téntica. As meras ciéncias de fatos criam meros 
homens de fato. A revolugdo do comportamento 
geral do publico foi inevitdvel, especialmente 
depois da guerra, @ sabemos que na geragdo 
mais recente ela.se transformou até em um 
estado de espirito hostil. Na miséria de nossa 
vido — ouve-se cizer -— esta ciéncia nada tem a 
dizer-nos. Ela exclui de principio justamente os 
problemas que sdo os mais perturbadores do 
homem, © qual, em nossos tempos atormento- 
dos, sente-se entreque ao sabor do destino: 
os problemas do sentido @ do néo-sentido 
da existéncia humana em seu conjunto. €sses 
problemas, em sua generalidade @ em sua 
necessidade, ndo exigem talvez, para todos os 
homens, também consideragées gerais e uma 
solugdo racionalmente fundamentada? Eles, 
definitivamente, referem-se ao homem em seu 
comportamento diante do mundo circundante, 
humano @ extra-humano, ao homem que deve, 
escolher livremente, ao homem que é livre para 
plasmar racionalmente a si mesmo @ o mundo 
que o circunda. O que tem a dizer esta ciéncia 
sobre a razdo @ sobre a n&o-razGo? o que tema 
dizer sobre nds, homens, enquanto sujeitos des- 
sa liberdade? Obviamente, a mera ciéncia de 
fatos ndo tem nada a nos dizer a este respeito: 
ela abstrai exatamente de qualquer sujeito. No 
que se refere, por outro lado, ds ciéncias do es- 
pirito, que também, em tocas as suas disciplinas 
particulares @ gerais, consideram o homem em 
sua existéncia espirituai, isto é, no horizonte de 
sua historicidade, sua rigorosa cientificidade, se 
diz, exige que o estudioso evite acuradamente 
qualquer tomada de posigdo valorativa, todos 
os problemas referentes 4 razdo ou 4 NGo-razdo 
da humanidade tematizada @ de suas forma- 
ges culturais. A verdade cientifica objetiva é 
exclusivamente uma constatacao daquilo que o 
mundo, tanto o mundo psiquico como o mundo 
espiritual, de fato é. Todavia, na realidade, o 
mundo @ a existéncia humana podem ter um 
sentido se as ciéncias admitem como valido @ 
como verdadeiro apenas aquilo que 6 obje- 
tivamente constatdvel, se a histdria ndo tem 
outra coisa a ensinar a ndo ser que todas as 
formas do mundo espiritual, todos os vinculos 
de vida, os ideais, as normas que vez por outra 
forneceram uma direcdo aos homens, se formam 
@ depois se dissolvem como ondas fugidias, 
que sempre foi assim e sempre serd, que a 
razdo esta destinada a se transformar semore 
de novo em ndo-sentido, os atos prudentes 
em flagelos? Podemos contentar-nos com isso, 
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epodemos viver neste mundo em que o devir 
histdrico ndo é mais que uma cadeia incessante 
de impulsos ilusdérios @ amargas desilusées? 
€. Husserl, 

Ai crise da ciéncia européia 

@ a fenomeénologia transcendental, 

vol. 1. 





SCHELER 





Quando uma idéia religiosa 
torna possivel a ciéncia 


Sobre a relagdo ciéncia-fé: a ciéncia, 
enquanto permanece ciéncia, nédo pode 
torcer um s6 cabelo da religido. Por outro 
lado, o monoteismo criacionista hebraico- 


crist60, dessacralizando o mundo, constituiu 
"a primeira possibilidade fundamental de 
abrir livremente caminho no Ocidente pora 
a pesquisa sistemdtica da natureza”. 





Em perimeiro lugar, & preciso acabar com 
o erro, bastante difundido, de que a ciéncia 
positiva, @ seu movimento progressivo, tenha 
podido @ possa — enquanto permanecer dentro 
de seus limites essenciais — torcer um sd cabelo 
da religido. Esta tese & sempre @ iqualmente 
falsa, tanto se & sustentada por crentes ou por 
ndo crentes. Como as religides ndo sdo formas 
preliminares nem reprodugées da metafisica 
@ da ciéncia, mas em seu nucleo possuem 
uma evolugdo de fato auténoma, @ uma vez 
que, por outro lado, uma religido positiva 
qualquer jd preenche o espirito das almas @ 
dos grupos quando aparece uma metafisica 
ou uma ciéncia, por isso, se para a pesquisa 
metafisica @ cientifica, no sentido saciolégico 
de um fendmeno geral, deve tornar “livre” um 
campo de existéncia @ de objetos, a religido 
deve, ao contrdério, estar sempre submetida a 
uma mocificagédo esponténea produzida pela 
sua propria energia. Aquilo que faz tremer uma 
religido dominante nunca @ a ciéncia, mas o 
ressecamento @ a morte de sua prdpria fé, de 
seu ethos vivo, isto 6, o fato de que no lugar 
da Fé "viva" e do ethos "vivo" insinue-se uma fé 
“morta”, um ethos “morto", e sobretudo que a Fé 
se torne reprimicda por nova forma germinal de 





consciéncia religiosa, e eventualmente também 
por nova metafisica conquistadora das massas. 
Os tabus cunhacos pelas religides em varios 
campos do conhecimento humano, declarando 
"sagradas” @ "objetos de fé" as coisas a eles 
relacionadas, em razdo de seus motivos es- 
pecificamente religiosos ou metofisicos devem 
perder essa caracteristica de tabu @ se tornar 
objeto da ciéncia. Apenas onde, por exemplo, 
um livro considerado “sagrado” perdeu para 
vastos circulos seu cardter sacral devido a 
motivos religiosos ou metafisicos, ele pode 
ser estudaco “cientificamente” como uma fonte 
histérica qualquer. Ou ainda: enquanto para o 
grupo a natureza estiver cheia de Forgas divinas 
@ demoniacas dotadas de personalidade e de 
vontade, a medida que o for, a prépria natureza 
ainda é "tabu" para a ciéncia. Apenas o imeulso 
religioso para uma idéia espiritual de Deus, uma 
idéia menos biomdrfica, e@ enquanto tal essen- 
cialmente também mais ou menos monoteista 
— como aparece pela primeira vez no dmbito 
das vastas monarquias politicas do Oriente, 
intimamente ligada no sentido com essa or- 
denagdo monarquica da sociedade -, faz com 
que a religido se eleve acima dos vinculos das 
comunidades consanguineas @ tribais; agpenas 
assim se espiritualiza e se desvitaliza a idéia 
de Deus, tornando, portanto, sempre mais livre 
para a pesquisa cientifica a natureza esfriada, 
eor assim dizer, na religido @ tornada relativa- 
mente objetiva e “morta”, ou aquela parte da 
natureza que foi esfriada pela religido. Quem 
considera as estrelas como divindades visiveis, 
ainda néo esta maduro para uma astronomia 
cientifica. 
© monoteismo criacionista hebraico- 
cristGo @ sua vitéria sobre a religido @ sobre 
a metafisica do mundo antigo foi sem duvida 
a primeira possibilidade Fundamental de 
abrir livremente caminho no Ocidente para 
a pesquisa sistemdtica da natureza. Foi um 
tornar livre a natureza para a ciéncia, @ isso 
em uma ordem de grandeza que ultrapassa 
provavelmente tudo aquilo que no Ocidente 
aconteceu até hoje. OC Deus espiritual, dotado 
de vontade, trabalhador e criador, que o grego 
@ O romano nado conheceram, foi, indeoen- 
dentemente da verdade ou falsidade de sua 
hipdtese, a maxima santificagdo da idéia do 
trabalho @ do dominio sobre as coisas infra- 
humanas; @ ao mesmo tempo operou a maior 
desanimagdo, mortificagdo, distanciamento 
@ racionalizagdo da natureza que jamais se 
verificou, vista em relacdo as culturas asidticas 
@ a antiguidade. 
M. Scheler, 
Saciologia do saber. 
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Martin Heidegger: 


da fenomenologia ao existencialismo 


“. @ Martin Heidegger (1889-1976) — a figura mais representa-  sucessor 
tiva do existencialismo alemao — foi professor em Marburgo e, | ge Husser/ 

a partir de 1929, sucessor de Husserl na catedra de Friburgo.Em = em Friburgo 
“1933, Heidegger — que havia aderido ao nazismo—torna-sereitor — §1 

da Universidade de Friburgo e pronuncia o discurso A auto-afir- 

magao da universidade aleméa. Em 1927 sai o trabalho fundamental de Heidegger: 
Ser e tempo. De 1929 sao: O que é metafisica? e Sobre a esséncia do fundamento. 
De 1937 6 Hdlderlin e a esséncia da poesia; de 1947 é a Carta sobre o humanismo; 
ee 1950, Caminhos interrompidos; de 1959, A caminho para a Hoguegey".. oe 





oe Com Sere tempo Heidegger se prope consteuir uma ontologia em 1 grau de 
_estabelecer de modo adequado 0 sentido do ser. 
Todavia, para atingir tal objetivo, é necessario saber quem é que ‘propoe a 
pergunta sobre o sentido do ser. Sere tempo se resolve, assim, em uma analitica 
- existencial sobre o ente que se interroga sobre o sentido do ser; entretanto, nos 
escritos de 1930 em diante tal perspectiva sera abandonada para ocalizar a Brel 
_¢40 sobre o proprio ser, sobre sua auto-revelacao. . : 
.O homem que se coloca a pergunta sobre o sentido do ser 6 um eee aie. 
ja esté sempre em uma situacao, jogado nela; é, justamente, Besee iit E 
este homem que é 0 Da-sein é existéncia, portanto, poder-ser e, 
_portanto, projeto que transforma as coisas em “utensilios”: o ser Analitica 
das coisas equivale ao seu ser utilizadas pelo homem. ~ existencial: 
= A primeira caracteristica fundamental do homem é, pois, _ ser-no-mundo; 
am?) serno-mundo. E se 0 ser-no-mundo € um existencial, ou seja, —ser-com-os-outros; 
_um traco tipico do homem, também o ser-com-os-outros 6 um ser-para-a-morte 
existencial: ndo ha “um sujeito sem mundo”, nem ha “umsujeito > 52-6 
_isolado dos outros”. E o ser-no-mundo manifesta-se no assumir 
© cuidado das Coisas, o ser-com-os-outros se exprime em ter cuidado dos outros,” 
"que se torna auténtico coexistir se os agate sao Bee a -uuniats a Pestaact, 
de assumir seus proprios cuidados. : 
- Depois do ser-no-mundo e do ser-com-os- s-outros, oterceiro eslessncal é o ser- 
para-a-morte. E possivel a queda do homem no plano das coisas do mundo, isto 
8, no plano “6ntico”. ou “existentivo” ~ e isto é a dejecdo —; mas existe a voz da 
- consciéncia que chama novamente a existéncia auténtica e que remete o homem. 
do plano éntico ao ontolégico, do existentivo ao existencial. E esta voz da cons- 
_ciéncia faz entender que a morte é uma possibilidade permanente da existéncia: 
_ ela 6 a possibilidade de que todas as outras possibilidades se tornem impossiveis. . 
—E assim que a morte nos proibe perder-nos entre os objetos e de afagar nesta ou 
- Naquela situagdo; ela mostra a nulidade de todo projeto. Apenas a compreensao_ 
da possibilidade da morte como impossibilidade ees existéncia sed ° Homer ren: : 
‘ contrar seu ser eu énti : : : : 
















iwecnars a-morte”: esta decisao antecipatoria constitui ° 0 sentido uutén- 
tico da existencia: a possinllidade do nada: = CE es 


Be ee AP oe 
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“O ser-para-a-morte é essencialmente angustia”. A angustia é experiéncia 
reveladora do nada, poe o homem diante do nada, ao nada de sentido, ou seja, 
ao nao-sentido de todos os projetos humanos e da prépria existéncia. A angustia 

pde o homem diante do nada. E viver autenticamente implica 


A experiéncia a coragem de olhar para a possibilidade do proprio nao ser; e, 


“reveladora” com efeito, “a existéncia an6nima e banal nado tem a coragem da 
da angustia angustia diante da morte”. Para a existéncia auténtica o futuro 
>§78 é um viver-para-a-morte, que nao permite que o homem seja 


arrastado nas possibilidades mundanas. 


e A analise do Ser-ai, feita em Ser e tempo, nado revela o sentido do ser, mas 
o nada da existéncia. Na realidade, sustenta Heidegger na Introdu¢ao a metafisi- 
ca (1953), a metafisica classica, de Aristoteles até Hegel e Nietzsche, tentou uma 
impossibilidade; procurou o sentido do ser indagando os entes. A metafisica tra- 
dicional identificou o ser com a objetividade, com a simples-presenga dos entes, é 
metafisica que, na realidade, é “fisica”; fisica absorvida pelas coisas, que esqueceu 
o ser, e que Byte na origem da “técnica”, a qual, tornando a realidade — incluindo 
0 homem ~ puro objeto a ser dominado e manipulado, torna o 
homem uma coisa entre coisas. 

A técnica nao é um evento acidental do Ocidente, mas 
muito mais o produto resultante da reviravolta dada por Platao 
ao conceito de verdade. Nos primeiros fildsofos (Anaximandro, 
Parménides, Heraclito) a verdade era a-/étheia, o des-velar-se do 
ser. Platao, ao contrario, inverteu a relacdo entre ser e verdade 
no sentido de que a verdade estaria no pensamento que julga 
e que estabelece relagdes entre realidades, e ndo no ser que se 

-desvela ao pensamento. E, entao, como recuperar a verdade do 
ser, O seu des- velamento? Para falar da realidade nés usamos nossa linguagem 
(palavras, regras gramaticais, sintaticas etc.). Mas esta linguagem pode falar dos 
entes, das coisas, e ndo do ser. Este desvelamento pode ocorrer apenas por inicia- 
tiva do préprio ser. O homem deve ser 0 pastor do ser, um pastor que deve “ser 
guardido de sua verdade”. E o ser se desvela - mas ndo na linguagem da ciéncia 
ou na tagarelice inauténtica —; ele se desvela na linguagem auténtica da poesia: 
“a linguagem é a casa do ser. ‘Nesta moradia habita o homem. Os pensadores e 
os poetas sdo os guardidées dessa moradia”: O des-velar-se do ser ndo é obra do 
homem; é um dom do ser. 


A “reviravolta” 
no pensamento 
de Heidegger: 
o homem deve 
ser o pastor 

do ser 

>§ 9-11 


para o volume miscelaneo publicado em 


an Vida e obras 


O expoente principal da filosofia da 
existéncia é Martin Heidegger. Nascido 
em Messkirch em 1889, estudou teologia 
e filosofia. Aluno de H. Rickert, laureou-se 
em filosofia em 1914 com uma tese sobre 
A doutrina do juizo no psicologismo. Em 
1916, como tese de habilitagdo ao ensino 
universitario, publicou A doutrina das ca- 
tegorias e do significado em Duns Escoto. 
Professor por alguns anos na Universidade 
de Marburgo, em 1929 Heidegger sucedeu 
a Husserl na catedra de filosofia em Fribur- 
go, dando sua aula inaugural sobre O que 
é a metafisica? Do mesmo ano é 0 ensaio 
Sobre a esséncia do fundamento (escrito 


comemoragao dos setenta anos de Husserl), 
bem como o livro Kant e o problema da 
metafisica. Nesse entretempo, em 1927, 
saira o trabalho fundamental de Heidegger, 
Ser e tempo. 

Em 1933, Heidegger, que aderira ao 
nazismo, torna-se reitor da Universidade 
de Friburgo, pronunciando o discurso A 
auto-afirmacao da universidade alema. Mas 
pouco depois se demitiu do cargo de reitor. 
Seus escritos posteriores a esse periodo sao: 
Holderlin e a esséncia da poesia (1937), A 
doutrina de Platao sobre a verdade (1942), 
republicado em 1947, juntamente com a 
Carta sobre o pianisnie: A esséncia da 
verdade (1943); Caminhos interrompidos 
(1950); Introducao a metafisica (1953); O 
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que é a filosofia? (1956), A caminho rumo 
a linguagem (1959); Nietzsche (1961), em 
dois volumes. Heidegger morreu em 1976. 


wea Da fenomenologia 


ao existencialismo 


O objetivo declarado de Ser e tempo 
é o de uma ontologia capaz de determinar 
adequadamente o sentido do ser. Mas, para 
alcangar esse objetivo, é preciso analisar 
quem é que se propée a pergunta sobre o 
sentido do ser. Enquanto Ser e tempo se 
resume em uma analitica existencial sobre 
aquele ente (o homem) que se prop6e a 
pergunta sobre o sentido do ser, os escritos 
de 1930 em diante abandonam a proposi- 
¢ao originaria: nao se trata mais de analisar 
aquele ente que procura caminhos de acesso 
ao ser, Mas sim 0 proprio ser e sua auto- 
revelacdo. E aqui, precisamente, reside a 
“reviravolta” do pensamento de Heidegger, 
que, no segundo periodo de sua filosofia, 
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prescinde da existéncia, que se torna uma 
determinacdo nao essencial do ser. Escreve 
ele: “A histéria do ser rege e determina toda 
condicgdo e situacdo humana”. 


ox O Sevr-ai 


ea analitica existencial 


A intengao da obra Ser e tempo, diz 
Heidegger, é€ “a elaboragdo concreta do 
problema do sentido do ‘ser’ ”. Entretanto, 
o problema do sentido do ser propée ime- 
diatamente a interrogacao: “A respeito de 
qual ente deve ser compreendido o sentido 
do ser?” 

Pois bem, prossegue Heidegger, “se o 
problema do ser deve ser proposto explici- 
tamente em toda a sua transparéncia, entdo 
[...] torna-se necessario evidenciar as manei- 
ras de penetragado no ser, de compreensdo 
e de posse conceitual de seu sentido, bem 
como a solugao da possibilidade de escolha 
correta do ente exemplar e a indicagao do 
caminho auténtico de acesso a esse ente. 


Martin Heidegger (1889-1976), 
sucessor de Husserl 

na Universidade de Friburgo, 

é d figura mais representativa 
da filosofia da existéncia. 
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Penetragdo, compreensao, solugao, escolha, 
acesso — sd0 momentos constitutivos da 
busca e, ao mesmo tempo, modos de ser 
de determinado ente, mais precisamente 
daquele ente que, nds que o buscamos, jd 
somos” 

Por tudo isso, “elaboragao do proble- 
ma do ser significa, portanto, o tornar-se 
transparente de um ente, pdr aquele que 
busca em seu ser”. E nisso consiste a anali- 
tica existencial. 

O homem, portanto, é o ente que se 
prop6e a pergunta sobre o sentido do ser. 
Por isso, a proposicao correta do problema 
do sentido do ser requer uma explicitagdo 
preliminar daquele ente que se propGe a 
pergunta sobre o sentido do ser: e “esse ente, 
que nos mesmos ja somos sempre, e que 
tem, entre as outras possibilidades de ser, 
a de buscar, nés o indicamos com o termo 
Ser-ai (Dasein)” 

Considerado em seu modo de ser, 0 ho- 
mem é precisamente Da-sein, ou seja, ser-ai. 
E 0 “da” (ai) indica 0 fato de que o homem 


my n te oy 
“ or 


: or 
pos Ysa A sei! ot saat bet et 

























7 ‘Pastentive - - - euletoneial Este 
par de conceitos heideggerianos ¢ . 
explicado da maneira seguinte por 
Gianni Vattimo, fino intérprete de” 
Heidegger: “Os adjetivos ‘existen- | | 
p tivo’ e ‘existencial’ (existenziell e | 
= existenzial aludem a distingdo entre *3 
o problema da prépria existéncia (sao 
existentivos os problemas concretos 
que encontramos para resolver dia a 
dia em tados os niveis [...]) eo proble- 
# mada existéncia que se pde em nivel 
& reflexo, poderemos dizer o problema 
E. sobre a existéncia”. = 
f. Nas palavras de Heidegger: “O pro-- 
e: blema da existéncia néo pode ser 
k. postoclaramente andosernoproprio 
e. existir. A compreensdo de si mesmo. « 
E que serve de guia neste caso nds a 

| chamamos de existentiva. [...] O pro- 
blema a respeito dela [a existéncia] 
focaliza, ao contrario, a discussdo 
daquilo que constitui a existéncia. Ao 
_conjunto dessas estruturas damos o 
“nome de existencialidade. A analitica 
dela ndo tem o carater de uma com- 
preensao existentiva, mas o de uma 
compreensao existencial”. 


one — Pr nad ae 
wee ee A ge mo 





esta sempre em uma situagdo, langado nela 
e em relacdo ativa com ela. 

O Ser-ai, isto é, o homem, nao é so- 
mente aquele ente que prop6e a pergunta 
sobre o sentido do ser, mas é também aquele 
ente que nao se deixa reduzir a nogao de ser 
aceita pela filosofia ocidental, que identifica 
o ser com a objetividade, ou seja, como diz 
Heidegger, com a simples-presenca. As coi- 
sas sao certamente diversas uma da outra, 
mas todas sao objetos (ob-jecta) colocados 
diante de mim: e nesse seu estar presente a 
filosofia ocidental viu o ser. 

Mas o homem nao pode se reduzir a 
objeto puro e simples no mundo; o Ser-ai 
jamais é uma simples-presenga, uma vez que 
ele € precisamente aquele ente para o qual 
as coisas estado presentes. 

O modo de ser do Ser-ai é a existéncia: 
“A ‘natureza’, a ‘esséncia’ do Ser-ai consiste 
em sua existéncia”. A esséncia da existéncia 
é dada pela possibilidade, que nao é possibi- 
lidade logica vazia nem simples contingéncia 
empirica. O ser do homem é€ sempre uma 
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possibilidade a atuar e, conseqiientemente, 
o homem pode escolher-se, isto é, pode 
conquistar-se ou perder-se. 

Neste sentido, o Ser-ai (ou homem) é “o 
ente que depende de seu ser” e “a existéncia 
é decidida, no sentido da posse ou da ruina, 
somente por cada Ser-ai individual”. 


Ae: O ser-no-mundo 


O homem é aquele ente que se inter- 
roga sobre o sentido do ser. O homem nao 
pode reduzir-se a simples objeto, isto é, a 
simples estar-presente. O modo de ser do 
homem é a existéncia. A existéncia é poder- 
ser. Mas poder ser significa projetar. Por isso, 
a existéncia é essencialmente transcendéncia, 
identificada por Heidegger com a ultrapassa- 
gem. Desse modo, para ele, a transcendéncia 
nao é um entre os muitos possiveis compor- 
tamentos do homem, e sim sua constituigdo 
fundamental: o homem é projeto e as coisas 
do “mundo” sao originariamente utensilios 
em fungdo do projetar humano. 

Tudo isso nos introduz a tratagao da 
caracteristica fundamental do homem que 
Heidegger chama de ser-no-mundo. O ho- 
mem esta-no-mundo. Mas, como o homem 
é constitutivamente projeto, o mundo — di- 
ferentemente do que pensava Husserl — nao 
é originariamente uma realidade a contem- 
plar, e sim muito mais um conjunto de ins- 
trumentos “para” o homem, um conjunto 
de utensilios, ou seja, de coisas a utilizar, a 
mado, e nao de coisas a contemplar como 
presentes. A existéncia € poder-ser, projeto, 
transcendéncia em relacdo ao mundo: estar- 
no-mundo, portanto, significa originaria- 
mente fazer do mundo o projeto das agées 
e dos comportamentos possiveis do homem. 

A transcendéncia institui 0 projeto 
ou esbogo de um mundo: ela é um ato 
de liberdade — alias, para Heidegger, é a 
propria liberdade. Entretanto, se é verdade 
que qualquer projeto radica-se em um ato 
de liberdade, também é verdade que todo 
projeto limita imediatamente o homem que 
se encontra dependente das necessidades e 
limitado pelo conjunto daqueles utensilios 
que é o mundo. Estar-no-mundo, pois, 
significa para o homem cuidar das coisas 
necessdrias a seus projetos, e fer a ver com 
uma realidade-utensilio, meio para sua vida 
€ para suas acoes. 

Sendo o Ser-ai constitutivamente proje- 
to, o mundo existe como conjunto de coisas 
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utilizaveis: o mundo vem a ser gracas a seu 
ser utilizavel. O ser das coisas equivale ao 
seu ser utilizadas pelo homem. O homem, 
portanto, nao é um espectador do grande 
teatro do mundo: o homem esta no mun- 
do, envolvido nele, em suas vicissitudes. 
E transformando o mundo, ele forma e se 
transforma a si mesmo. A atitude tedrica e 
contemplativa do espectador desinteressado 
(na qual Husserl tanto insistira, bem como a 
tradicdo filos6fica ocidental em geral) é so- 
mente um aspecto da mais ampla e geral uti- 
lizabilidade das coisas. As coisas sao sempre 
instrumentos: se for conveniente, poderdo 
ser vistas como instrumentos que satisfazem 
um prazer estético; mas, se o consideramos 
til, poderdo ser vistas “objetivamente”, 
isto €, cientificamente, tendo como fundo 
um projeto total. O homem compreende 
uma coisa quando sabe o que fazer dela, do 
mesmo modo como compreende a si mesmo 
quando sabe o que pode fazer consigo, isto 
é, quando sabe o que pode ser. 


we O ser-com-os-outros 


Se o ser-no-mundo (in der- Welt-sein) é 
um existencial, também o ser-com-os-outros 
(Mit-sein) é um existencial. Nao ha “um 
sujeito sem mundo” e, ao mesmo tempo, 
ndo existe “um eu isolado sem os outros”: 
os outros nao sao inferidos como outros 
“eus”; eles sao dados, ao invés, como outros 
“eus”, desde a origem. Sendo a existéncia 
constitutivamente abertura, desde a origem 
os outros “eus”, como tais, participam do 
mesmo mundo no qual eu vivo. 


Eee A, 
Ha Peg er he Rens 


@ Dejecao. Com este conceita Hei- | 
degger entende a queda do homem_ - 
no plano das coisas do mundo, ou 
seja, a queda da existéncia ao nivel 
- da inautenticidade e banalidade das 
. «vicissitudes quotidianas. 
"O estado da dejecdo é aquele em que 
a existéncia se distancia de si, esconde 
a si mesma sua possibilidade prépria 
(que é a da morte) e se abandona ao 
modo de ser anénimo que se caracte- 
-riza pela tagarelice, pela curiosidade 
e pelo equivoco”. (N. Abbagnano). 


etm lay ay 
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Por outro lado, assim como o ser-no- 
mundo do homem se expressa pelo cuidar 
das coisas, do mesmo modo o seu ser-com- 
os-outros se expressa pelo cuidar dos outros, 
coisa que constitui a estrutura basilar de 
toda possivel relacdo entre os homens. E o 
cuidar dos outros pode tomar duas diregoes: 
na primeira, procura-se subtrair os outros de 
seus cuidados; na segunda, procura-se aju- 
da-los a conquistar a liberdade de assumir 
seus proprios cuidados. No primeiro caso, 
temos um simples “estar junto” e estamos 
diante de uma forma inauténtica de coexis- 
téncia; no segundo caso, ao contrario, temos 
um auténtico “coexistir”. 


me ser-para-a-morte, 
existéncia tnauténtica 


e existéncia auténtica 


O Ser-ai é e tem de ser; isto é, o homem 
se encontra sempre em uma situagao e en- 
frenta essa situacao gracgas a seu projetar. 
Mas, quando volta seus “cuidados” para 
o plano “6ntico” ou “existentivo”, isto é, 
ao plano dos entes em sua factualidade, o 
homem permanece na existéncia inauténtica. 
Nesta, o homem manipula as coisas, utiliza- 
as e estabelece relacdes sociais com outros 
homens. Todos esses projetos, porém, em 
uma espécie de vertigem, atiram o homem 
para 0 nivel dos fatos. A utilizagao das coisas 
se transforma em fim em si mesma. A lin- 
guagem se transforma entao no palavr6rio 
da existéncia anonima subjacente ao axioma 
“as coisas sdo assim porque assim se diz”. 

Essa existéncia anOnima procura en- 
cher 0 vazio que a caracteriza, recorrendo 
continuamente ao novo: ela se afoga na 
curiosidade. E, por fim, além do palavrério 
e da curiosidade, a terceira caracteristica da 
existéncia inauténtica é 0 equivoco: a indivi- 
dualidade das situacdes, em uma existéncia 
devorada pelo palavrério e pela curiosidade, 
desvanece na neblina do equivoco. A exis- 
téncia inauténtica é existéncia anOnima: é a 
existéncia do “se diz” e do “se faz”. 

A analise existencial revela que a exis- 
téncia anonima é um poder ser constitutivo 
do homem. E, segundo Heidegger, o que se 
encontra na base desse poder-ser é a dejecao, 
ou seja, a queda do homem no plano das 
coisas do mundo. Entretanto, existe a voz da 
consciéncia, que chama 4 existéncia, quando 
entao nos colocamos nado mais no plano 
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a Ontico - ontoldgico. Ainda Gianni 
Vattimo: “O termo ‘6ntico’ constitui 
com ‘ontolégico’ um par de conceitos 
paralelo a existentivo-existencial, 
mesmo que os significados nado se so- 
 breponham completamente. Ontica é 
~ toda consideracao, tedrica ou pratica, 

- do ente que para nas caracteristicas 
~ do ente como tal, sem colocar em 
. questdo seu ser; ontolégica, ao con- 
 trario, 6 a consideracdo do ser que 
focaliza o ser do ente”. 
Nas palavras de Heidegger: a “descri- 
cdo do ente intramundano” é 6ntica; 
a “interpretagdo do ser deste ente” 
é ontolégica. Procurando ser ainda 
mais claros: a descri¢do dos objetos 
efetuada, por exemplo, pela ciéncia é 
uma descri¢do éntica; o discurso sobre 
o sentido da realidade e da propria 
ciéncia é questao ontoldgica. 


Shey 





ee a poe, Ma 
Pia RE Sy ee ae, 


“6ntico” ou “existentivo”, e sim no plano 
“ontoldégico” ou “existencial”, procurando 
o sentido do ser dos entes, isto é, o sentido 
do seu existir. 

A voz da consciéncia traz de novo 
o homem envolvido pelos cuidados para 
diante de si mesmo, remetendo-o 4 questao 
do que ele é no mais profundo do seu ser 
e que nao pode ocultar. Como ja sabemos, 
a existéncia é poder-ser; e é nesse poder-ser 
que se baseia o projetar ou transcender do 
homem. Mas todo projetar leva o homem 
ao nivel das coisas e do mundo. 

Tudo isso quer dizer que os projetos e 
as escolhas do homem, no fundo, sao todos 
equivalentes: posso dedicar minha vida ao 
trabalho, ao estudo, a riqueza ou a qualquer 
outra coisa, mas posso ser homem seja esco- 
lhendo uma possibilidade, seja escolhendo 
outra. E por essa razdo que, considerando 
como ultima e decisiva uma dessas escolhas 
ou possibilidades, o homem se decide por e 
se dispersa em uma existéncia inauténtica. 

Entretanto, entre as varias possibilida- 
des, ha uma diferente das outras, a qual o 
homem nao pode escapar: trata-se da morte. 
Com efeito, posso decidir dedicar minha vida 
a um objetivo ou a outro, posso escolher uma 
profissdo ou outra, mas nado posso deixar de 
morrer. E entéo, quando a morte torna-se 
realidade, nao ha mais existéncia. Isso nos 
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faz entender que, enquanto ha o existente, 
a morte é possibilidade permanente, e essa é 
a possibilidade de que todas as outras possi- 
bilidades se tornem impossiveis. Diz Heide- 
gger: “Enquanto possibilidade, a morte nao 
da ao homem nada a realizar”. Ela é a pos- 
sibilidade da impossibilidade de todo projeto 
e, com isso, de toda existéncia: com efeito, 
com a morte, ndo ha outras possibilidades 
a escolher nem novos projetos a realizar. 

A voz da consciéncia, por conseguinte, 
nos remete ao sentido da morte e revela a 
nulidade de todo projeto: na perspectiva 
da morte, todas as situagGes singulares 
aparecem como possibilidades que podem 
se tornar impossiveis. Desse modo, a morte 
impede que alguém se fixe em uma situacao, 
mostra a nulidade de todo projeto e funda 
a historicidade da existéncia. 

A existéncia auténtica, portanto, é um 
ser-para-a-morte. Somente compreendendo 
a impossibilidade da morte como possibili- 
dade da existéncia, e somente assumindo 
essa possibilidade com decisdo antecipada, o 
homem encontra seu ser auténtico. E221] 


hia A covagem diante 


da angustia 


O “viver para a morte” constitui, por- 
tanto, o sentido auténtico da existéncia. O 
“viver-para-a-morte” nos afasta do estar 
submerso nos fatos e nas circunstancias. 

A antecipacao da morte (que n4o signi- 
fica de modo algum realiza-la pelo suicidio) 
da sentido ao ser dos entes, mediante a 
experiéncia do seu mada possivel. 

Essa experiéncia, no entanto, nao se 
tem por obra de ato intelectivo, e sim, mui- 
to mais, por meio do sentimento especifico 
que é a angustia: “O ser-para-a-morte é 
essencialmente angustia”. A angustia pde o 
homem diante do nada, do nada de sentido, 
isto é, do nao-sentido dos projetos humanos 
e da propria existéncia. 

Existir autenticamente implica ter a 
coragem de olhar de frente a possibilidade 
do proprio nao-ser, de sentir a anguistia do 
ser-para-a-morte. A exist€ncia aut€ntica, por 
conseguinte, significa a aceitagao da propria 
finitude. E é a essa aceitagao que nos con- 
clama a voz da consciéncia: a aceitacao da 
nossa propria finitude e negatividade. 

A existéncia inauténtica e andnima, ao 
contrario, tem medo da angustia diante da 
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@ Angustia. Por meio da experiéncia 
da angustia Heidegger escancara uma 
caracteristica fundamental da existén- 
cia auténtica: o ser-para-a-morte, ou 
seja, a aceitac¢ao da morte enquanto 
“possibilidade absolutamente pr6- 
pria, incondicionada e intransponivel 
do homem”. 

Aangustiaéa eipariciicia que revela 
ao homem a presencga do nada, do 
nada de sentido, ou, como escreve:’ 
Heidegger em Ser e tempo, “da impos- 
sibilidade possivel de sua existéncia”. 
A angustia nado é medo de perigos 
-@ sequer medo da propria morte; 
4 ela, muito mais, permite ao homem 
4. compreender a impossibilidade da. 
- propria existéncia. Nao é licito, em 
© suma, confundir a angustia com o 
- medo: “O medo encontra seu ponto 
de apoio no ente do qual se toma cui- 
dado dentro do mundo. A angustia, 
ao contrario, brota do préprio Ser-ai. 
O medo chega repentinamente do 
intramundano. A angustia ergue-se 
do ser-no-mundo enquanto jogado - 
. $ef-para-a-morte”. 

= Temos medo de alguma coisa; angus- 
tiamo-nos de nada. E na angustia se 
ergue a voz da consciéncia que con- 

- -voca a aceita¢do da propria finitude; 
© enquanto “a existéncia anénima e 
| banalndo tema coragem da angustia 
| diante da morte”, 
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morte, de modo que, para escapar a angus- 
tia, a existéncia anOnima ocupa-se muito 
com as coisas e afunda no reino do se (man): 
“a existéncia anbnima e banal nao tem a 
coragem da angustia diante da morte”. E 
isso pode ser visto no fato de que a existéncia 
anénima banaliza a angustia no medo: “o 
medo é uma angustia que decaiu ao nivel is 
mundo, inauténtica e oculta para si mesma 
como angustia”. Sempre se tem medo de 
alguma coisa; ao passo que nos angustiamos 
por nada: na angustia esta presente o nada, 
com seu poder de aniquilagao. 


az O tempo 


Dado que a existéncia é possibilida- 
de e projeto, escreve Heidegger em Ser e 
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tempo, entre as determinacgdes do tempo 
(passado, presente e futuro) a fundamental 
é o futuro: “O projetar-se-adiante para o 
‘em-vista-de-si-mesmo’, projetar-se que se 
baseia no futuro, é caracteristica essencial 
da existencialidade. Seu sentido primario é 
o futuro” 

Entretanto, o cuidado, que antecipa as 
possibilidades, surge do passado e 0 implica. 
E entre passado e futuro esta o ocupar-se 
com as coisas que € 0 presente. Essas trés 
determinagdes do tempo encontram seu 
significado em seu ser “fora de si”: o futuro 
é um protender-se, 0 presente é estar preso 
as coisas e o passado é retornar a situacao 
de fato para aceita-la. 

Essa é a razdo pela qual Heidegger 
chama os trés momentos do tempo de éx- 
tase, entendido em seu sentido etimolégico 
de “estar fora” 

Em todo caso, as trés determinag6es 
do tempo mudam com base no fato de se 
tratar de tempo auténtico ou de tempo 
inauténtico, sendo 0 tempo auténtico o da 
existéncia auténtica e Oo tempo inauténtico 
tipificado pela preocupa¢ao com o sucesso, 
é a atencdo para com o éxito; ao passo que 
na existéncia auténtica, que assume a morte 
como possibilidade que qualifica a existén- 
cia, o futuro é um viver para a morte que 
nao permite ao homem ser envolvido pelas 
possibilidades mundanas. 

E se o passado auténtico é 0 nao aceitar 
passivamente a tradigdo, mas confiar nas 
possibilidades que a tradigao nos oferece e 
reviver a possibilidade do homem que ja foi, 
O presente auténtico é 0 instante, em que 0 
homem repudia o presente inauténtico (onde 
o homem é absorvido sem descanso pelas 
coisas a fazer) e decide seu destino. 

Dessa andlise do tempo, entre outras 
coisas, derivam algumas conseqiiéncias im- 
portantes no pensamento de Heidegger: 

1) Os significados do tempo usados 
no pensamento comum e na ciéncia (a da- 
tabilidade e a medida cientifica do tempo) 
constituem tempo inauténtico, ja que re- 
metem a existéncia lancada entre as coisas 
do mundo. 

2) A existéncia auténtica é a existéncia 
angustiada, que vé a insignificancia de todos 
os projetos e fins do homem. Essa insignifi- 
cancia torna todos os projetos equivalentes. 
Pondo o homem diante da equivalente nu- 
lidade dos fins, a angistia da ao individuo 
a possibilidade de aceitar 0 proprio tempo 
e a ele permanecer fiel, ou seja, assumir 
como préprio o destino da comunidade 
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humana a4 qual pertence, em uma espécie 
de amor fati. 

Em outros termos, o homem que vive 
autenticamente continua a viver a vida, por 
assim dizer, banal de seu tempo e de seu 
povo, mas a vive com todo aquele afasta- 
mento proprio de quem, com a experiéncia 
antecipadora da morte, teve a revelacgdo do 
nada dos projetos humanos e da existéncia 
humana. 


goss “A metafisica ocidental 


como “esquecimento do ser” 


A tarefa declarada de Ser e tempo éa 
de determinar o sentido do ser, Entretanto, 
essa interrogagdo — que se desdobrou na 
analitica existencial, ou seja, na analise das 
estruturas da existéncia — teve como resul- 
tado o de que o sentido do ser nao pode ser 
obtido pela i interrogagao de um ente. A ana- 
lise da exist€ncia mostra que a existéncia au- 
téntica é o nada de todo projeto e o nada da 
propria existéncia. A andalise do Ser-ai, isto 
é, daquele ente privilegiado que se propde a 
pergunta sobre o sentido do ser, nao revela 
o sentido do ser, e sim 0 nada da existéncia. 

Essas consideragdes sao explicitadas 
por Heidegger em sua Introdugdo a meta- 
fisica (1953), que se apresenta como critica 
radical da metafisica classica. De Aristoteles 
a Hegel e ao proprio Nietzsche, a metafisi- 
ca classica fez o que a analitica existencial 
mostrou ser impossivel: procurou o sentido 
do ser indagando os entes. A metafisica 
identificou o ser com a objetividade, isto 
é, com a simples presenga dos entes. Desse 
modo, ela nao é metafisica, senao “fisica” 
absorvida pelas coisas, que esqueceu 0 ser 
e que, alias, leva ao esquecimento desse 
esquecimento. Heidegger diz que Platdo foi 
O primeiro responsavel pela degradagao da 
metafisica a fisica. Os primeiros fildsofos 
(Anaximandro, Parménides, Herdaclito) con- 
ceberam a verdade como um desvelar-se do 
ser, como provaria o sentido etimoldgico de 
alétheia, onde lanthano (velar) é precedido 
do alfa privativo. Entretanto, Platao rejei- 
tou a verdade como “ndo-ocultamento” do 
ser e subverteu a relagao entre ser e verdade, 
baseando o ser na verdade, no sentido de 
que a verdade estaria no pensamento que 
julga e estabelece relagGes entre os proéprios 
“conteidos” ou “idéias”, e nado no ser que 
se desvela ao pensamento. Desse modo, o 
ser deveria se finalizar e relativizar para 
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a mente humana, alias, para a linguagem 


dela. 


AQ. A linguagem da poesia 


como linguagem do ser 


Entretanto, 0 patrim6énio de palavras, 
de regras logicas, gramaticais e sintaticas, 
que é a linguagem, estabelece limites intrans- 
poniveis ao que podemos dizer. A linguagem 
do homem pode falar dos entes, mas nao do 
ser. Por isso, a revelacdo do ser nado pode 
ser obra de um ente, ainda que privilegiado 
como o Ser-ai, mas s6 pode se dar através 
da iniciativa do proprio ser. Ai reside a “re- 
viravolta” do pensamento de Heidegger. O 
homem nao pode desvelar o sentido do ser. 
Ele deve ser 0 pastor do ser e nao o senhor 
do ente. E sua dignidade “consiste em ser 
chamado pelo proprio ser para ser 0 guarda 
de sua verdade”. Por isso, é preciso elevar 
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a filosofia de sua deformacao “humanista” 
até o “mistério” do ser, a seu desvelar-se 
originario. Mas onde ocorre esse desvelar-se 
do ser? Diz Heidegger que o ser se desvela 
na linguagem, nao na linguagem cientifica 
propria dos entes, ou na linguagem inau- 
téntica do palavrorio, e sim na linguagem 
auténtica da poesia. Escreve ele na Carta 
sobre o humanismo: “A linguagem é a casa 
do ser. E nessa morada habita o homem. Os 
pensadores so os guardides dessa morada”. 
Na forma auroral da poesia, a palavra tinha 
carater “sacral”: lingua originaria, a poesia 
deu nomes as coisas e fundou o ser. 

Essa fundagado do ser, porém, espe- 
cificada por Heidegger em Holderlin e a 
esséncia da poesia (1937), nao é obra do 
homem, e sim dom do ser. Na linguagem 
do poeta, nao é o homem que fala, e sim a 
propria linguagem — e, nela, o ser. Conse- 
qiientemente, a justa atitude do homem em 
relacdo ao ser € a do siléncio para ouvi-lo; 
o abandono (Gelassenheit) ao ser é 0 Unico 
comportamento correto. O homem deve, 
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Frontispicio de Was Heisst Denken? 
(O que significa pensar?), 

de Martin Heidegger (1954). 

A esta pergunta Heidegger 
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portanto, tornar-se livre para a verdade, 
concebida como desvelamento do ser. E, 
assim, liberdade e verdade se identificam. 
E, como a verdade, também a liberdade é 
dom do ser ao homem, uma iniciativa do ser. 


io 2) 


abl A técnica 
eo mundo ocidental 


S40, portanto, os “pensadores essen- 
ciais” (como Anaximandro, Parménides, 
Heraclito e Hélderlin) as testemunhas ou 
os ouvintes da voz do ser, e nao a metafisica 
ocidental. O senhor do ente nao é 0 pastor 
do ser. 

Mas o homem ocidental, precisamente 
por forcga daquela “fisica” que pretendia 
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ser “metafisica”, transformou-se em senhor 
do ente. 

A reviravolta operada por Plataéo no 
conceito de verdade ec, com isso, no destino 
da metafisica, explica o destino do Ocidente 
e o primado da técnica no mundo moderno. 

A técnica nao é instrumento neutro 
nas mdos do homem, que pode usa-la para 
o bem ou para o mal, nem constitui acon- 
tecimento acidental no Ocidente. 

Para Heidegger, a realidade é que a téc- 
nica € 0 resultado natural daquele desenvolvi- 
mento pelo qual, esquecendo o Ser, ohomem 
se deixou arrastar pelas coisas, tornando a 
realidade puro objeto a dominar ea desfrutar. 

E esse comportamento, que nao se de- 
terd sequer quando chega, como acontece 
hoje, a ameagar as bases da propria vida, 
é comportamento que se tornou onivoro; 
trata-se de uma fé, a fé na técnica como do- 
minio sobre tudo. 
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A morte é “uma iminéncia 
ameacadora especifica" 


‘A morte é para o ser-ai a possibilidade 
de nédo-poder-mais ser-af [...]. A morte é a 
possibilidade da pura e simples impossibi- 


lidade do ser-af. Assim, a morte se revela 
como a possibilidade mais propria, incondi- 
cionada @ insuperdvel”. 





A morte ameaga o ser-ai. Ai morte ndo & 
de fato uma simples presenga que ainda nao 
Foi atuada, ndo é um faltar ultimo reduzido ad 
minimum, mas &, antes de tudo, uma iminéncia 
que ameagoa. 

Mas a0 ser-al, como ser-no-mundo, mui- 
tas coisas ameagam. © cardter de iminéncia 
ameagadora ndo ¢@ exclusivo da morte. Uma 
interpretagdo do género poderia fazer crer que a 
morte seria um evento que se encontra no mun- 
do, ameagacor em sua iminéncia. Um temporal 
pode ameagar como iminente. A reparagéo de 
uma casa, a chegada de um amigo, podem ser 
iminentes; coisas estas que sdéo simples-presen- 
gas, ou Utilizaveis ou co-presengas. A ameaga 
da morte ndo tem um ser deste género. 

Porém, pode ameagar o ser-al, por exem- 
plo, também uma viagem, uma explicagdo com 
outros, a renuncia a algo que o préprio ser-ai 
pode ser: possibilidades, estas, que pertencem 
ao ser-ai @ que se baseiam no ser com os outros. 

A morte & uma possibilidade de ser que 
0 préprio ser-af deve sempre assumir por si. Na 
morte o ser-ai ameaga a si proprio em seu po- 
der-ser mais préprio. Nessa possibilidade isso 
ocorre para o ser-af ouramente @ simplesmente 
por causa de seu ser-no-mundo. R morte é para 
o ser-ai a possibilidade de ndo-poder-mais-ser- 
ai. Como nessa possibilidade o ser-af ameaga 
a si préprio, ele & completamente remetido ao 
préprio poder-ser mais proprio. Esta possibdilida- 
de absolutamente prdpria @ incondicionada é, 
ao mesmo tempo, a extrema. Em sua qualidade 
de poder-ser, o ser-af ndo pode superar a possi- 
bitidade da morte. A morte é a possibilidade da 
pura @ simples impossibilidade do ser-ai. Assim, 
a morte se revela como a possibilidade mais 
propria, incondicionada e@ insuperdvel. Como 
tal & iminéncia ameagacora especifica. [...] 


Esta possibilidade mais prépria, incondi- 
cionada @ insuperdvel, o ser-ai ndo a cria aces- 
sdria @ ocasionalmente no decurso de seu ser. 
Se o ser-ai existe, ja & também jogado nessa 
possibilidade. €m primeiro lugar @ em geral o 
ser-ai ndo tem nenhum “conhecimento", explicito 
ou tedrico, de estar entreque 4 morte @ que esta 
Faca parte de seu ser-no-mundo. O ser-jogado 
na morte se lhe revela do modo mais origindrio 
@ penetrante na situagde emotiva da angustia. 
A angustia diante da morte @ angustia “dian- 
te” do poder-ser mais prdprio, incondicionado 
@ insuperdvel. [...] A angustia ndo deve ser 
confundida com o medo diante do falecimento. 
Ela ndo é de modo nenhum uma tonalidade 
emotiva de “depressdo”, contingente, casual, 4 
mercé cdo individuo; enquanto situagdo emotiva 
fundamental do ser-ai, ela constitui a abertura 
do ser-af ao seu existir como ser-jogado para 
seu proprio fim. Torna-se claro, assim, o conceito 
existencial do morrer coma ser-jogado no poder- 
ser mais prdprio, incondicionado e insuperével, 
@ se aprofunda a diferencga em relagdo ao sim- 
ples desaparecer, ao puro deixar de viver @ a 
“experiéncia vivida" do Falecimento. 

O ser-para-o-fim ndo @ o resultado de uma 
deliberagdo repentina @ irregular, mas faz parte 
essencial do ser-jogado do ser-ai, tal como 
se revela, em um OU OUtro modo, na situagdo 
emativa [...]. 

Al interpretacdo publica do ser-ai diz: “mor- 
re-se"; mas, como se alude sempre a cada um 
dos outros @ a nds na forma do se anénimo, 
subentende-se: de vez em quando n&o sou eu. 
Com efeito, o seé 0 ninguém. O “morrer” é de 
tal modo nivelado a um evento que certamente 
se refere ao ser-ai, mas ndo concerne a ninguém 
propriamente. Nunca como neste discurso a 
resogito da morte torna-se claro que o palo- 
vreado & acompanhado sempre do equivoco. 
O morrer, que é meu de modo absoiutamente 
insubstituivel, confunde-se com um fato de 
comum acontecimento que sucede ao sé. Esse 
Ciscurso tipico Fala da morte como de um “caso” 
que tem lugar continuamente. €le faz passar a 
morte como algo que & sempre jd “acontecido”, 
ocultando seu cardter de possibilidade e, por- 
tanto, as caracteristicas de incondicionabilidade 
@ de insuperabilidade. Com esse equivoco o 
ser-ai coloca-se na condigdo de perder-se no sé, 
justamente em relagdo ao poder-ser que mais 
do que qualquer outro constitui seu si-erdprio 
mais préprio. O sé fundamenta @ aprofunda a 
tentacdo de ocultar a si préprio em relagdo ao 
ser-para-a-morte mais prdprio. 

€sse movimento de driblar a morte, ocul- 
tando-a, domina a ta! ponto a quatidianidade 
que, no ser-junto, “os parentes mais préximos" 
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vao frequentemente repetindo ao “moribundo” 
que ele certamente escapard da morte e poderd 
voltar a tranqdila quotidianidade do mundo da 
qual cuidava. Esse “cuidava” quer assim “con- 
solar” o “moribundo". As pessoas se preocupam 
em remeté-lo ao ser-ai, ajudando-o a esconder 
de si mesmo a possibilidade de seu ser mais 
ordpria, incondicionada @ insuperdvel. O se 
preocupa-se com uma constante tranquilizacsdo 
em relacdo a morte. Na realidade, isso néo vale 
apenas para o “moribundo", mas iqualmente 
para os “consoladores”. € tamoém em caso de 
falecimento, o publico ndo deve ser perturbado 
em sua tranquilidade @ em seu preocupar-se 
despreocupado. Ndo @ raro se ver na morte 
dos outros uma perturbagdo social ou até falta 
de tato, em relagdo 4 qual a vida publica deve 
tomar suas medidas. 

Com essa tranquilizagGo que subtrai ao 
serail a sua morte, Oo sé assume] O Cireito ga 
pretensdo de regular tacitamente o modo com 
que se deve, em geral, comportar diante da 
morte. JA o “pensar na morte” @ considerado 
publicarnente um temor pusildnime, uma fraque- 
za do ser-al @ uma fuga ligubre do mundo. O 
s@ ndo tem a coragem da angustia diante da 
morte. O predominio da interpretagdo publica 
do sé jd sempre decidiu a respeito da situagdo 
emotiva que deve predominar em relagao 4 
morte. Na angustia diante da morte, o ser-al 
é conduzido diante de si préprio enquanto re- 
metido 4 sua possibilidade insuperdvel. O se 
preocupa-se em transformar esta angustia em 
medo diante de um evento que sobrevird. A an- 
gustia, banalizada equivocamente em medo, & 
apresentada como uma fraqueza que um ser-ai 
seguro de si nGo deve conhecer. [...] 

O ser-ai, enquanto ser-jogado-no-mundo, 
jQ foi sempre entreque 4 prdépria morte. Exis- 
tindo para a prépria morte, ele morre efetiva 
@ constantemente até que ndo tenha chegado 
a seu préprio falecimento. Que o ser-ai morra 
efetivamente significa, além disso, que ele jd 
sempre decidiu, de um ou de outro modo, quan- 
to a S@u S@er-para-a-morte. O desvio quotidiano 
@ degenerativo diante da morte & o ser-para-a- 
morte inauténtico. Mas a inautenticidade tem na 
sua base a autenticidade possivel. A inauten- 
ticidade caracteriza um modo de ser em que o 
ser-al pode extraviar-se — @ no mais das vezes 
se@ extraviou — mas no qual ndo é obrigaco a 
se extraviar necessdria @ constantemente. [...] 

A morte, e@enquanto possibilidade, néo 
oferece nada “a realizar” para o homem @ nada 
que ele possa ser como realidade atual. Ela éa 
possibilidade da impossibilidade de todo com- 
portamento para..., de todo existir. Na antecipa- 
go esta possibilidade se torna “sempre maior", 
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revela-se tal sem conhecer nenhuma medida, 
nenhum mais ou menos, ou seja, revela-se como 
a possibilidade da incomensurdvel impossibili- 
dade da existéncia. Em conformidade com sua 
esséncia, tal possibilidade ndo oferece nenhum 
ponto de apoio para projetar-se na diregdo de 
algo, para “colorir” o real possivel e, portanto, 
esquecer a possibilidade. O ser-para-a-morte, 
como antecipagdo da possibilidade, torna pos- 
sivel a possibilidade @ a torna livre como teal. 

O ser-para-a-morte é a antecipagao de 
um poder-ser daquele ente cujo modo de ser 
é 0 prdprio antecipar-se. Na descoberta ante- 
cipatéria deste poder-ser, o ser-ai se abre a si 
mesmo em relagdo 4 sua possibilidade extrema. 
Mas projetar-se sobre o poder ser mais prdéprio 
significa: poder compreender a si prdprio den- 
tro do ser do ente assim desvelado: existir. O 
antecipar-se revela-se como a possibilidade 
da compreenséo do poder-ser mais prdorio @ 
extremo, isto é, como a possibilidade da exis- 
téncia auténtica. [...] A morte @ a possibilidade 
mais propria do ser-ai. 

A posssibilidade mais prdépria @ incon- 
dicionada @ insuperdvel. O ser para esta 
possibilidade faz o ser-ai compreender que 
sobre ele incumbe, como extrema possibilida- 
de de sua existéncia, a renuncia a si mesmo. 
A antecipagao ndo evade a insuperabilidade, 
assim como o faz 0 ser-para-a-morte inautén- 
tico, Mas, ao contrdrio, torna-se livre para ela. 
O antecipatério tornar-se livre para a prdépria 
morte liberta da dispersdo nas possibilidades 
que se apresentam casualmente, de modo que 
as possibilidades efetivas, ou seja, situadas 
aquém ca insuperdvel, podem ser compreendi- 
das e escolhidas autenticamente. A antecipagao 
manifesta 4 existéncia, como sua possibilidade 
extrema, a rendncia a si mesma, dissolvendo 
de tal modo toda solidificagdo sobre posicgées 
existenciais alcangadas. 

Ai situagGo emotiva que pode manter aber- 
fa a constante @ radical ameaga que incumbe 
sobre o si-mesmo — ameaga que provém do 
mais proprio @ isolado ser do ser-ai— é a angus- 
tia. Nela o ser-al encontra-se diante do nada da 
possivel impossibilidade da prépria existéncia. 
A angustia se angustia por causa do poder-ser 
do ente assim constituido, @ abre de tal modo 
sua possibilidade extrema. Como a antecipacéo 
isola totalmente o ser-ai ¢ nesse isolamento faz 
com que ele se torne certo da totalidade de seu 
poder-ser, a situagdo emotiva fundamental da 
angustia pertence a esta autocompreensdo do 
ser-ai em seu prdprio fundamento. O ser-para- 
a-morte & essencialmente angustia. 


M. Heidegger, 
Ser @ tempo. 


Capitulo décimo primeiro - Martin Heidegger: da fenomenologia ao existencialismo 


"No tempo 


da noite do mundo 
© poeta canta o sagrado” 


"Poetas sGo os mortais que [...] sequem 
as pegacas cos deuses que fugiram, per 


manecem sobre essas pegadas, @ assim 
reencontram a diregdo da reviravolta para 
seus irmdos mortais”. 





"..€ por que os poetas no tempo da po- 
breza?", pergunta a elegia de Hdlderlin PGo @ 
vinho. Hoje comereendemos com dificuldade a 
pergunta. Como poderemos entender a respos- 
ta que Hdlderlin dd? 

"..€ por que os poetas no tempo da po- 
breza’". A palavra "tempo" alude 4 época da 
qual nés ainda hoje somos parte. Com a vinda @ 
o sacrificio de Cristo teve inicio, segundo a con- 
ceegdo histérica de Hdlderlin, o fim do dia dos 
deuses. Caiu a tarde. Desde quando os “trés 
que sdo um” — Hércules, Dioniso @ Cristo ~ dei- 
xaram o mundo, a tarde do temeo mundano 
caminha para a noite. A noite do mundo estende 
suas trevas. Doravante a época caracteriza-se 
pela auséncia de Deus, pela “falta de Deus”. 
A falta de Deus, como é sentida por Hélderlin, 
ndo nega a persisténcia de um comportamento 
cristGo para com Deus da parte dos individuos @ 
das Igrejas, @ ndo avalia essa relagdo de modo 
negativo. A falta de Deus significa que ndo ha 
mais nenhum Deus que reuna em si, visivel @ 
claramente, os homens @ as coisas, ordenando 
com esta reunido a histéria universal @ a estadia 
dos homens nela. Mas, na falta de Deus, ma- 
nifesta-se algo ainda pior. Ndo sé os deuses @ 
Deus fugiram, mas apagou-se o esplendor de 
Deus na histéria universal. O tempo da noite 
do mundo é@ o tempo da pobreza porque se 
torna sempre mais pobre. Jd se tornou téo po- 
bre que ndo pode reconhecer a falta de Deus 
como falta. 

Por causa desta falta também o mundo 
eerde todo fundamento que fundamente. Falta 
de fundamento ou abismo @ uma expressdo 
que originariamente significa o terreno, o 
Fundo para o qual, como extremo da profun- 
didade, algo pende ao longo da prdépria pen- 
déncia. A seguir o termo passa a significar a 
Falta completa de fundamento. O fundamento 
@ 0 terreno sobre o qual enraizar-se e ficar de 
e%. A Spoca a qual Falta o fundamento pende 
sobre o abismo. Posto que, em geral, a esta 














época esteja ainda reservada uma reviravolta, 
esta poderd ocorrer apenas se o mundo se 
revirar de cima até embaixo, isto @, caso se 
revire a partir do abismo. Na época da noite 
do mundo o abismo deve ser reconhecido @ 
sofrido até o fundo. Mas, para que isso ocor- 
ra, @ preciso que haja aqueles que chegam 
ao abismo. 

A reviravolta da época ndo acontece por- 
qué um novo Deus irrompe ou porque o velho 
sai fora de seu esconderijo. €m que lugar po- 
deriam se estabelecer se os homens ndo lhes 
houvessem oreparado um lugar? Como poderia 
subsistir um lugar adequaco para Deus se antes 
nao se difundisse o esplendor da divindade 
sobre tudo aquilo que existe? 

Os deuses “de antes” “voltam” apenas 
no "tempo justo", isto é, apenas se os homens, 
no que a eles se refere, tiverem realizado uma 
reviravolta no lugar justo @ do modo justo. Por 
isso Hélderlin diz, no hino incompleto Mnemo- 
sine, composto pouco depois da elegia Péo 
@ vinho: 


...Nem tudo 
é possivel aos celestes. Com efeito, 

mais depressa chegam 
os mortais ao fundo do abismo. 
Mas assim ocorre para eles a reviravolta. 
Longo é o tempo, mas realiza-sé 
a Verdade. 


Longo @ o tempo de pobreza da ncite do 
mundo. €sta deve lentamente caminhar para 
seu meio. No meio dessa noite, a pobreza 
do tempo chega a seu dpice. Entdo o tempo 
misero nem sequer percebe mais sua propria 
indigéncia. Esta incapacidade, pela qual a 
ordpria indigéncia da pobreza @ esquecida, @ 
a verdadeira @ prépria pobreza do tempo. A 
pobreza é obscurecida completamente quan- 
do aparece apenas mais como necessidade a 
ser satisfeita. Mas a noite do mundo deve ser 
entendida como um destino que sobrevem por 
fora da alternativa de otimismo @ pessimismo. 
Talvez estejamos no momento em que a noite 
do mundo caminha para a sua meia-noite. 
Talvez esta época do mundo esteja chegando 
ao tempo da pobreza extrema. Mas talvez 
ndo, talvez ainda nao, talvez ainda néo ainda, 
apesar da indigéncia ilimitada, apesar de todos 
os sofrimentos, apesar da miséria sem nome, 
apesar da extenuante falta de paz, apesar do 
crescente extravio. Longo é@ o tempo, porque até 
o terror, por si tomado como possivel causa da 
reviravolta, é ineficaz até que os mortais ndo 
tiverem realizado a reviravolta. Mas a viragem 
é realizada por parte dos mortais apenas se 
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eles reencontram sua prépria esséncia. Tal 
esséncia consiste no fato de que eles atingem 
o abismo mais depressa que os celestes. Caso 
s@ considere sua esséncia, eles aparecem 
mais préximos da ndo-presenga (Ab-wesen) 
porque estdo investidos pelo estar-presente 
(An-wesen), ou seja, pelo ser, assim como @ 
chamaco desde os tempos mais remotos. Como 
o estor-presente no prdprio tempo se esconde, 
ele jo & néo-presenga. Portanto, o abismo (Ab- 
grund) guarda e tudo retém. No Hino aos TitGs 
(IV, 210), Hélderlin designa o abismo como 
“aquele que tudo retém”. O mortal que precisa 
(muss) chegar ao abismo antes e diversamente 
dos outros, descobre os sinais que o abismo 
mantém em si. Estes sinais s6o, para o poeta, 
as pegadas dos deuses que fugiram. Segundo 
Hélderlin, Dioniso, o deus do vinho, deixa esta 
pegada aos privados de Deus que jazem nas 
trevas da noite do mundo. Com efeito, o Deus 
da videgira quarda na videira e em seu fruto a 
pertenga reciproca origindria de Terra @ Céu, 
como o lugar da celebracgdo da unido de homens 
@ deuses. Apenas nesse lugar — se em algum 
lugar — podem. restar ainda para os homens 
privados de Deus algumas pegadas dos deuses 
que fugiram. 


..€ por que os poetas no tempo ca po- 
breza? 


Terceira parte - Fenomenologia, Existencialismo, Hermenéutica 


Hdiderlin responde timidamente pela boca 
do amigo poeta Heinse, a quem a pergunta & 
dirigida: 


mas eles, dizes tu, sho semelhantes aos 
sacerdotes sagracos Clo deus oo vinho, errantes 
de terra em terra na santa noite. 


Poetas sdo os mortais que, cantando 
gravemente o deus do vinho, sequem as pe- 
gadas dos deuses que fugiram, permanecem 
sobre essas pegadas, @ assim reencontram a 
direcdo da reviravolta para seus irmGos mortais. 
O éter, No qual apenas os deuses sdo deuses, 
é a divindade deles. O elemento deste éter, 
em que a prdpria divindade estd presente, & 
o sagrado. O elemento do éter para o retorno 
dos deuses, o sagrado, & a pegada dos deu- 
ses que fugiram. Mas quem estard em grau 
de reencontrar essa pegada? As pegadas, 
frequentemente, sdo muito pouco visiveis, & 
sdo sempre a heranga de uma indicagade apenas 
pressentida. Ser poeta no tempo da pobreza 
significa: cantando, inspirar-se na pegada dos 
deuses que fugiram. € por isso que no tempo 
da noite do mundo o poeta canta o sagrado. 
Eis por que, na linguagem de Hélderlin, a noite 
do mundo @ a noite sagrada. 


M. Heidegger, 
Caminhos interrompidos. 


Capttulo décimo segundo 


Tra 





; esser Clais 


e desenvolvimentos do existencialismo 











sucessivos a Segunda Guerra Mundial. 


Diversamente das filosofias otimistas - como o idealismo, o positivismo e o 
marxismo— ~o existencialismo dirige sua atencdo sobre um homem finito, “jogado 
no mundo”, imerso e dilacerado em situacées problematicas ou absurdas... 

«Edo homem concreto que os existencialistas pretendem falar, ° 
me homem na individualidade de sua existéncia. 
‘com efeito, o modo de ser do homem: é um poder-ser, um sair 
fora {um ex-sistere) para a decisdo e a autoplasmacdo. As coisas 
e os animais sd0 aquilo que sd0; mas o homem sera aquilo que 
decidiu ser. Portanto: a possibilidade 6 o modo de ser constitutivo © 


I. Pers pectivas gerais 








Xe) existencialismo ou filosofia da exigtencasi se dimipoen na seamoper no ‘penne 
entre as duas guerras e se expande, por vezes até se tornar moda, 


nos dois 







cénios 





‘a existéncia,: 


A existéncia 
éum 
“poder-ser” 
3§7 





da existéncia. Existéncia aberta & transcendéncia, que, nas diferentes propostas 
_ dos pensadores existenciais, se configurara como: Deus ou'o mundo, a liberdade, 





9 nada 





 « Araiz remota do existencialismo é 0 pensamento de Kierkegaard; a feno- 
menologia, ao contrario, é sua raiz préxima. E entende-se bem como as tematicas: 







“existenciais” tenham se tornado objeto de tantos trabalhos lite- ~~ 


rarios (teatro e romances: Sartre, Camus, Marcel) que se apoiaram 
nas obras mais refinadamente filoséficas. 

“Os filésofos existenciais mais famosos so: Marti Heidegger 
e > Karl Jaspers, na Alemanha; Jean-Paul Sartre, Gabriel Marcel,” 
Maurice Merleau-Ponty e Albert Camus, na Franga; Nicola Ab- 


Dasha. na ttalia. « 


nde; ” Sacha dialer 
é“ooder- ser”, isto é, 


“incerteza, risco e decisdo” 


O existencialismo ou filosofia da 
existéncia é a vasta corrente filos6fica 
contemporanea que se afirma na Europa 
logo depois da Primeira Guerra Mundial, 
imp6e-se no periodo entre as duas guerras 
e se desenvolve ainda mais e se expande 
até tornar-se moda principalmente nas 


As raizes 

do 
existencialismo 
e seus Maiores 
expoentes 

> § 2-3 










duas décadas posteriores 4 Segunda Guerra 
Mundial. Assim, se consideramos 0 tempo 
de seu nascimento e de seu crescimento, 
é facil perceber que o existencialismo ex- 
pressa e leva a conscientizacdo a situacdo 
histérica de uma Europa dilacerada fisica 
e moralmente por duas guerras; de uma 
humanidade européia que, entre as duas 
guerras, experimenta em muitas de suas 
populag6es a perda da liberdade, com 
regimes totalitarios que, embora de confi- 
guracao diversa, atravessam-na dos Urais 
ao Atlantico e do Baltico a Sicilia. 
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A época do existenctalismo é época de 
crise: a crise do otimismo romAantico que, 
durante todo o século XIX e a primeira dé- 
cada do século XX, “garantia” o sentido da 
historia em nome da razao, do absoluto, da 
idéia ou da humanidade, “fundamentava” 
valores estdveis e “assegurava” um progres- 
so certo e irreprimivel. 

O idealismo, 0 positivismo e o marxis- 
mo sao filosofias otimistas, que presumem 
ter captado o principio da realidade e o 
sentido progressivo absoluto da histéria. O 
existencialismo, porém, considera o homem 
como ser finito, “langado no mundo” e con- 
tinuamente dilacerado por situa¢ées proble- 
maticas ou absurdas. E é precisamente pelo 
homem, o homem em sua singularidade, que 
o existencialismo se interessa. 

O homem do existencialismo nao é 
o objeto que exemplifica uma teoria, um 
membro de uma classe ou um exemplar de 
género substituivel por outro exemplar qual- 
quer do mesmo género. Da mesma forma, 0 
homem considerado pela filosofia da exis- 
téncia também nao é um simples momento 
do processo de uma razao oniabrangente 
ou uma dedugao do sistema. A existéncia é 
indedutivel, e a realidade nao se identifica 
com a ractonalidade nem se reduz a ela. 

A nao identificagao da realidade com 
a racionalidade é acompanhada, como ele- 
mento Caracteristico, por trés outros pontos 
basicos do pensamento existencialista, que 
sao: 

1) a centralidade da existéncia como 
modo de ser daquele ente finito que é o 
homem; 

2) a transcendéncia do ser (o mundo 
e/ou Deus) com © qual a existéncia se re- 
laciona; 

3) a possibilidade como modo de ser 
constitutivo da existéncia e, pois, como ca- 
tegoria insubstituivel na andlise da prépria 
existéncia. 

Mas de que modo se qualifica 0 con- 
ceito de existéncia dentro do existencialis- 
mo? A primeira coisa que se deve destacar 
€ que a existéncia é constitutiva do sujeito 
que filosofa, e o tinico sujeito que filosofa 
é o homem; por isso, ela é exclusivamente 
tipica do homem, ja que o homem é 0 unico 
sujeito que filosofa. Além disso, a existéncia 
é um modo de ser finito; e ela é possibilida- 
de, isto é, um poder-ser. A existéncia nao é 
precisamente uma esséncia, coisa dada por 
natureza, realidade predeterminada e nao 
modificavel. As coisas e os animais s40 0 que 
sao e permanecem 0 que sao. Mas o homem 
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sera o que ele decidiu ser. Seu modo de ser, 
a existéncia, € um poder-ser, um sair para 
fora em diregao a decisado e Aa automoldagem, 
como escreveu Pedro Chiodi, um ex-sistere. 
A existéncia é, portanto, um poder-ser e, por 
conseguinte, é “incerteza, problematicidade, 
risco, decisdo, impulso para a frente”. Mas 
impulso em diregao a qué? FE precisamente ai, 
diz ainda Chiodi, que comegam a se dividir 
as correntes do existencialismo, conforme as 
respostas, que sao: Deus, o mundo, o préprio 
homem, a liberdade, o nada. 


des Pressupostos remotos 
e proximos 


do existencialismo 


Precisados esses tragos conceituais, 
ainda que brevemente, é preciso fixar mais 
alguns pontos: 

1) Na perspectiva da histéria das 
idéias, o existencialismo se apresenta como 
uma das manifestagG6es da grande crise do 
hegelianismo, manifestag6es que se expres- 
saram no pessimismo de Schopenhauer, no 
humanismo de Feuerbach e na filosofia de 
Nietzsche e que, por outro lado, encontram 
sua correspondéncia na obra literdria de 
Dostoiewski e de Kafka, permeada de tao 
profunda problematicidade humana. 

2) Nas raizes do existencialismo en- 
contra-se o pensamento de Kierkegaard. Eo 
existencialismo apresentou-se como explici- 
ta Kierkegaard-Renaissance. O Comentario 
a epistola aos Romanos, do tedlogo Karl 
Barth (1886-1968) é de 1919. E foi exata- 
mente esse escrito que difundiu na Alemanha 
algumas das tematicas kierkegaardianas, 
com seu tremendo sentido tragico da exis- 
téncia e a lucida consciéncia da radicalidade 
do mal e do nada. 

3) Se Kierkegaard é a raiz remota do 
existencialismo, a Fenomenologia é sua raiz 
proxima. Com efeito, o existencialismo arti- 
cula-se em continuo exercicio de andlise da 
existéncia e das relacdes da existéncia huma- 
na com o mundo das coisas e o mundo dos 
homens. A existéncia humana nado pode e 
nao deve ser deduzida a priori; ao contrario, 
ela deve ser escrupulosamente descrita assim 
como se manifestam suas variadas formas 
da experiéncia humana efetiva. 

4) A analise da existéncia nao foi ob- 
jeto somente de obras filosdficas, como é 0 
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caso da analitica existencial realizada com o 
método fenomenolégico por Heidegger em 
Ser e tempo, mas também de vasta obra lite- 
raria (teatro, romances) que, sobretudo com 
Sartre e Simone de Beauvoir, sublinhou os 
tracos menos nobres, mais tristes e doloro- 
sos das vicissitudes humanas e, com Gabriel 
Marcel, destacou os tragos mais positivos 
da experiéncia da pessoa, que se constitui 
na disponibilidade 4 transcendéncia e na 
comunhdo com 0s outros. 


ea Os pensadores 
mais representativos 


do existencialismo 


1) Os representantes mais prestigiosos 
do existencialismo sao Martin Heidegger 
(cujo pensamento foi tratado no capitulo 
anterior) e Karl Jaspers, na Alemanha; 
Jean-Paul Sartre, Gabriel Marcel, Maurice 
Merleau-Ponty e Albert Camus, na Franga; 
Nicola Abbagnano, na Italia. 

2) No panorama do existencialismo 
francés, nado se deve esquecer que viveram 
exilados em Paris os dois maiores represen- 
tantes do existencialismo russo, isto ¢, Ches- 
tov e Berdjaev. Lev Chestov (1866-1938), 
polemizando contra as pretenses da razao e 
da ciéncia, defendeu a idéia de uma fé incon- 
dicionada. Nikolai Berdjaev (1874-1948), 
contra o coletivismo comunista e contra o 
hedonismo individualista burgués, procurou 
fazer valer a idéia da pessoa humana como 
intersecao de um “cristianismo auténtico” 
e de um “socialismo auténtico” 

3) Ainda na Franga, houve uma espécie 
de “renascimento existencialista” de Hegel, 
daquele Hegel que, na Fenomenologia do 
espirito, enfrenta os temas da existéncia, 
como a finitude humana, a morte, a relacdo 
com os outros etc. Foram expoentes desse 
“existencialismo hegeliano” Jean Wahl 
(1888-1974), autor da obra A infelicidade 
da consciéncia na filosofia de Hegel; Alexan- 
der Kojéve (1900-1968), que, em Introdu- 
¢ao a leitura de Hegel (1947), identificou o 
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absoluto de Hegel com o homem-no-mundo; 
Jean Hyppolite (1908-1968), que, por seu 
turno, sustentou (em Logica e existéncia, 
1953) que “o homem existe como o ser-ai 
natural no qual aparece a consciéncia de si 
universal do ser” 

4) O absurdo da existéncia humana se 
expressa de modo apaixonante e envolvente 
no Mito de Sisifo (1943), de Albert Camus 
(1913-1960). Este, com O homem em re- 
volta, de 1951, projetou a revolta metafisica 
do homem, que “se ergue contra a propria 
condicdo e contra toda a criagao” 





Albert Camus é um dos pensadores 

mais representativos do existencialismo. 

Em suas obras exprime-se, de modo apatxonante, 
o absurdo da existéncia bumana. 
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Il. Kav Jaspers 


eo naufrdagio da existéncia 


2 © Médico e filésofo, Karl Jaspers (1883-1969) - professor de filosofia em Hei- 
: delberg até 1937 (quando foi expulso pelos nazistas) - publica em 1913 a Psico-. 
_ patologia geral; em 1919, a Psicologia das intui¢Ges do mundo. A obra principal. 
_ de Jaspers é a Filosofia (1932), em trés volumes: Orjentacdo filosdfica no mundo, 
. Clarificagao dae ica). De 1336 é Nietzsche; de 1938, a Filosofia 
da existéncia. ee ay) BRS ee * 
: - Embora vindo da medicina, Jaspers nao ‘reduz de modo ‘genhum a filosofia 
a ciancia; a filosofia, em seus problemas e em suas tentativas especificas de solu-- 
: ¢40, é autonoma em relagdo a ciéncia, mas nao dela separada: 





Oconhecimento _ “a filosofia e a ciéncia nao sao possiveis uma sem a outra”. E a 
ee _ atitude cientifica — afirma Jaspers - "é a pronta disposicao do pes- 
Neate _ quisador a aceitar qualquer critica as suas opiniées”. Além disso, 
Be aad _ deve-se salientar que a ciéncia nado pode oferecer-nos valores ou 
256 45 _dar-nos 9 sentido da vida. “O conhecimento cientifico [...] ndo- 


estabelece valores validos; [...] ele remete a outro fundamento | 
~ de nossa vida”. A ciéncia é conhecimento de objetos, orientacgao — 
‘ne mundo; oe nao é conhecimento do ser, ndo da o sentido do mundo. E quanto 
_ mais a ciéncia avanca em sinteses sempre mais amplas, a totalidade, oser “sempre 
retrocede.e se afasta"; existe um tudo- ene “aie eek ae e SOR Tincamiarite 
se anuncia anos : 5 OEMs Bue 








cas Alem do intelecto, ao qual esta ligado ° ‘comportamento cientifico, ha tam- 
bém a razao, fonte de iluminacgéo-da-existéncia. A razao mostra que a existéncia. 
é nao-objetivavel (nado é um indiferente dado de fato) e histérica (cada um vive 
- em Sua situagao). A existéncia evbsciente gueane que tudo tem um fim: “no fim: 
ha o naufragio". : : 





: E aqui Bheahtramos as que Jaspers chama de cies de trans- 
: As “cifras” _ cendéncia: coisas e instituicdes que passam e acabam nado nos 
da _ fazem conhecer a transcendéncia — esta nado é cognascivel como 

 transcendéncia oS entes do mundo — mas nos remetem a ela como ao Outro do © 
23 §46 qual elas sao portadoras. Também é necessario precisar aqui que 
; a transcendéncia se revela principalmente nas situa¢des-limite: 
estou sempre em uma situa¢do, nado posso viver sem luta e dor, sou destinado a 
morte. Tais situag6es sao imutaveis, intransformaveis, sao um muro contra o qual 

nos chocamos fatalmente. E “quando o eu entra em faléncia em seu querer bastar.- 
a si proprio, pode-se dizer que ele esta pronto para aquilo que € 0 outro diante 
dele, ou seja, para a ales relnoe dioica Uma transcendéncia ee é canes entrevista ‘ 

-@ jamais conhecida. = = 

(2 Por conséguinte, o homem taligtieo sera nao dogmatico e e , sempre pecpettons 

em relacao aquelas filosofias que buscam a Unica verdade que est alem de todas as 

: verdades, que éo horizonte que ica hae esau are e ju ° ‘na cubeate semovem. 





Laureado em medicina, Jaspers consi- 
derava Max Weber (que conheceu em 1909) 
como seu mestre. Professor de filosofia na 


cls Vida e obras 


Juntamente com Heidegger, Karl Jas- 
pers (Oldenburg, 1883 — Basiléia, 1969) é 
outro grande pensador do existencialismo 
alemao. 


Universidade de Heidelberg até 1937 (quan- 
do foi expulso por seu antinazismo), depois 
de ter publicado em 1913 a Psicopatologia 
geral (onde os fenémenos psicopatolégicos 
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sdo analisados com o método fenomenolé- 
gico), publicou em 1919 a Psicologia das 
intuigdes do mundo, obra que, contendo 
os temas fundamentais desenvolvidos por 
Jaspers em seus trabalhos posteriores, pode 
ser considerada como o primeiro escrito da 
filosofia da existéncia. 

A obra central e mais destacada de 
Jaspers é Filosofia (1932), em trés volumes: 
1) Orientagao filos6fica no mundo; 2) Es- 
clarecimento da existéncia; 3) Metafisica. 
Depois, apareceram: Razdo e existéncia 
(1935), Nietzsche (1936), Descartes e a 
filosofia (1937), Filosofia da existéncia 
(1938), A verdade (1947), A fé filos6fica 
(1948), Origem e fim da historia (1949) e 
Introdugao 4 filosofia (1950). 

Filésofo de elevada sensibilidade mo- 
ral, ele se opds corajosamente ao nazismo e, 
convencido de que “nado ha grande filosofia 
sem pensamento politico”, Jaspers escreveu 
sobre o problema da bomba atémica e so- 
bre a Culpa da Alemanha (1946), opusculo 
que conclui recordando Jeremias, que nao 
se desespera sequer depois da destruicdo 
de Jerusalém e da deportagao dos judeus. 
Pergunta-se Jaspers: “O que significa isso? 
Significa que Deus existe — e isso basta. Se 
tudo desvanece, Deus existe: esse é 0 Gnico 
ponto firme para nés”. 

Jaspers, portanto, chegou a filosofia 
partindo da medicina. O interesse pela cién- 
cia foi sempre vivo em sua especulacao, 
tanto que chegou a dizer que, se nao deve 
existir “turva contamina¢gao” entre ciéncia 
e filosofia, entretanto “a filosofia e a ciéncia 
nao Sao possiveis uma sem a outra”, mas 
cada uma tem necessidade da outra. 


. A ciéncia 





como orientacGo no mundo 


Mas o que é a ciéncia, ou melhor, a 
atitude cientifica, de que fala Jaspers? Para 
Jaspers, a atitude cientifica, antes de mais 
nada, caracteriza-se pela consciéncia meto- 
dolégica dos limites de validade da ciéncia 
e, além disso, “a atitude cientifica é a pronta 
disposigao do investigador a aceitar toda 
critica 4s suas opinides” 

Estabelecidas essas premissas, Jaspers 
fixa com extrema lucidez os limites do saber 
cientifico. Esses limites podem ser brevemen- 
te caracterizados do seguinte modo: 

a) “O conhecimento cientifico das 
coisas nao € conhecimento do ser”. O co- 
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nhecimento cientifico retere-se a objetos 
determinados; ele “nao sabe o que é 0 
proprio ser” 

b) “O conhecimento cientifico nd4o esta 
em condigdes de dar nenhuma orientagao 
para a vida. Nao estabcelece valores validos; 
|...] ele remete a outro fundamento da nossa 
vida” 

c) “A ciéncia nado pode dar nenhuma 
resposta a pergunta relativa a seu verdadeiro 
sentido: o fato de que a ciéncia existe baseia- 
se em impulsos que nao podem ser, sequer 
eles, demonstrados cientificamente como 
verdadeiros e como devendo existir” 

O conhecimento cientifico, portanto, é 
objetivo no sentido de que vale para todos. 
Entretanto, nao resolve todos os problemas; 
ao contrario, exclui precisamente os que 
sao OS mais importantes para o homem. 
O conhecimento cientifico é conhecimento 
dos objetos de fato, e Jaspers o chama de 
orientacao no mundo. Como orienta¢do no 
mundo, a ciéncia é e permanece inconclusa, 
pois é sempre conhecimento de determinado 
objeto xo mundo, e 0 mundo como “totali- 
dade” permanece sempre além dele. Escreve 
Jaspers: “Nenhum ser conhecido é o ser” 


Pexto 


“f . uv 
cm O ser como “oniabrangente 
ih 





Naturalmente, ocorrem sinteses cienti- 
ficas cada vez mais amplas, caminha-se em 
diregdo a horizontes cada vez mais vastos, 
mas esse movimento procede necessaria- 
mente ao infinito, da mesma forma que o 
caminho de quem quisesse alcangar o hori- 
zonte fisico, que se desloca, justamente, com 
quem caminha. 

O sentido do ser e a compreensdo 
da totalidade oniabrangente determinam, 
pois, o “malogro” da pesquisa. O absoluto 
esta sempre além, além de todo horizonte 
cientifico. Escreve Jaspers em sua Filoso- 
fia: “Se ecu quiser captar o ser enquanto 
ser, estou irremediavelmente destinado ao 
naufragio”. E isso pela razao de que, “no 
processo da investiga¢do objetiva, nés nos 
aproximamos, a cada vez, de totalidades 
aparentes, aS quais, poreém, nunca se nos 
demonstram como o ser pleno e auténtico, 
mas, ao contrario, devem ser ultrapassadas 
em extensdes sempre novas”. Isso explica 
o fato que “o ser nao pode nos ser dado 
fechado e os horizontes sao ilimitados para 
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nds. O ser nos arrasta em todos os sentidos 
em diregao ao infinito” 

Queremos conhecer o ser, mas ele 
“sempre recua e se afasta”. Jaspers chama 
esse ser de 0 oniabrangente: “O oniabran- 
gente €, portanto, o que sempre e continua- 
mente se anuncia a nds — e se nos anuncia 
nado enquanto ele préprio vem até diante de 
nos, mas enquanto é a fonte de toda outra 
coisa” 


_”A nao-objetividade 





da existéncia 


Entretanto, além do intelecto (isto é, 
a ciéncia), existe a razdo. E é exatamente a 
razao que Jaspers confia aquela iluminacao- 
da-existéncia em que consiste a filosofia. 
Escreve Jaspers: “Existe um pensar no qual 
nada se conhece que tenha validade universal 
e que force ao assentimento, mas que pode 
revelar contetidos que servem de sustenta¢ao 
e norma para a vida. Esse pensar penetra e 
abre caminho, iluminando e nado mais co- 
nhecendo [...]. Nesse caso, 0 pensamento 
nado me propicia conhecimentos de coisas 
até entao estranhas para mim, mas me torna 
claro o que eu verdadeiramente entendo, o 
que eu verdadeiramente quero e aquilo em 
que eu verdadeiramente creio. Nesse caso, 
oO pensamento cria e determina para mim o 
fundo claro de minha autoconsciéncia” 

Nao é dificil notar que Jaspers torna 
sua, interpretando-a com liberdade, a dis- 
tingdo hegeliana entre intelecto e razdo. E, 
com base nesta distingdo, ele se distancia 
tanto dos racionalistas que, em nome da cién- 
cia, rejeitam todo o resto (religido, moral 
etc.), jogando-o no reino da subjetividade 
emotiva, arbitraria, instintiva, como ues 
irracionalistas que élevam as estrelas” 
que é desprezado pelos racionalistas. he: 
intelectualistas, Jaspers lembra que “a exa- 
tidd4o pura e simples nado nos satisfaz”, e 
censura aos irracionalistas sua inconsistente 
“embriaguez de vitalismo” 

Portanto, “a verdade é algo infinita- 
mente maior que a exatiddo cientifica”, e a 
filosofia é a atitude ou atividade que aclara 
a existéncia, levando-a a consciéncia de 
si mesma e a comunicag¢do com as outras 
existé€ncias. 

O homem pode ser estudado (através 
da biologia, da psicologia, da sociologia 
etc.) como um objeto do mundo. Mas esse 
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estudo, diz Jaspers, deixa e sempre deixara 
fora de si a existéncia. 

Em sua concretude, singularidade e 
irrepetivel excepcionalidade, a existéncia 
nao pode ser objeto ou exemplar indiferente 
e substituivel de teorias ou discursos univer- 
sais. A existéncia é sempre a minha existén- 
cia, singular e inconfundivel, como viram 
Kierkegaard e Nietzsche. Tal é, portanto, o 
primeiro resultado importante da filosofia 
entendida como clarificacao da existéncia: 
a existéncia é nao-objetivavel; em sua auten- 
ticidade, nao pode ser identificada com um 
Dasein (ser empirico), com um dado de fato 
compreensivel pelo intelecto cientifico. 

A existéncia nao é um dado de fato 
indiferente, mas “uma questao pessoal” 
homem nao é dado, nao é um dado de fato; 
ele pode ser. 

Mas o que o homem pode ser? 

Sua escolha, afirma Jaspers, esta apenas 
no reconhecimento e na aceitagdo daquela 
possibilidade — na unica possibilidade 
— que é a situacgdo em que o homem se 
encontra: “Fu estou em uma situa¢do his- 
tdrica se me identifico com uma realidade 
e com sua tarefa imensa [...]. Posso per- 
tencer somente a um unico povo, posso ter 
apenas estes genitores e nao outros, posso 
amar somente uma Unica mulher”. Claro, 
eu posso trair. Todavia, se traio (tentando 
pertencer a outro povo, amando outra mu- 
lher, desconhecendo meus genitores), estou 
traindo a mim mesmo, ja que sou minha 
situagdo e essa é realidade intranscendivel. 
Posso tornar-me apenas aquilo que sou. Ea 
unica escolha auténtica esta na consciéncia 
e na aceitacdo da situacdo em que se esta. 
A liberdade nao é o instrumento de alter- 
nativas, mas assemelha-se ao amor fati de 
Nietzsche. 


oe O naufragio da existéncia 
e os “sinais” 


da transcendéncia 


A nao-objetivabilidade da existéncia 
e sua historicidade, portanto, sao os dois 
primeiros resultados a que leva a iluminagado 
da existéncia. E isso mostra que existéncia e 
razdo “nao sdo duas poténcias em luta”, mas 
que “cada qual existe em virtude da outra 
e, no ato de se compenetrarem, conferem-se 
reciprocamente realidade e clareza”. Mas 
as coisas nao ficam ai, j4 que a existéncia 
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remete necessariamente a transcendéncia. 
Com efeito, a existéncia consciente percebe 
que toda coisa tem um fim. Nenhum fato 
é eterno, nenhuma instituigdo resiste esta- 
velmente no tempo. “No fim, o que ha é o 
naufragio”. O naufragio esta a espreita nao 
sO para as coisas e€ as instituigdes, mas tam- 
bém para tudo o “que, em geral, é efetuado 
e alcancado com o pensamento”. 

Pois bem, diante da consciéncia do 
naufrdgio do mundo e dos entes do mundo, 
afirma-se a evidéncia que estes podem ter 
como sinais da transcendéncia. Nao nos 
dao a conhecer a transcendéncia, ja que esta 
nado é cognoscivel como os entes do mundo, 
porém, nos remetem a ela como ao “Outro” 
do qual sao portadores. Nesse sentido, pela 
existéncia “aclarada” da razdo, o mundo e 
os entes do mundo constituem a linguagem 
cifrada da transcendéncia. 

A transcendéncia, porém, revela-se 
principalmente naquelas que Jaspers cha- 
ma de situagdes-limite, expressao na qual, 
precisamente, o termo limite indica algo 
que transcende a existéncia. Estou sempre 
em situagao, nao posso viver sem luta e dor, 
estou destinado a morte: essas situagdes sao 
imutaveis, definitivas, irredutiveis e ndo- 
transformaveis, s40 como muro contra 0 
qual nos chocamos fatalmente. A unica coisa 
que podemos fazer é clarificd-las. 

E, na clarificagdo, vemos que, em tais 
situacdes, “o verdadeiro eu, aquele que 
verdadeiramente quer ser ele mesmo, nado 
pode sustentar-se por si s6”. A existéncia 
leva ao naufragio. E “quando o eu malo- 
gra-se em seu querer bastar-se a si mesmo, 
pode-se dizer que esta pronto para o que é 
o outro diante dele, ou seja, para a trans- 
cendéncia”. 

Com sua peremptoriedade, sua ina- 
tingibilidade e sua definitividade, as situa- 
¢6es-limite deixam entrever, 4 existéncia 
finita e destinada ao naufragio, aquilo que 
a transcende. Afirma Jaspers: “Eu nao sou 
eu mesmo sem a transcendéncia”. 

A transcendéncia, precisamente, é 
entrevista e nao conhecida; ela transcende 
as normas do discurso cientifico; fala lin- 
guagem diferente da ciéncia. A existéncia 
auténtica como que surpreende, nos “sinais” 
da transcendéncia, a transcendéncia que 
sempre lhe escapa. 

Para Jaspers, “sem transcendéncia nao 
ha existéncia”. E, como escreve ele em sua 
Metafisica, “a Ultima questao [...] é a de 
saber se do fundo das trevas um ser pode 


brilhar”. 
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Karl Jaspers (1883-1969) é, junto com Heidegger, 
grande expoente do existencialismo alemao. 


Gas Existéncia e comunicacao 


A transcendéncia é inatingivel para o 
conhecimento cientifico. E, no entanto, ela 
se revela nos “sinais” das situac6es-limite 
e do naufragio da existéncia. Mas essa 
linguagem cifrada deve ser lida. E é lida na 
intimidade da propria existéncia. Por isso, 
enquanto a verdade cientifica é objetiva e 
anonima, a verdade filosofica é existencial 
e singular. “Deus é sempre o meu Deus, e 
eu nao o tenho em comum com os outros 
homens”. 

Todavia, se a verdade filoséfica tem 
suas raizes no profundo da existéncia sin- 
gular, como se pode transmiti-la aos outros 
e com quais razGes pode ser selecionada e 
aceita? 

Para Jaspers, a “verdade”, isto é, a 
transcendéncia, é buscada por todas as 
filosofias, mas jamais é posse exclusiva de 
um ponto de vista. Naturalmente, a verdade 
esta ligada a existéncia singular e, por isso, 
é tinica: eu sou a minha verdade. 
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Mas, se a verdade é unica, ela é tam- 
bém muiltipla, jA que a existéncia individual 
existe juntamente com outras existéncias, 
cada qual com sua propria verdade. Subs- 
tancialmente, a verdade alheia nao é tanto 
uma verdade oposta a minha, e sim muito 
mais a verdade de outra existéncia que, jun- 
tamente com a minha, procura aquela Unica 
Verdade que esta além de todas as verdades, 
é o horizonte que transcende todas elas e em 
direcao ao qual todas se movem. 

Conseqiientemente, Jaspers evita tanto 
o dogmatismo e 0 fanatismo de quem afirma 
que sua propria verdade é a Unica verdade, 
como 0 relativismo e 0 ceticismo de quem 
sustenta que existem tantas verdades quan- 
tas sdo as existéncias. O fildsofo atento “nao 
cai no erro da verdade total e completa”. 

O que o fildsofo da, portanto, nao é 
uma verdade definida; avancando por ca- 





minho sem garantias, ele defende sempre 
a possibilidade da comunicagao entre as 
verdades das existéncias singulares. 

Justamente a partir de reflex6es desse 
tipo, Jaspers realiza sua critica contra os 
sistemas totalitarios (Como o marxista e 0 
nazista) e se alinha com o mundo livre. Os 
sistemas totalitarios presumem conhecer 
todo o curso da histéria e “fundamentam 
sua planificagao total com base nesse co- 
nhecimento total. Mas, como nao é possivel 
para ninguém, nem mediante o conhecimen- 
to, nem mediante a a¢do, captar a totalidade 
do mundo, aquele que, apesar disso, tenta 
fazé-lo deve, consequentemente, conquistar 
o mundo com a forga, mas o fara como as- 
sassino que se apossa de um cadaver, e nao 
como homem que procura entrar em relacdo 
com outros seres humanos para construir 
um mundo comum”. 





Karl Jaspers em 1960, 
retratado 
na companbia de sua esposa. 
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Il. Hannah Arendt: 
UMA clefesa inflexivel da dignidade 
e da liberdade do individuo 





e * Discipula de Martin Heidegger e Karl Jaspers, judia de nascimento, Hannah. 

- Arendt (1906-1 975) exerceu e exerce ainda forte influéncia sobre a cultura européia - 

e sobre a americana. Em 1933 abandona, por causa do nazismo, a Alemanha ese 
_fefugia em Paris; e em 1941 emigra para os Estados Unidos.De- 

pois de ter ai ensinado em varias Universidades, em 1967 assume | 








~o ensino de Mee politica na New School for Social Research, e vila 
de New York.” : : ; 





- Aobra mais conhecida de Arendt é As origens do totalita- 

_tismo (1951). De 1958 é Vida ativa (titulo original: The Human 

- Condition). Em todo caso, seu livro mais conhecido 6 A banalidade ee eal oe 
chmann em Jerusalém (1963). Este é um livro sobre o processo que teve lugar. 

em Jerusalém, e que viu como Li eta um dos hoard responsaveis pelo” 





> § 1-2 


-Holocausto 












° As origens do oe é lena obra Bividisla - trés partes (O anti-se- 


mitismo; O imperialismo; O totalitarismo). Arendt escreve: “O anti-semitismo (nao 


o simples édio contra os judeus), o imperialismo (nado a simples — 
- conquista), o totalitarismo (nado a simples ditadura) demonstra- 
-ram, um depois do outro, um mais brutalmente que o outro, que 
-a dignidade humana tem necessidade de nova garantia, que se. 

pode encontrar apenas em novo principio politico, em nova lei. 

sobre a terra, destinada a valer para toda a humanidade”. 





e * Os campos de concentragao e de exterminio 


O totalitarismo: 
aniquilagdo 

. da dignidade 
humana 

—_ >§ 3 





"servem ao regime totalitério “ 


ae) 


como laboratério para a verificacdo de sua pretensdo de dominio echt sobre 
o homem”. A Alemanha de Hitler e a Russia de Stalin quiseram - 


_tornar “supérfluos os homens”. E justamente contra as ideologias 
"que reduzem o homem a objeto e o esmagam sob as atrocidades 
_ das torturas ou o aniquilam nos vortices do determinismo, Arendt. 
_véohomem como fonte  espontanea de livre iniciativa, como inicio 
de a¢ées criativas que sao sempre bebadiaaitys a acgao humana é, 


por pipes atividade politica. 


Ki aN EAC MEN 


puke Hannah Avendt: a vida 


Hannah Arendt nasce de familia ju- 
daica em Hannover, dia 14 de outubro 
de 1906. Entre 1924 e 1929 Arendt foi 
estudante universitaria em Marburg e em 
Freiburg na Brisgovia, e sucessivamente em 
Heidelberg. Freqiientou os cursos de litera- 
tura grega, teologia e filosofia. Teve a sorte 
de ter como professores Rudolf Bultmann, 
Edmund Husserl, Martin Heidegger e Karl 


0 homem: 
fonte 
espontanea 
de livre 
iniciativa 
(3§4 





Jaspers. Foi com Jaspers que se laureou em 
1928, apresentando uma dissertagdo sobre 
santo Agostinho. 

Em 1933 abandonou a Alemanha 
nazista e se refugiou em Paris, onde entrou 
em contato com os pensadores mais conhe- 
cidos da época: A. Koyré, R. Aron, J.-P. 
Sartre e A. Kojéve. Na Franga foi ativa na 
organizacao para a emigracao na Palestina 
das criangas judias. Foi presa na primavera 
de 1940 e internada no Velodrome d’Hiver. 
Conseguiu, porém, fugir, e em 1941 foi para 
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os Estados Unidos da América. Escreveu 
muito e em diversas revistas. Ensinou em 
numerosas Universidades, entre as quais 
Berkeley, Princeton, Columbia. Em 1967 foi 
nomeada professora de filosofia politica na 
New School for Social Research em Nova 
York, a “filial americana no exilio”, por 
assim dizer, da Escola de Frankfurt. Han- 
nah Arendt morreu em Nova York dia 4 de 
dezembro de 1975. Sua influéncia sobre a 
cultura européia, assim como sobre a ame- 
ricana, foi e ainda é muito forte. 


iy As obras: 


LHD 


uUNa filosofia em defesa 


da liberdade 


A obra mais conhecida de Arendt 
saiu em 1951; trata-se de The Origins of 
Totalitarianism. De 1958 é 0 empenhativo 
trabalho filoséfico The Human Condition. 
Em 1963 Arendt publica aquele que se tor- 
nou seu livro mais conhecido: Eichmann 
in Jerusalem: A Report on the Banality of 
Evil. Este é um livro sobre 0 processo que 
teve lugar em Jerusalém, e que viu como 
imputado um dos maximos responsdveis 
pelo Holocausto. O volume de 1969, Crises 
of the Republic, contém os ensaios: Lying i in 
Politics; Civil Disobedience; On Violence; 
Thoughts on Politics and Revolution. Foi a 
publicagao dos Pentagon Papers — os qua- 
renta e seis volumes da Histéria do processo 
decisional americano sobre a politica no 
Vietnam — que, segundo Arendt, fez com 
que “o famoso vazio de credibilidade, que 
nos acompanhou por seis longos anos, tenha 
improvisamente se aberto tanto a ponto de 
se tornar um abismo |[...]. O ponto crucial 
[...] ndo é apenas que a politica da mentira 
quase nunca haja se voltado contra o inimi- 
go |...], mas também que estava destinada 
principalmente, senao exclusivamente, ao 
consumo interno, a propaganda nacional, 
e tinha em particular a finalidade de enga- 
nar o Congresso”. Adversdria irredutivel 
dos regimes totalitarios, Hannah Arendt 
foi fustigadora implacavel das caréncias e 
tortuosidades das sociedades democraticas; 
atenta para captar 0 novo, mas sem a ele 
sucumbir, viu com bons olhos as lutas dos 
estudantes, principalmente pelos direitos 
civis. Postumamente foi publicado o volume 
incompleto The Life of the Mind (A vida 
da mente), 
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Anti-semitismo, imperialismo 


e totalitarismo 


As origens do totalitarismo é uma obra 
que saiu em 1951 e divide-se em trés partes: 
1) O anti-semitismo; 2) O imperialismo; 
3) O totalitarismo. Escreve Arendt: “O 
antisemitismo (nao o simples édio contra 
os judeus), o imperialismo (nao a simples 
conquista), o totalitarismo (ndo a simples 
ditadura) demonstraram, um depois do 
outro, um mais brutalmente que o outro, 
que a dignidade humana tem necessidade 
de nova garantia, que se pode encontrar 
apenas em um novo principio politico, em 
nova lei sobre a terra, destinada a valer para 
toda a humanidade [...]”. Em primeiro lugar, 
todavia, € preciso compreender; e compreen- 
der “significa [...] examinar e carregar 
conscientemente o fardo que nosso século 
nos colocou sobre as costas, nado negar sua 
existéncia, ndo nos submeter supinamente a 
seu peso”. Arendt quer compreender como 
0 anti-semitismo “tenha podido se tornar o 
catalisador, primeiro do movimento nazista, 
depois de uma guerra mundial, e por fim da 
criagdo da fabrica da morte” . Fundamental é 
compreender, além disso, que os regimes to- 
talitarios baseiam sua politica sobre a idéia 
de alcangar o fim ultimo, que é “a conquista 
do mundo”; e tal fim os tatalitaristas “jamais 
o perdem de vista, por mais remoto que pos- 
Sa parecer, e por mais gravemente que suas 
exigéncias ‘ideais’ possam contrastar com a 
necessidade do momento”. Justamente por 
isso — afirma Arendt — “eles nao conside- 
ram [...] nenhum pais como perpetuamente 
estrangciro, mas, ao contrario, todo pais 
como um potencial territ6ério seu”. E da 
“quest4o judaica” serviram-se os nazistas 
para seu escopo: “Obrigando-os [os judeus] 
a deixar o Reich sem passaporte e sem di- 
nheiro, se traduzia na realidade a lenda do 
hebreu errante; e obrigando-os a assumir um 
comportanto de hostilidade intransigente 
contra o Terceiro Reich, os nazistas provi- 
denciavam o pretexto para imiscuir-se nos 
assuntos internos de qualquer pais estran- 
geiro”. Mais em profundidade e mais em 
particular, Arendt faz ver que “os campos de 
concentracao e de exterminio servem para 
o regime totalitario como laboratérios para 
a verificagdo de sua pretensdo de dominio 
absoluto sobre o homem [...]. O dominio 
total, que visa a organizar os homens em sua 
infinita pluralidade e diversidade como se 
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Hannah Arendt (1906- 
exerceu e ainda exerce forte influéncia 
sobre a cultura européia e americana. 
Adversdria dos regimes totalitdrios, 
também foi critica em relagao 

as caréncias das sociedades democrdticas. 


1975) 


todos juntos constituissem unico individuo, 
€ possivel apenas se cada pessoa for reduzida 
a imutavel identidade de reagGes, de modo 
que cada um destes feixes de reagGes possa 
ser trocado com qualquer outro. FE assim 
— afirma Arendt — que o totalitarismo 
procura fabricar algo que nao existe, isto é, 
um tipo humano semelhante aos animais, 
cuja unica ‘liberdade’ consistiria em ‘pre- 
servar a espécie’ ”. E chega-se a esse inferno 
(propagandeado como o paraiso) tanto com 
a doutrinacdo das elites como com o terror 
dos lager: os lager “servem, além de ao 
exterminio e 4 degradacao dos individuos, 
para realizar o horrendo experimento de 
eliminar, em condig6es cientificamente con- 
troladas, a propria espontaneidade como 
expressao do coportamento humano e de 
transformar o homem em um objeto, em 
algo que nem sequer os animais sao”. A 
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Alemanha de Hitler e a Russia de Stalin qui- 
seram tornar “supérfluos os homens”. E por 
tras de tudo isso encontra-se, justamente, a 
ideologia totalitaria: ela exige a punicdo sem 
o reato, o desfrutamento sem 0 proveito e 
o trabalho sem o produto; € a justificagao 
de uma sociedade que é “um lugar onde 
quotidianamente se cria a insensatez” 


A 3 A aco como atividade 


politica por exceléncia 


Contra as ideologias que reduzem o 
homem a objeto, esmagando-o sob as atro- 
cidades das torturas, e contra as ideologias 
que, como o materialismo histérico, o ani- 
quilam nos abismos do determinismo e do 
fatalismo, Arendt vé o homem como fonte 
espontanea de livres iniciativas, como inicio 
de ac6es criativas. Em The Human Condi- 
tion ela escreve: “Com o termo vita activa, 
proponho designar trés atividades humanas 
fundamentais: a atividade trabalhadora, o 
operar e 0 agir”. A atividade trabalhadora 
“corresponde ao desenvolvimento biolégico 
do corpo humano f...] e assegura nao s6 a so- 
brevivéncia individual, mas também a vida 
da espécie”. O operar é a praxis nao absorvi- 
da pelo ciclo vital e que produz um “mundo 
artificial” de coisas, “claramente distinto do 
ambiente natural”. A a¢a@o — afirma Arendt 
— é “a unica atividade que pde em relacdo 
direta os homens sem a mediacdo de coisas 
materiais [e] corresponde a condicao huma- 
na da pluralidade, ao fato de que mais ho- 
mens, e nao o homem, vivem sobre a terra” 
Sao sempre os homens individuais que agem; 
a acao é inter-acgdo: “viver” e “estar entre 
os homens” (inter homines esse) eram sin6- 
nimos para os romanos — lembra Arendt 
—, e para eles os sin6nimos eram “morrer” 
e “deixar de estar entre os homens” (inter 
homines esse desinere). A ac¢ao significa 
iniciativa, nascimento ou inicio de algo de 
novo, e “uma vez que a acao é a atividade 
politica por exceléncia, a natalidade, e nao 
a mortalidade, pode ser a categoria central 
do pensamento politico enquanto se distin- 
gue do pensamento metafisico”. E é a acao 
— salienta Arendt — que cria e conserva 
os organismos politicos, e deste modo ela 
“permite a lembranga, isto é, a historia”. A 
acao, além disso, desloca a vida do individuo 
sobre 0 lado piublico. Sem divida ha coisas 
“que ndo podem suportar a luz violenta e 
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implacavel da presenga constante de ou- 
tros sobre a cena publica” — pensemos no 
amor: “o amor, diferentemente da amizade, 
morre, ou melhor, apaga-se no momento em 
que aparece em publico”. Todavia, Arendt 
insiste sobre o fato de que a verdade nao 
encontra sua sede na profundidade intima 
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contemplativa, e sim de vita activa, e “como 
nossa sensibilidade em relacao a realidade 
se funda sobretudo sobre a aparéncia, e 
portanto sobre a existéncia de um dominio 
publico em que as coisas podem emergir da 
existéncia latente, também o lusco-fusco 
que ilumina nossas vidas privadas e intimas 


do homem; a verdade é antes um fato pu- 


deriva em ultima andlise da luz muito mais 
blico, fruto nao de introspeccdo, ou de vida d 


forte do dominio publico”. 

















IV. Jean-Paul Sartre: 
da liberdade absoluta 


e inutil & liberdade histérica 


: e Testemunha e pesquisador atento de nosso tempo, Jean-Paul Sartre (1905- 

oes comu icou seu pensamento em romances (A ndusea, 1938; A idade da 
: : razao, 1945), em escritos para o teatro (As moscas, 1943; De 
portas fechadas, 1945; Os sequestrados de Altona, 1960), e em 





Oushde 





e:homen obras de natureza mais propriamente filoséfica (O ser e o nada, 

nado tem 1943; O existencialismo é um PaMensids 1946; Critica da razao 

mais objetivos, | dialética, 1960). ae 

o mundo “Influenciado pel fenomenoleais de Husser!, Sartre afirma 

torna-se “ que a consciéncia é abertura para o mundo, mas 0 mundo nao é 
_ privado ~ a existéncia; e quando o homem nao tem mais objetivos o mun- 

de sentido _ do torna-se privado de sentido. E justamente a gratuidade das 


coisas e do homem reduzido a coisa é revelada pela experiéncia 

ee a da nausea. Isso é descoberto por Roquentin — 0 protagonista do 
“romance oe Hause “Nao ha nenhum ser necessario que possa explicar a existéncia 
_{...] tudo é gratuito. [...] E quando acontece de peeruerroy | isso, nosso est6mago 
se revolta e tudo se poe a flutuar. L. J Eis a nausea” : 


Ree 


o> AS apaliees que Sartre deceivolve em nO. sereo nada mostram que o mundo 
“@0 “em si”, o dado opaco, “empastado de si mesmo”, contingente e gratuito; 
mas nenhum desses objetos é a consciéncia: a consciéncia “é um nada de ser”; 
_diante do.“em si” esta a consciéncia, que Sartre chama de “por-si"; e 0 “por-si’ "é 
_ também “ser-para-outros”, cujo “outro” reielase neeelas experiéncias em que 
ele invade o campo de minha subjetividade. | : 
-. Aconsciéncia, portanto, esta no rund. mas é radicalmente 
diferente dele, 6 desvinculada do “em si”. E exatamente aqui se 





. O ee 


. estd enraiza a liberdade da consciéncia, que é a existéncia, isto é, 0 

_ condenado _homem. A consciéncia nao é um Beier nao é realidade; é pos- 
a ser livre sibilidade, isto é, liberdade.. 

2 7336 “A liberdade — afirma Sartre em O ser eo nada - no é um 





“ves. ser; mas é.0 ser do homem”. A liberdade é constitutiva da propria 
* eaeianiia: o homem esta condenado a ser livre, estamos sozinhos sem desculpas. 
_ Todos os valores existem porque o homem existe; mas isso quer dizer que eles ndo 
tém nenhum fundamento. Se Deus nado existe — afirma Sartre em O existencialismo 
é um humanismo — "nado encontramos diante de nés valores e ordens em grau 
_de legitimar nossa conduta”. O homem é o demiurgo de seu prdéprio futuro; “o 


ee Laci NnyNes AEE ME Gi oR AE AS 
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227 


Capitulo décimo segundo - Tracos essenciais e desenvolvimentos do existencialismo 


Gite Pc Reker 


“homem inventa ° homem*. Mas querendo s sua liberdade, ele deve também que- 
‘ret a liberdade dos outros. E, em nome da lberdade, Sartre ~ que havia aceito o 
faterialismo histérico - ~ tejeitaré — na Critica da razao dialética - o materialismo - 





‘dialético, O marxista ~diz Sartr 
i no. “nao sabe mais nada; seu 

-“procural ° todo através das part 3” t 
a wachedeieege 



















als Vida e obras 


Testemunha atenta e arguta de nosso 
tempo, Jean-Paul Sartre, nascido em Paris 
em 1905, realizou seus estudos na Escola 
Normal Superior e ensinou filosofia nos 
liceus de Le Havre e Paris até o inicio 
da ultima guerra, exceto em um periodo 
que passou em Berlim (1933-1934), onde 
estudou a fenomenologia e escreveu A 
transcendéncia do Ego. Convocado para 
o servico militar, foi aprisionado pelos ale- 
maes e levado para a Alemanha. Voltando 
logo depois para a Franca, fundou o grupo 
de resisténcia intelectual “Socialismo e Li- 
berdade”, juntamente com Merleau-Ponty. 
No imediato pés-guerra, seu pensamento se 
impos ao publico mundial durante cerca de 
duas décadas (gracas sobretudo a seu “tea- 
tro de situacdes”), influindo amplamente 
na sociedade e nos costumes. Nas ultimas 
duas décadas de sua vida, Sartre ndo teve 
descanso: as viagens politicas (como a via- 
gem a Cuba, onde encontrou Fidel Castro e 
Che Guevara, e a viagem a Moscou, onde foi 
recebido por Kruschev) nao lhe impediram 
o frenético trabalho de fildsofo, romancis- 
ta, ensaista, dramaturgo, conferencista e 
roteirista cinematografico. Sartre morreu 
em 1980, 

Sartre registrou seu pensamento seja 
em romances (A ndusea, 1938; A idade da 
razao, 1945; O adiamento, 1945; A morte 
na alma, 1949), seja em escritos para o tea- 
tro (As moscas, 1943; A portas fechadas, 
1945; A prostituta respeitosa, 1946; Maos 
sujas, 1948; O diabo e o bom Deus, 1951; 
Nekrassov, 1956; Os seqiiestrados de Al- 
tona, 1960), seja em panfletos politicos (O 
anti-semitismo, 1946; Os comunistas e a 
paz, 1952), além de obras de pura natureza 
filos6fica (das quais a mais importante é 
O ser e o nada. Ensaio de uma ontologia 
fenomenolo6gica, 1943; nao podemos ainda 
esquecer: A transcendéncia do Ego, 1936; A 


transformou @ marxismo em “um saber eterno”; - 
eae sao. Diktat; ° principio heuristico © 


liquidar 





imaginacao, 1936; Ensaio de uma teoria das 
emocoes, 1939; O imagindrio. Psicologia 
fenomenolo6gica da imaginagdo, 1940). O 
ensaio O existencialismo é um humanismo 
é de 1946, ao passo que em 1960 apareceu 
a Critica da razao dialética. 


ad y ZA nausea diante 
da gratuidade das coisas 


Sartre iniciou sua atividade de pensador 
com anilises de psicologia fenomenoldgica 
relativas ao eu, a imaginacdo e as emocoes. 
Retoma de Husserl a idéia de intencionali- 
dade da consciéncia, censurando-o, porém, 
por ter caido no idealismo e no solipsismo 
com o seu sujeito transcendental. 

Em A transcendéncia do Ego, Sartre 
afirma que “o eu nao é um habitante da 
consciéncia”, pois ele “ndo esta na cons- 
ciéncia, mas fora dela, no mundo: é um ente 
do mundo como 0 eu de outro”. O homem, 
diz Sartre, é 0 ser cujo aparecimento faz com 
que exista um mundo. O mundo nao é a 
consciéncia. A consciéncia é abertura para 
o mundo; a consciéncia esta encarnada na 
densa realidade do universo; o mundo pode 
ser visto como um conjunto de utensilios. 
Mas 0 mundo nao é a existéncia. E quando 
o homem nao tem mais objetivos, o mundo 
fica privado de sentido. 

Essa é a tese expressa por Sartre em 
A nausea, na qual o autor opde o absurdo 
aos valores positivos da filosofia classica. 
O heréi do romance é Antoine Roquentin, 
que, refletindo sobre as raz6es de sua propria 
existéncia e do mundo que o circunda, tem 
a experiéncia reveladora da ndusea. 

A nausea é 0 sentimento que nos invade 
quando descobrimos a contingéncia essen- 
cial e o absurdo do real. E Roquentin p6de 
essa descoberta nas seguintes palavras: “O 
essencial é a contingéncia. Quero dizer que, 
por definigdo, a existéncia nao é a necessida- 
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de. Existir é estar ali, simplesmente; os seres 
aparecem, se deixam encontrar, mas nunca 
se pode deduzi-los [...]. Nao ha nenhum ser 
necessario que possa explicar a existéncia: a 
contingéncia nao é falsa fisionomia, aparén- 
cia que pode se dissipar; é 0 absoluto e, por 
conseguinte, a perfeita gratuidade”. 

E a essa tese que Sartre queria chegar: 
“Tudo é gratuito: este jardim, esta cidade, eu 
mesmo. E quando acontece de nos darmos 
conta disso, nosso est6mago se revira e tudo 
se poe a flutuar [...] eis a nausea”. 

A vida de Roquentin torna-se privada 
de sentido; nenhum objetivo consegue mais 
orienta-la; ele existe como uma coisa, como 
todas as coisas que emergem, na experién- 
cia da ndusea, em sua gratuidade e em seu 
absurdo: um sujeito sem sentido cancela 
de repente o sentido de todas as coisas e 
passam a faltar instrugGes para seu uso. A 
ndusea de Sartre nao esta longe da angustia 
de Heidegger. 


ome: O“em-si” 


“l dh 
e€o para-st’, 


“ ” “ ” 
o sereo nada 


Se a experiéncia da ndusea revela a 
gratuidade das coisas e do homem reduzido 
a coisa e submerso nas coisas, a analise de- 
senvolvida em O ser e o nada revela, antes 
de mais nada, que a consciéncia é sempre 
consciéncia de algo, de algo que ndo é cons- 
ciéncia. Em outras palavras, o exame da 
experiéncia mostra-nos que desde 0 inicio o 
ser-em-si, isto é, os objetos que transcendem 
a consciéncia, nao sao a consciéncia. Eu te- 
nho consciéncia dos objetos do mundo, mas 
nenhum desses objetos é minha consciéncia: 
a consciéncia “é um nada de ser e, ao mesmo 
tempo, um poder nulificante, o nada”. O 
mundo é 0 “em-si”, é o dado “misturado 
de si mesmo”, “opaco a si mesmo porque 
cheio de si mesmo”, absolutamente contin- 
gente e gratuito (como precisamente revela 
a nausea). 

Diante do “em si” esta a conscién- 
cia, que Sartre denomina o “para-si”. A 
consciéncia esta no mundo, no ser-em-si, 
mas é radicalmente diferente dele, nao esta 
ligada a ele. A consciéncia, que vem a ser 
a existéncia ou o homem, é, portanto, ab- 
solutamente livre. O “em si” é “o ser que 
€ o que é”; a consciéncia nao é um objeto. 
O ser é pleno e completo; a consciéncia é 


vazia de ser, é 
bilidade nao é 
liberdade. 

Escreve Sartre em O ser e o nada: “A 
liberdade nao é um ser; ela é o ser do ho- 
mem, isto é, o seu nada de ser”. A liberdade 
é constitutiva da consciéncia: “Eu estou 
condenado a existir para sempre além dos 
moventes e dos motivos de meu ato: estou 
condenado a ser livre”. Uma vez langado 
a vida, o homem é responsavel por tudo 
o que faz do projeto fundamental, isto é, 
da sua vida. E ninguém tem desculpas: se 
falirmos, falimos porque escolhemos a fa- 
léncia. Procurar desculpas significa estar de 
ma-fé: a ma-fé apresenta o desejado como 
necessidade inevitavel. 

O homem, portanto, se escolhe; sua 
liberdade nao é condicionada; e ele pode 
mudar seu projeto fundamental a qualquer 
momento. E assim como a ndusea constitui 
a experiéncia metafisica que revela a gra- 
tuidade e o absurdo das coisas, da mesma 
forma a angustia é a experiéncia metafisica 
do nada, isto é, da liberdade incondicionada. 
Com efeito, o homem, e s6 o homem, é “o 
ser para o qual todos os valores existem”. 

Todavia, estabelecido isso, nao é pre- 
ciso muito para ver que, entdo, “todas as 
atividades humanas sao equivalentes [...] 
e que todas estado destinadas em principio 
a faléncia. No fundo, é a mesma coisa em- 
briagar-se na solidao ou conduzir os povos”. 
As coisas do mundo sao gratuitas, e um 
valor nado é superior a outro. As coisas sao 
desprovidas de sentido e fundamento, e as 
acées dos homens sao desprovidas de valor. 
Em suma, a vida é aventura absurda, onde 
o homem se projeta continuamente além de 
si mesmo, como que para poder tornar-se 
Deus. Escreve Sartre: “O homem € 0 ser que 
projeta ser Deus”, mas, na realidade, ele se 
mostra como aquilo que é, “uma paixdo 
inutil”. 


possibilidade — e a possi- 
realidade. A consciéncia é 


ofep O“ser-para-outros” 


O homem ou ser-para-si é também 
ser-para-outros (étre-pour-autrui). O outro 
nao tem necessidade de ser inferido analo- 
gicamente a partir de mim mesmo. O outro 
revela-se como outro naquelas experiéncias 
em que ele invade 0 campo de minha sub- 
jetividade e, de sujeito, me transforma em 
objeto de seu mundo. 
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Jean-Paul Sartre (1905-1980) 
foi uma testemunha 

atenta e aguda de nosso tempo. 
Sua atividade frenética 

foi diferenciada 

em diversos setores: 

foi fildsofo, romancista, 
ensaista, dramaturgo 

e cendgrafo cinematogrdfico. 


Em suma, 0 outro nao é aquele que é 
visto por mim, mas muito mais aquele que 
me vé, aquele que se torna presente a mim, 
para além de qualquer duvida, manten- 
do-me sob a opressao de seu olhar. Sartre 
analisa com habilidade magistral aquelas 
experiéncias tipicas do olhar-alheio, que 
geralmente sao as experiéncias da inferiori- 
dade, como a vergonha, o pudor, a timidez. 
Quando outro entra subitamente no mundo 
de minha consciéncia, minha experiéncia se 
modifica: nado tem mais seu centro em mim, 
e vejo-me como elemento de um projeto que 
nao € meu e nao me pertence. 

O olhar de outro me fixa e me para- 
lisa, ao passo que, quando o outro estava 
ausente, eu era livre, isto é, era sujeito e nao 
objeto. Quando aparece o outro, portanto, 
nasce o conflito: “o conflito é o sentido ori- 
ginal do ser-para-outros”. Diz ainda Sartre: 
“Minha queda original é a existéncia do 
outro”. E também faz uma das personagens 
de A portas fechadas pronunciar a famosa 
expressdo: “o inferno sao os outros” 
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ae O existencialismo 


é UM humanismo 


Nos anos seguintes a O ser e o nada, 
Sartre atenuou sempre mais 0 tom desespe- 
rado de sua filosofia inicial, como veremos a 
seguir. A possibilidade de um sentido menos 
negativo da consciéncia humana ja aparece 
no ensaio O existencialismo é um humanis- 

o (1946). Nesse escrito, Sartre também 
identifica o homem com sua liberdade; o 
homem nao esta de modo algum sujeito ao 
determinismo; sua vida nao se’ assemelha 
a da planta, cujo futuro ja esta “escrito” 
na semente; o homem é o demiurgo de seu 
futuro. 

Em suma, 0 homem nao é uma ess€éncia 
fixa: ele é muito mais o que projeta ser. Nele, 
a existéncia precede a esséncia. Contudo, 
“se, na realidade, a existéncia precede a 
esséncia, nunca sera possivel explica-la em 
referéncia a uma natureza humana dada e 
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nao modificavel; em outras palavras, nado ha 
determinismo; o homem é livre, o homem 
é liberdade”. 

Por outro lado, “se [...] Deus nado 
existe, nds ndo encontramos diante de nds 
valores e ordens em condicg6es de legitimar 
nossa conduta. Assim, nem atrds nem diante 
de nés, em um dominio luminoso de valores, 
temos justificagdes ou desculpas. Estamos 
sds, sem desculpas. E isso o que eu expres- 
so com a afirmagado de que o homem esta 
condenado a ser livre. Condenado porque 
nao se criou por si mesmo e, no entanto, 
livre, porque, uma vez lancado ao mundo, 
é responsavel por tudo aquilo que faz”. 

A liberdade defendida por Sartre é uma 
liberdade absoluta, e a responsabilidade que 
ele, conseqiientemente, atribui ao homem, 
é total. Estas palavras resumem bem a con- 


Sartre em idade avangada; 
seu pensamento influenciou 
amplamente 

sobre a sociedade 

e sobre os costumes, 
principalmente 

HOS ANOS SUCESSIVOS 

a Segunda Guerra Mundial. 
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viccao de fundo de Sartre: “O homem, sem 
nenhum socorro e apoio, esta condenado a 
cada instante a inventar o homem [...]. O 
homem inventa o homem”. 

A liberdade é absoluta e a responsa- 
bilidade é total. Mas ja estamos em 1946: 
Sartre tem atras de si uma guerra terrivel e 
a experiéncia da Resisténcia; mas, diante 
dele, esta a grande questao da reconstru¢ao. 
Todas essas coisas nao passam em vao, 
deixando um tracgo em seu pensamento, 
onde se delineia uma moral social com base 
na relacdo entre a liberdade de cada um e 
a liberdade dos outros: “eu sou obrigado 
— escreve ele — a querer ao mesmo tempo 
minha liberdade e a liberdade dos outros, 
e nao posso tomar minha liberdade como 
fim se nao tomar igualmente como fim a 
liberdade dos outros”. [S3={374" 
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Pen Critica da razao dialética 


Minha liberdade, porém, nao depende 
somente da liberdade dos outros. Ela tam- 
bém é condicionada por situag6es precisas, 
com as quais os projetos fundamentais dos 
homens tém de se defrontar. E com base 
nisso que Sartre enfrenta a questdo das rela- 
¢Ges entre seu existencialismo e o marxismo, 
como mostram varios ensaios escritos para a 
revista “Tempos modernos” (revista dirigida 
pelo préprio Sartre) e, sobretudo, a obra 
Critica da razao dialética (da qual sé apa- 
receu a primeira parte, Teoria dos conjuntos 
prdticos). Na realidade, afirma Sartre, “dizer 
de um homem o que ele é significa dizer o 
que ele pode, e reciprocamente: as condig6es 
materiais de sua existéncia circunscrevem 
o campo de suas possibilidades [...], de 
modo que o campo do possivel é 0 objetivo 
em direcdo ao qual o agente ultrapassa sua 
situacgao objetiva. E esse campo, por sua vez, 
depende estritamente da realidade social e 
historica” 

Com base nisso, podemos compreender 
por que Sartre afirma firmemente aderir sem 
reservas a teoria do materialismo histérico, 
para a qual, como diz Marx, “o modo de 
produgao da vida material domina em geral 
o desenvolvimento da vida social, politica e 
intelectual”. Entretanto, se Sartre adere ao 
materialismo histérico, ele rejeita, porém, 
o materialismo dialético. Em suma, para 
Sartre, o marxismo nao é de modo nenhum 
“o materialismo dialético, se com este se 
entende a ilusdo metafisica de descobrir 
uma dialética da natureza. Essa dialética 
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pode efetivamente existir, mas é preciso 
reconhecer que nao temos a minima prova 
disso” 

Em suma, Sartre nao aceita as trés leis 
da dialética propostas por Engels como 
regras que guiariam o desenvolvimento da 
natureza, da histéria e do pensamento. A 
admissao dessas leis gerais do devir impli- 
caria um otimismo ingénuo que proclamaria 
um finalismo de tipo hegeliano e, o que é 
ainda mais inadmissivel, reduziria o homem 
a simples instrumento passivo da grande 
maquina dialética, incapaz de se subtrair ao 
mais rigido determinismo. 

A doutrina da dialética € um dogma 
— eo dogma nao hesita em se opor aos 
fatos. E essa a razao por que, diante de 
toda experiéncia possivel, o marxista nao 
muda de opiniao. O marxista transformou 
oO marxismo em “saber eterno” e, desse 
modo, “a busca totalizadora deu lugar a 
uma escolastica da totalidade”. O principio 
heuristico “procurai o todo através das par- 
tes” transformou-se em pratica terrorista: 
“liquidar a particularidade”. 

Com base nessas premissas, podemos 
compreender, diz Sartre, por que o marxis- 
mo “nao sabe mais nada: seus conceitos 
sao Diktat; seu fim nao é mais 0 de adquirir 
conhecimentos, mas de se constituir a priori 
como saber absoluto” 

E como o marxismo, com a teoria 
dialética, dissolveu os homens “em um 
banho de Acido sulftrico”, “o existencia- 
lismo p6de renascer e se manter porque 
afirmava a realidade dos homens, como 
Kierkegaard afirmava sua propria realidade 
contra Hegel”. 
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V. Maurice Mevleau-Ponty: 
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entre existencialismo e fenomenologia 


. ° Estudante na a Ecole Normale Supérieure de Paris, militante na a Resisténcia_ 
"durante a ocupagao nazista da Franga, a partir de 1952 professor titular de filosofia . 
_no Collége de France, Maurice Merleau-Ponty (1908-1961) deixa obras importantes 
‘ coma Aestrutura do comportamento (1942) e A fenomenologia da percepcao (1 945). 
: Existencialista - sobre o qual deixaram sua marca a fenomenologia, a psi- 
“cologia Seni &9 e a biologia -, Merleau-Ponty concebe a existéncia como ser- 
no-mundo, como “certa maneira de enfrentar o mundo”. E 0 


Marx 

esta errado, 
mas Sartre 
também 

se engana 
> § 1-2 


Sbsodit a 
racer ae 


“se faz através dele” 





_homem que enfrenta o mundo nado é um ser composto de alma 
e de corpo: “alma” e “corpo” indicam niveis de comportamento | 
_@ nao substancias separadas. “O espirito ndo utiliza o SIDS, es 


--) Daa centralidade, no pensamento de Merleau- -Ponty, da 
: percepcdo: a percepcaéo é a insercao do corpo no mundao. E, de- 
~ senvolvendo o tema das relacgées entre o homem ea sociedade, 


‘ Merinatl Ponty critica tanto a idéia de liberdade absoluta defendida por Sartre . 
quanto a tearia marxista do primado causal do fato econdmico sobre a vida e as 
_agées do homem. O homem 6é livre, repete Merleau-Ponty; sé que a liberdade do 

homem € condicionada pelo mundo em que se vive e pelo passado que se viveu. 


_"N&o ha nunca um determinismo e nado ha jamais uma escolha absoluta; eu nunca 
sou coisa nem Pres sou Ce eE te nua" ; 


A velacdo 
“l aA 1 a” 
entre a consciéncia 


“l ” 
eo corpo , e entre 


“ ” a“ " 
[e) homem eo mundo 


Maurice Merleau-Ponty (1908-1961), 
depois de ter estudado na Ecole Normale 
Supérieure de Paris, ensinou filosofia em 
escolas secundérias. Militante da Resistén- 
cia durante a ocupagao nazista, depois da 
guerra tornou-se professor na Universidade 
de Lido, depois na Sorbonne, posteriormente 
na Escola Normal e, por fim, a partir de 
1952, tornou-se titular de filosofia no Collé- 
ge de France. Desde a fundagdo, participou 
do comité de direcdo da revista “Tempos 
modernos”, embora as suas relagées com 
Sartre logo se tenham transformado em 
polémica apaixonada. As principais obras 
de Merleau-Ponty sao: A estrutura do com- 
portamento (1942) e A fenomenologia da 
percepcao (1945). Além disso, também sao 
notaveis suas coletaneas de ensaios: Huma- 





nismo e terror (1947), Senso e contra-senso 
(1948), As aventuras da dialética (1955) e 
Sinais (1960). 

Merleau-Ponty é um existencialista 
sobre 0 qual sdo muito acentuadas as in- 
fluéncias tanto da fenomenologia como da 
psicologia cientifica e da biologia. 

Também para Merleau-Ponty a exis- 
téncia é ser-no-mundo, isto é, “certa ma- 
neira de enfrentar o mundo”. Mas esse 
ser-no-mundo é€ anterior 4 contraposigao 
entre alma e corpo, entre 0 psiquico e o 
fisico. A interpretacao causal das relagdes 
entre alma e corpo é rejeitada por Merleau- 
Ponty. Ele vé nessa relagdo muito mais uma 
dualidade dialética de comportamentos. 
Ou melhor: alma e corpo indicam niveis 
de comportamento do homem, dotados de 
significado diverso, Escreve Merleau-Ponty 
em A estrutura do comportamento: “Nem 
0 psiquico em relacdo ao vital, nem o es- 
piritual em relagao ao psiquico podem ser 
considerados como substancias ou mundos 
novos”. Na realidade, escreve ele, “trata-se 
de ‘oposigao funcional’ que nao pode ser 
transformada em ‘oposigao substancial’ ”. 
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Na representagdo das relacgGes entre 
alma e corpo, portanto, Merleau-Ponty 
nao aceita “nenhum modelo materialista, 
mas também nenhum modelo espiritualis- 
ta, como o contido na metdafora cartesiana 
do artesdo e de seu utensilio. Nao se pode 
comparar 0 6rgao a um instrumento, como 
se ele existisse e pudesse ser pensado a parte 
de seu funcionamento integral, nem se pode 
comparar o espirito a um artesao que 0 use: 
isso seria recair em uma relagdo puramente 
extrinseca [...]. O espirito nao utiliza o cor- 
po, mas se faz por meio dele |...]”. 

Compreende-se muito bem, por con- 
seguinte, a centralidade do tema da percep- 
¢do: “Todas as ciéncias inserem-se em um 
mundo completo e ‘real’, sem se dar conta 
de que a experiéncia perceptiva tem valor 
constitutivo em relagao a este mundo. As- 
sim, encontramo-nos diante de um campo 
de percepgdes vividas que sao anteriores 
ao numero, a medida, ao espago, a cau- 
salidade e que, porém, nado se apresenta 
como visao prospectiva de objetos dotados 
de propriedades estaveis, de mundo e de 
espaco objetivos. O problema da percepcgao 
consiste em ver como é que, através desse 
campo, chega-se ao mundo intersubjetivo, 
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Maurice Merleau-Ponty (1908-1961), 
unt existencialista que recebeu 
influcneias da fenomenologia, 

da psicologia cientifica 

e das ciéucias biologicas. 


do qual, pouco a pouco, a ciéncia precisa 
as determinaco6es”. 

Em tal programa de andlises, torna-se 
central o conceito de corpo, j4 que “meu 
corpo (...) € meu ponto de vista sobre o 
mundo”, “o corpo é nosso meio geral de 
ter um mundo”. A percepgcao é a insergao 
do corpo no mundo. 

E se, por um lado, a percepgdo tem o 
carater da “totalidade” (basta pensar na 
psicologia da forma), por outro lado ela per- 
manece sempre “aberta”, remetendo sempre 
a um além de sua manifestagao singular, 
prometendo-nos outros Angulos de visao e, 
com isso, “algo mais a ver”. 

Portanto, 0 significado das coisas no 
mundo e do préprio mundo permanece 
aberto ou, como diz Merleau-Ponty, am- 
biguo. E essa ambigtiidade ou abertura é 
constitutiva da existéncia. 


eae A liberdade “condicionada” 


Se é errado conceber a relacdo entre a 
consciéncia e o corpo como relagao causal 
entre duas substancias, também é errado, 
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portanto, ter uma concepcao andloga so- 
bre as relag6es entre 0 sujeito e o mundo. 
Mas, para Merleau-Ponty, também é errado 
conceber uma relacao de causalidade entre 
o homem e¢ a sociedade. Por isso, se Sartre 
esta fora de rumo com sua idéia da liberdade 
absoluta, também é errada a teoria marxista 
da primazia causal do fato econdémico sobre 
a constituicao do homem e da sociedade. 
Na opinido de Merleau-Ponty, o 
homem é livre e nao existe estrutura, 
como a econOémica, que possa anular sua 
liberdade constitutiva. Mas a liberda- 
de do homem € liberdade condicionada: 
condicionada pelo mundo em que vive e 
pelo passado que viveu. Assim, “jamais 
existe determinismo e jamais existe escolha 
absoluta; eu jamais sou coisa e jamais sou 
consciéncia nua”. A realidade é que “nds 
escolhemos nosso mundo e 0 mundo nos 


Terceira parte - Fenomenologia, Existencialismo, Hermenéutica 


escolhe”. Por isso, é desviante o dilema que 
afirma que “nossa liberdade [...] ou é total 
ou nao existe”. 

A liberdade existe, “nao porque algo 
me solicite, mas, ao contrario, porque de 
repente estou fora de mim e aberto para o 
mundo”. Ou seja, a liberdade existe, mas é 
condicionada, porque “somos uma estrutura 
psicolégica e hist6rica”, porque “estamos 
misturados ao mundo e aos outros em con- 
fusdo inextricavel”. 

Nossa liberdade, portanto, nao destr6i 
a situacdo, mas nela se insere. E é por essa 
razao que as situacGes permanecem abertas, 
j4 que a insercao do homem nelas podera 
configura-las de um ou de outro modo, 
obviamente enquanto as situag6es o permi- 
tirem. E nesta dimensao a liberdade condi- 
cionada do homem assume um significado 
construtivo positivo. EEEZy 5 | 





VI. Gabriel Marcel 


e@ Oo neo-socratismo cristao 





e Para Gabrie! Marcel (1889-1973), dramaturgo e fildsofo, “o que importa é 
o homem concreto”, tema que ele explora e aprofunda continuamente em suas 
obras: Diario metafisico (1927); Ser e ter (1935); Homo viator (1944); Mistério do 
Ser (1951). e 





A filosofia de Marcel se configura como defesa da singulari- 
“Crer dade irrepetivel da existéncia e do mistério do Ser em relacdo as 
ou verificar” pretensdes de um racionalismo cientificista, que nega qualquer 
ou experiéncia ndo cognoscivel por meio do método da verificagao 


PEEK eee empirica. O cientista racionalista apresenta sempre o dilema: ou 
S “ nar ? crer ou verificar; mas 6 exatamente esse dilema que Marcel nega; 
Ser = 


para ele ocrer eo verificar nao s4o antinémicos, mas assimétricos: 
\ =. em suma, nao se trata de um aut-aut, mas muito mais de um et-et. 
E isso é possivel, bastando que se ponha a atengao na distingao nevralgica entre 
Proninne e dna ranreema. 





oa fo} problema, simplificando um pouco as coisas, pode ser posto na forma 
comum da mais simples equacdo algébrica: a x = b, onde devemos procurar a 
incégnita a partir de dados conhecidos. Isso nao é possivel com o “problema” do 
Sef; pee aes 0 ser ao invés do nada? qual o sentido da vida humana? Em uma 
« questdo desse tipo ndo ha dados conhecidos; as coisas, os outros 
A Gescaneres seres humanos, 0 universo inteiro, eu proprio que me interrogo: 
do tudo é incdgnita. O problema do ser, afinal, nado é propriamente 
metaproblema um 1 problema, mas um metaproblema. 
7 §3-4 _ E essa descoberta nos faz entender que, a/ém do problema 
que compreendemos, hd o mistério que nos compreende. Mistério 
ao qual nos tornamos disponiveis libertando-nos da concupiscéncia do “ter”, que 
transforma a realidade em uma voragem de objetos a possuir. : 
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gihon A” defesa do concreto 


No prefacio ao seu Mistério do ser 
(1951), Gabriel Marcel designa seu pensa- 
mento com 0 nome de neo-socratismo. E, na 
realidade, toda a sua filosofia esta permeada 
por um elemento constante, que pode ser 
identificado “em uma obstinada e incansavel 
batalha contra o espirito de abstragao”. 

Nascido em Paris em 1889, Gabriel 
Marcel, a exemplo de Sartre, além de fi- 
lésofo, foi também critico e autor teatral. 
Para o dramaturgo e filé6sofo Marcel “o 
que importa é o homem concreto, deter- 
minado, que se encontra em certa situagdo 
|...|”. Essa atencdo para com a concretude 
do homem em suas situacGes é que explica 
a origem do Jornal metafisico, que Marcel 
publicou em 1927 (0 mesmo ano em que 
aparece Ser e tempo, de Heidegger), cujas 
primeiras anotagdes remontam até 1914. 
Mas também explica a natureza de suas 
obras filoséficas posteriores (além de seu 
teatro), que nado pertencem tanto ao mundo 
dos sistemas, e sim muito mais ao mundo 
dos problemas. Além do Jornal metafisico 
e de O mistério do ser, jA citados, as obras 
filosdficas de Marcel sao: Ser e ter (1935), 
Da recusa a invocacao (1939), Homo viator 
(1944), Os homens contra o humano (1951) 
e O homem problemdtico (1955). Marcel 
morreu em 1973. 

Se olharmos o pensamento de Marcel 
em seu desenvolvimento de conjunto, nado 
tardaremos a perceber que ele é atravessado 
por trés motivos fundamentais que conti- 
nuamente se sobrepGem e se integram: 

1) a defesa da singularidade irrepetivel 
do existente e do mistério do Ser contra as 
pretensdes de um racionalismo que preten- 
de reduzir a existéncia e toda a realidade a 
experiencia conhecida através do método da 
verificagdo empirica; 

2) o reconhecimento da nao-objetibili- 
dade fundamental do sentimento corporeo; 
com efeito, escreve Marcel no Jornal metafi- 
sico, “se nao posso exercer minha atengdo, a 
nao ser por meio de meu corpo, disso resulta 
que ele é, de certa forma, impensdvel para 
mim, porque a atengdo que se concentra 
sobre ele, em ultima andlise, o pressupde”; 

3) a doutrina do mistério ontoldégico, 
para a qual a existéncia torna-se auténtica na 
participagao no Ser, participagdo que pode 
ser captada pela andlise de alguns tracos da 
experiéncia crista, como a “fidelidade”, a 
“esperanca” eo “amor”. 


235 


odie ZA assimetria entre crer 


e verificar 


Com base na idéia de que todo o saber 
possivel € aquele e somente aquele obti- 
do e passivel de ser obtido por meio dos 
procedimentos da verificagao cientifica, o 
racionalista rejeita a fé no mundo escuro 
das emoc6es, isto 6, no mundo da arbitra- 
riedade subjetivista. Seu dilema é 0 de “crer 
ou verificar”. 

Marcel, porém, se rebela contra tal 
dilema, que op6e, como se fossem antitéti- 
cos, o crer ao verificar, a fé a ciéncia. Com 
efeito, sua convicgdo é a de que o dilema do 
racionalista “deixa escapar o essencial da 
vida religiosa e do pensamento metafisico 
mais profundo”. 

O crer e 0 verificar, portanto, na opi- 
nido de Marcel, nao sao antinémicos, e sim 
muito mais assimétricos. A verificacdo exclui 
de si todo um mundo (Deus, a pessoa, 0 
conteudo da fé) que, embora nao-verificavel, 
pode ser aproximado através do que Marcel 
chama de “reflex4o segunda”, que, embora 
nao sendo um procedimento cientifico, seria 
entretanto um procedimento racional. 

A ciéncia (ou a verificagao) nao pode 
captar o objeto da fé que é Deus. Deus 
€ o nao-verificavel. E o crente nao pode 
explicar Deus por meio de demonstracées 
verificaveis, j4 que, como escreve Marcel no 
Jornal metafisico, Deus esta além de todas 
as razOes e além de toda relacdo causal. 
Deus é 0 outro da ciéncia que verifica; é 0 
absolutamente Outro. 

Se o objeto da fé vai além da ciéncia, 
também 0 sujeito da fé, isto é, o individuo 
irrepetivel em sua situacdo insubstituivel, 
esta fora do discurso cientifico verificavel. 
Uma teoria cientifica pode ser verificada 
por Mario, Pedro ou José. Mas 0 que conta 
no controle da teoria nao é Mario em sua 
irrepetivel individualidade, ou Pedro, igual- 
mente na singularidade excepcional de sua 
existéncia: 0 que conta é a verificagdo da 
teoria repetivel por todos. E precisamente 
isso que nao se pode dar na fé: diante de 
Deus, eu nao sou substituivel por ninguém, 
pois minha escolha é apenas minha. 

Nao s6 0 objeto da fé e o sujeito da fé 
estao além da verificagdo, mas também o 
fato ova historia religiosa, por sua natureza, 
transcendem as categorias historiograficas 
baseadas na verificagao. A historia religiosa 
(isto é, o conteudo do ato da fé) nao pode 
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ser enjaulada na trama dos nexos causais. 
O mundo visto com os olhos da fé é radi- 
calmente diferente do mundo lido com a 
gramatica da ciéncia. O mundo da ciéncia 
é “o lugar de uma espécie de imensa e infle- 
xivel contabilidade”, ao passo que o mundo 
da fé € o mundo de radical contingéncia 
metafisica. Para o homem profundamente 
religioso, “tudo é perpetuamente posto 
em questao; nada é adquirido; e isso nada 
mais é [...] do que um modo indireto de 
definir a esperanca”. Nao ha saber sobre a 
Providéncia. 


Problema e metaproblema 


No fundo da assimetria entre verificar 
e crer, Marcel insere a distingdéo — funda- 
mental em sua filosofia — entre problema e 
metaproblema. 

A filosofia tradicional preferiu tratar o 
“problema do ser” como se ele, apesar de 
sua importancia, fosse da mesma natureza 
dos outros problemas. Mas, assim fazendo, 
ofuscou o carater unico e irredutivel do 
problema do ser, até que algumas correntes 
filos6ficas contemporaneas o repuseram 
entre os pseudoproblemas. 

Mas, para Marcel, as coisas sao bem 
diferentes. Com efeito, quando nos defron- 
tamos com um problema, por exemplo, nas 
ciéncias fisicas, em quimica ou em biologia, 
encontramo-nos diante de um incégnita x, 
que devemos encontrar a partir de certo 
numero de dados conhecidos (a, b, c etc.), 
aplicando aquele conjunto de normas de 
procedimento da verificagdo que constituem 
o método cientifico. Desse modo, simplifi- 
cando um pouco as coisas, podemos dizer 
que um problema cientifico encontra sua 
formulagao-padrao na férmula da mais sim- 
ples equac4o algébrica: a x = b. Entretanto, 
quando nos propomos o problema do ser, 
isto é, o problema do sentido da realidade e 
de nds mesmos, todos os dados desaparecem 
enquanto tais, e tudo se torna problematico: 
a realidade, os outros, eu mesmo que me 
interrogo. Assim, porém, um problema em 
que todos os dados sao inc6gnitos acaba por 
desvanecer como problema. 

A exemplo de Heidegger, Marcel obser- 
va, em Ser e ter, que a reflexdo sobre o pro- 
blema ontolégico lhe descerra um abismo: 
“Eu mesmo, que me interrogo sobre o ser, 
nao sei inicialmente se eu o sou, nem a for- 
tiori o que sou [...]; assim, o que vemos é que 
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o problema do ser se amplia com base nos 
proprios dados, e se aprofunda no interior 
do préprio sujeito que o propoe. E, com isso, 
nega-se (ou se transcende) como problema 
e transforma-se em um mistério” 

O problema do ser, portanto, nado é 
propriamente problema, mas um metapro- 
blema. E, segundo Marcel, a descoberta do 
metaproblema nos faz entender que, além 
do problema que nos compreendemos, hd o 
mistério que nos compreende. “O problema 
é algo que encontramos, que nos obstacu- 
liza o caminho. Esta inteiramente diante de 
mim. O mistério, ao contrdario, é algo em 
que me encontro empenhado, cuja esséncia 
implica, portanto, que ele nao se encontra 
inteiramente diante de mim” 

Assim, para Marcel, o discurso sobre 
Deus nao é factivel por meio de argumenta- 
¢6es ldgicas capazes de, por exemplo, chegar 
a demonstragao da existéncia de Deus, mas 
muito mais, por meio da descoberta do 
metaproblematico, compreende-se que o 
mistério nos compreende. Nés nao podemos 
compreender e dominar 0 mistério: 0 misté- 
rio nao pode ser entendido. O que podemos 
fazer, porém, é realizar a andlise de nossos 
modos de participacao nele, como é 0 caso 
das experiéncias cristas da fidelidade, da 
esperanga e do amor. 

Em suma, 0 unico modo de falar de 
Deus é a invocacdo, isto é, falar a Deus. Nao 
se demonstra Deus, invoca-se. E2°524 6 


wes Ser e ter 


Para que a pessoa redescubra a si mes- 
ma e, portanto, se torne disponivel para o 
dominio do Ser, deve fazer uma reviravolta 
sobre si mesma e subverter a hierarquia que 
o mundo moderno e contemporaneo fixa- 
ram entre a categoria do ter e a do ser. 

Segundo a metafisica do ter, valemos 
pelo que temos e nao pelo que somos, en- 
quanto o mundo e 0s outros sao unicamente 
objetos de posse sempre mais vasta. 

Segundo Marcel, nao é estranha ao nas- 
cimento e ao desenvolvimento dessa atitude 
a mentalidade objetivante do racionalismo 
cientifico e técnico, para a qual “o préprio 
mundo tende [...] a aparecer por vezes como 
simples campo de exploracgdo e as vezes 
como escravo adormecido”. Entretanto, 
enquanto aquele que possui tenta, por todos 
Os meios, manter, conservar e aumentar a 
coisa possuida, esta, sujeita ao desgaste e 
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as vicissitudes do tempo, pode escapar, tor- 
nando-se assim o centro dos temores e das 
ansiedades de quem quer possui-la. 

Sob o signo da categoria do ter, a rea- 
lidade deixa de ter vida, mistério e alegria 
criadora, transformando-se em voragem de 
objetos que absorve inexoravelmente quem 
quer possui-los. O mundo da categoria do 
ter € “um mundo em frangalhos”, é o mun- 
do da alienacao e da preocupacao, de que 
a objetividade cientifica seria a transcri¢ao 
no plano légico. 
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Assim, a atitude espetacular e a visao 
objetiva estariam na base do mundo visto 
como posse e, portanto, da alienagao e do 
desespero. Afirma Marcel: “A estrutura de 
nosso mundo é tal que o desespero absoluto 
parece nele possivel”. Mas € exatamente 
diante dessa “tragédia do ter”, em face do 
desespero, que a metafisica deve tomar po- 
sicdo ¢, libertando-me da concupiscéncia da 
posse das coisas, tornar-me disponivel para o 
ser. E é justamente este 0 modo positivo pelo 
qual se exorciza e se afugenta o “desespero”. 








































































































































































































































































































































































































Gabriel Marcel (1889-1973), 
fildsofo e dramaturgo, 
expoente principal 

do existencialismo cristao, 

com sua obra construiu 

uma verdadeira e propria 
“metodologia do inverificavel”. 
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JASPERS 





Os limites da ciéncia 


"O conhecimento cientifico [...] Ndo esta- 
belece valores validos; a ciéncia como ciéncia 


ndo pode guiar a vida”. 





Nossa atividade filosdéfica atual esta su- 
bardinada as condigées destas experiéncias 
da ciéncia. O caminho que vai da desiluséo 
provocada pela falsa filosofia até as ciéncias 
reais, @ das ciéncias novamente para a verda- 
deira Filosofia, @ de tal espécie que influi de 
modo dacisivo sobre a maneira de Filosofar hoje 
possivel. Antes de nos remetermos 4 filosofia 
devemos determinar objetivamente a relagdo 
de nenhuma forma univoca entre a filosofia 
atual @ a ciéncia. Em primeiro lugar tornaram- 
se claros os limites da ciéncia; eles podem ser 
brevemente caracterizados assim: 





a) O conhecimento cientifico das coisas 
ndo @ conhecimento do “ser”; o conhecimento 
cientifico esta particularmente dirigido sobre 
objetos determinados, ndo é cirigido sobre a 
prdépria realidade. Por isso a ciéncia representa 
do ponte de vista filoséfico, justamente por meio 


Jaspers foi médico e fildsofo. Em 
sua especulagao a filosofia 

é aut6noma 

em relagdo a4 ciéncia. 
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do saber, o saber mais radical do “ndéo-saber", 
isto 6, oO NGO saber o que © o préerio ser. 

6) © conhecimento cientifico nado esta 
em grau de dar nenhuma diregdo para a vida. 
Nao estabelece valores validos; a ciéncia como 
ciéncia Ndo Pode guiar a vida; para sua clareza 
@ decisdo ela remete a outro fundamento de 
nossa vida. 

©) A ciéncia ndo pode dar nenhuma 
resposta 4 pergunta que se refere a seu 
verdadeiro @ proprio sentido: o fato de que a 
ciéncia exista baseia-se sobre imoulsos que 
ndo podem nem mesmo eles ser demonstrados 
cientificamente como verdadeiros @ como tais 
para dever existir. 

Ao mesmo tempo, com os limites da ci- 
éncia se esclarecem a importancia positiva @ a 
indispensabilidade da ciéncia para a Filosofia. 

€m primeiro lugar, a ciéncia, metddica @ 

criticamente purificada nestes Ultimos séculos, 
mesmo que apenas raramente realizada pelos 
pesquisadcres em sua totalidade, teve pela 
primeira vez a possibilidade de reconhecer, 
por meio de seu contraste com a filosofia, a 
turva contaminagdo entre filosofia @ ciéncia @ 
de superé-la. 
O caminho da ciéncia @ indispensdvel 
para a Filosofia, porque apenas o conhecimento 
desse caminho impede que outra vez se afir- 
me, de modo pouco claro @ objetivo, estar na 
Filosofia o conhecimento objetivo das coisas 
Que, ao contrdario, tem sua sede na pesquisa 
metodicamente exata. 

Vice-versa, a clareza filosdfica @ indis- 
pensdvel para a vida @ para a pureza de uma 
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ciéncia genuina. Sem Filosofia a ciéncia ndo 
compreende a si mesma @ até os pesquisa- 
dores, caso se sintam desorientados sem a 
guia da filosofia, abandonam a ciéncia em sua 
totalidade, embora continuando a trazer 4 luz 
conhecimentos especiais sobre a base do saber 
conquistadoe pelos grandes iniciadores. 

Portanto, se de um lado a filosofia @ a 
ciéncia Ndo séo possiveis uma sem a outra, se@ 
do outro sua turva contaminagdo ndo deve mais 
continuar, serd nossa tarefa atual a de realizar 
a verdadeira unidade entre elas, depois de sua 
separacdo. A atividade Filoséfica ndo pode ser 
nem idéntica nem antindmica em relagdo ao 
pensamento cientifico. 

€m segundo lugar, apenas as ciéncias que 
pesquisam @, portanto, fornecem um conheci- 
mento convincente dos objetos, nos colocam 
diante dos dados de fato dos fenémenos: 
apenas por meio delas eu aprendo a conhecer 
com clareza: assim, por exemplo, se ao fildsofo 
pesquisador faltasse a sintonia com as ciéncias, 
ele permaneceria sem conhecimento claro do 
mundo, como que cego. 

Em terceiro lugar, © filosofar que ndo ~ 
fabulagdo, mas pesquisa da verdade, deve 
absorver em si a atitude cientifica @ o modo 
de pensar cientifico. € caracteristica da atitu- 
de cientifica a distingdo permanente entre o 
saber demonstrado @ o saber unido ao saber 
do método, que a ele nos conduz, isto 6, ao 
saber dos limites de sua validade. Além dis- 
So, a atitude cientifica 6 a pronta disposigdo 
do pesquisador a aceitar toda critica as suas 
opinides. Para o pesquisador, a critica 6 uma 
condig&o de importancia vital: ele ndo pode ser 
jamais suficientemente criticado, a fim de provar 
sua perspicdcia. Também a experiéncia de uma 
critica injustificada age de modo produtivo para 
um verdadeiro pesquisador. Aquele que se sub- 
trai a critica mGo quer “saber” no sentido prdprio 
da palavra: a perda da atitude e do modo de 
pensar cientifico é, ao mesmo temeo, a perda 
da veracidade da filosofia. 

Tuco influi para que a Filosofia se una as 
ciéncias: a Filosofia se impede sobre as cién- 
cias de modo tal a tornar realmente presente 
© fntimo sentido delas, a filosofia que vive 
nas ciéncias dissolve o dogmatismo sempre 
renovado da prépria ciéncia (este suceddneo 
tdo pouco claro da Filosofia); mas a filosofia 
se torna, sobretudo, a garantia consciente 
do espirito cientifico, contra a hostilidade da 
ciéncia. O viver filosoficamente é insepardvel 
da atitude que requer a absoluta liberdade 
da ciéncia. 





K. Jaspers, 
Filosofia da existéncia. 


ARENDT 





A dignidade humana 
contra toda forma 
de totalitarismo e racismo 


"Sempre considerei o fato de ser judia 
como um dos dados de fato indiscutiveis de 


minha vida, que jamais desejei mudar ou 
repudiar, sequer Curante a infdncia”. 





Grus — Seu trabalho — a ele voltaremos de 

modo mais detalhado — é em grande parte deci- 
cado as condigées em que a agdo @ o comporta- 
mento politico sGo possiveis. Com tal atividade 
a senhora pretende Influenciar também em um 
A€mbito mais vasto, ou considera que em nossa 
época isso ndo seja mais possivel, ou entGo que 
este efeito sobre o puiblico lhe € indiferente? 
Arenot — € de nove uma questdo complica- 
da. Se devo falar com toda sinceridade, devo 
dizer que quando trabalho néo estou de modo 
nenhum interessada no efeito. 
Gaus — € quando o trabalho terminar? 
Arenpt — Ora, eu 0 termino. Veja, para mim 
trata-se essencialmente do sequinte: devo com- 
oreender. Nessa compreensdéo entra também a 
escrita. A escrita & para mim parte essencial do 
processo de compreenséo. 

Gaus — Quando a senhora escreve, a escrita 
esté a servico de um conhecimento mais amplo. 

Arendt — Sim, porque nesse momento 
coisas determinadas foram estabelecidas. 
Suponhamos possuir memdria tdo boa que 
s@ consiga reter tudo aquilo que se pensa. Cu 
duvido muito, conhecendo minha prequiga, de 
ter consequide anotar alguma coisa. O que me 
importa & o prdprio processo do pensamento. 
Quando eu o exergo sinto-me muito contente. 
Quando consigo expressd-lo de modo adequa- 
do na escrita, de novo sinto-me muito satisfeita. 
O senhor me pergunta se o efeito me interessa. 
Se me permite expressar-me de modo irénico, 
esta & uma pergunta machista. Os homens 
querem sempre obter uma influéncia; mas eu 
vejo tudo isso a partir do exterior. Obter eu uma 
influéncia? Ndo, eu quero compreender. € quan- 
do outros comereendem — no mesmo sentido em 
que eu compreendi — entdo experimento uma 
satisfagdo compardvel 4 que se experimenta 
quando nos sentimos em casa (Heimatgefuhl. 
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Geus — Consegue escrever faciimente, 
exprimir aquilo que pensa? 

Arenot — Algumas vezes sim, outras nado. 
Mas, em geral, posso dizer que jamais escre- 
vo sem antes ter, por assim dizer, ponderado 
aquilo que devo escrever. 

Gaus — Ou seja, depois de ter refletido 
preliminarmente. 

Arennt — Sim, sei exatamente aquilo que 
quero escrever. Antes dessa fase, ndo escrevo, 
€u trabalho no mais das vezes um sé texto. € 
ent&o a redacdo € relativamente rdpida, porque 
depende apenas da velocidade com que bato 
a maquina. 

Gaus — A senhora trabalha principalmente 
com teoria politica, com a agéo @ o comporta- 
mento politico. Dito isso, parece-me particu- 
larmente interessante o que a senhora diz em 
um didlogo com o professor israelita Scholem. 
A senhora escreveu a ele, permita-me citd-la, 
que na juventude “ndo se interessava nem pela 
politica nem pela histéria”. Senhora Arenct, a 
senhora abandonou a Alemanha em 1933 por 
ser judia, com a idade de vinte @ seis anos. 
Existe uma relagdo causal entre seu interesse 
pela politica, o envolvimento na politica @ na 
historia, @ aqueles acontecimentos? 

Arennt — Sim, evidentemente. €m 1934 
o desinteresse ndo era mais possivel. Mas jd 
anteriormente n&éo era mais possivel. 

Gaus — € isso valia também para a senhora? 

Arenot — Sim, sem duvida. €u lia com 
atengdo os jornais @ crigi yma opinido. Mas 
nado estava inscrita em nenhum partido, por- 
que ndo sentia necessidade disso. Depois d 
1931 @u havia chegado 4 conclusdo de qu 
os nazistas tomariam o poder. Havia discutido 
continuamente sobre este problema com outras 
pessoas. Mas ocupei-me sistematicamente com 
estas coisas apenas No momento da emigragdo. 

Gaus ~— Tenho uma pergunta a respeito do 
que a senhora acaba de dizer. Partindo de sua 
convicgdo sucessiva a 1941 — que os nazistas 
conquistariam o poder —, a senhora ndo tentou 
opor-se ativamente, aderindo, por exemplo, 
a um partido, ou pensava que isso ndo teria 
nenhum sentido? 

Arenpt — Pessoalmente eu considerava que 
nado tivesse sentido. Caso contrdrio — mas isto 
é dificil de dizer com o discernimento posterior 
— teria Feito alguma coisa. Mas parecia-me que 
a situagdo fosse desesperada. 

Gaus — Acaso se lembra se um evento 
particular coincidiu com seu empenho politico? 

Arenot —Poderia recordar o dia 27 de feve- 
reiro de 1943, o dia do incéndio do Reichstag, 
@ as prisdes ilegais que ocorreram na mesma 
noite. Denominavam-se prisées preventivas. 


e@ 
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Veja, as pessoas acabavam nas celas da Gesta- 
PO OU NOS campos de concentragdo. Aquilo que 
entdo comecava era terrivel, @ hoje @ frequen- 
temente ocultado por eventos sucessivos. Para 
mim Foi urn choque imediato, @ a partir daquele 
momento me senti envolvida. Isso significa 
que me tornei consciente de que ndo era mais 
possivel limitar-se a ser expectadores. Procurei 
tornar-me Util de diversos modos. Mas aquilo 
que imediatamente me convenceu a abandonar 
a Alemanha — caso deva falar disso — jamais 
9 contei, porque doravante néo tem nenhuma 
importéncia... 

Gaus — Conte, por favor. 

Arenpt ~ Eu tinnha, de todo modo, intengao 
de emigrar. Imediatamente percebi que os ju- 
deus ndo poderiam permanecer. Eu ndo tinha 
a intengdo de circular na Alemanha, por assim 
dizer, como cidadé de segunda classe, ou de 
qualquer outro modo, Além disso, considerava 
que as coisas s@ tornariam sempre piores. 
Todavia, néo me retirei de modo totalmente 
pacifico. € devo dizer que isso me causou certa 
satisfagdo. Fui presa, tive de abandonaer ilegal- 
mente o pais — logo Ihe contarei isso — @ disso 
tirei certa satisfagdo. €u pensava: ao menos fiz 
alguma coisa! Ro menos ndo sou inocente! Nada 
poderd ser-me reprovadol! Ora, a ocasido para 
tornar-me@ util foi-me oferecida pela organiza- 
¢Go sionista. €u estava em estreitas relagdes 
de amizade com alguns dos dirigentes, @ o 
primeiro de todos @ra o entdo presidente Kurt 
Blumenfeld. Mas eu ndo era sionista. € ninguém 
procurou tornar-me sionista. €U sempre, em 
certo sentido, fora influenciada pelo sionismo, 
particularmente no que se refere a critica, ou 
elhor, & autocritica, que os sionistas haviam 
uscitado no Povo judeu. Por isso havia sofrido 
erta influéncia, @ também fiquei imeressionada, 
as de um ponto de vista politico eu ndo tinha 
ada a ver com o sionismo. Ora, em 1933, 
umenfeld @ os outros, que o senhor Ndo pode 
conhecer, me procuraram @ disseram que tinham 
intengdo de recolher todos os testemunhos 
anti-semitas de baixo nivel: nas associagées, 
nas profissionais @ de outro tipo, em todas as 
revistas especializadas, em poucas palavras, 
tudo aquilo que néo era conhecido no exterior. 
Organizar essa coletdnea recaia entdo sob a 
assim chamada Greulpropaganda.'! Nenhum 
membro da organizagdo sionista podia dela se 
ocupar. Com efeito, se fosse preso, também a 
organizagao se tornava exposta. 

Gaus — Naturalmente. 
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Propaganda enderegada a desacrecitar ou difamar 
alguem, 
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Arenot —€ claro. Perguntaram-me se queria 
ocupar-me com isso. € eu respondi: "Certamente”. 
Eu estava muito contente. €m primeiro lugar con- 
siderava que fosse algo muito justo, @ depois pa- 
recia que fosse um modo de fazer alguma coisa. 

Grus — Sua erisdo foi causada por essa 
atividade? 

Arennt — Sim, de fato fui opresa. Mas tive 
muita sorte. Sai depois de cito dias, porque me 
tornei amiga do funciondrio de policia que me 
erendera. Era um tipo Fascinante. Antes ele fazia 
parte da policia criminal, mas depois fora trans- 
Ferido para a secgéo politica. Ndo tinha nenhuma 
suspeita em relagdo a mim. Por que haveria de 
ter? —dizia-me sempre. “Em geral, basta que eu 
dé uma olhaca para quem esta sentado diante 
de mim para entender de que tipo se trata. Mas 
© que posso fazer com a senhora?” 

Gaus — Isso acontecia em Berlim? 

Arenot — Sim, em Berlim. Infelizmente tive 
de mentir para aquele homem. Eu ndo podia 
sem divida expor a organizagdo. Contava-lhe 
histérias fantasiosas. €le dizia sempre: “Eu a 
trouxe aqui dentro, @ farei de tudo para fazé-la 
sair. NGo tome um advogadol Os judeus ndo tém 
mais dinheiro. Poupe seu dinheiro”. Entrementes, 
a organizagdo havia providenciado um advo- 
gado para mim. Naturalmente era um de seus 
membros, mas eu o despedi. O homem que me 
prendera tinha um aspecto tdo aberto e honesto. 
Confiava nele, @ pensava que me ofereceria uma 
possibilidade melhor do que qualquer advogado 
amedrontado desde o primeiro momento. 

Gaus — Assim a senhora saiu ¢ pdde aban- 
donar a Alemanha? 

Arenpt — Sai de Id, mas tive de deixar 
o pais clandestinamente, porque a devassa 
continuava. 

Gaus — No didlogo ja citado, senhora Aren- 
dt, a senhora considera supé}rflua certa exorta- 
cdo de Scholem a jamais esquecer sua pertenga 
ao povo judeu. A senhora escreve, cito ainda: 
“Sempre considerei o Fato de ser judia como um 
dos dados de fato indiscutiveis de minha vida, 
que jamais cesejei mudar ou repudiar, sequer 
durante a infancia”. A esse respeito eu teria 
alguma pergunta. A senhora nasceu em 1906 
em Hannover, de pai engenheiro, e foi criada 
em Kénigsberg. Poderia explicar-me, com base 
em suas lembrangas, o que significava para 
uma crianga, na Alemanha daquele tempo, na 
€poca que precede a primeira querra mundial, 
pertencer a uma familia judia? 

Arenot — NGo posso dar a esta pergunta 
uma resposta que tenha valor geral. No que se 
refere as minhas lembrangas pessoais, NGo to- 
mei consciéncia em familia do Fato de ser judia. 
Minha mée era totalmente ndéo-religiosa. 


Grus — Seu pai morreu prematuramente? 

Arent — Sim, meu pai morreu prematuro- 
mente. O que seque pode parecer muito engra- 
cado. Meu avé era presidente da associagao 
liberal da cidade, e conselheiro municipal de 
Konigsberg. Todavia, a palavra “judeu" jamais 
foi pronunciada em familia quando eu era me- 
nina. €u a conheci pela primeira vez Por causa 
das observacgées anti-semitas —ndéo vale a pena 
citd-las ~ das criangas na rua. A partir daquele 
momento fui, por assim dizer, “iluminada”. 

Gaus — Foi um choque para a senhora? 

Arenpt — Nao. 

Gaus — At partir daquele momento sentiu 
Que se encontrava em uma situagdo particular? 

Arenpt — Considero objetivamente que isso 
fosse acompanhado pelo fato de ser judia. 
Como crianga — embora néo necessariamente 
pequena — eu sabia, por exemplo, que tinha um 
ar judaico, ou seja, que eu parecia diferente dos 
outros. Estava muito consciente disso. Mas néo 
no sentido de que me sentisse inferior. €ra mais 
um dado de fato. Além disso, minha mde, ou 
melhor, as pessoas de minha familia, eram um 
pouco diferentes, como em geral acontece. Ha- 
via caracteristicas tGo particulares em minha fa- 
milia, que para uma crian¢ga era muito GCificil com- 
oreender. € entao, onde estavam as diferengas? 

Gaus — Gostaria que a senhora me con- 
tasse quais seriam as caracteristicas de sua 
familia. A senhora disse que sua mée nunca 
sentiu a necessidade de esclarecer — enquanto 
a senhora ndo teve a experiéncia disso na rua 
—o que significava ser judeus. Talvez sua mde 
tivesse perdido a consciéncia do judaismo que, 
ao contrério, a senhora reivindica no didlogo 
com Scholem’? Ndo desempenhava mais nenhum 
papel para sua mde? Pode-se falar de uma 
assimilagdo bem-sucedida, ou entdo sua mae 
tinha a ilusGo de ser assimilada? 

Arenpt — Minha mde ndo tinha muita dispo- 
Sigdo para a teoria. NGo creio que tivesse idéias 
particulares a respeito. Cla vinha do movimento 
social-democrata, do circulo dos Sozialistischen 
Monatshefte; meu pai também, mas principal- 
mente minha mde. Mas a questdo do judaismo 
jamais teve um papel para ela. Era evidente- 
mente judia, jamais teria me batizado. Imagine 
que me teria dado uns tapas se tivesse sabido 
que eu abandonara o judaismo. Mas isso, por 
assim dizer, jamais esteve em discusséo 2e, 
portanto, o problema nunca foi propesto. Sem 
dtvida, o problema enquanto tal assumira na 
décaca de 1920, durante minha juventude, uma 
importdncia maior para mim do que para minha 
made. Quando me tornei adulta, o problema se 
tornou para minha mde muito mais importante 
do que antes. Mas isso diz respeito as circuns- 
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tdncias externas. Por exemplo, ndo penso ter 
jamais me considerado alemd, no sentido da 
nacionalidade, da pertenga a um povo @ ndo 
da cidadania, se & possivel estabelecer essa 
diferenga. Lembro-me, por exemplo, de ter 
tido a esse respeito discusses com Jaspers 
pelos anos de 1940. Ele dizia: “Naturalmente 
que vocé & alemd"; e eu: "De modo nenhum, 
@ isso se vél". Mas isso ndo teve nenhuma 
importdncia para mim. Jamais me senti em con- 
digdo de inferioridade, ndo era exatamente o 
caso. Permita-me voltar 4 peculiaridade de meu 
ambiente familiar. Veja, todas as criangas judias 
tiveram a ver com o anti-semitismo. Envenenou 
a alma de tantas criangas. A diferenga para 
nds era que minha mae partia sempre deste 
ponto de vista: ndo se deve abaixar a cabecal 
€ preciso sempre defender-se! Se meus profes- 
sores tivessem feito observacgées anti-semitas 
— geralmente ndo em relagdo a mim, mas as 
outras estudantes judias, por exemplo, judias 
orientais —, eu Fora instruida para levantar-me, 
deixar a classe, voltar para casa e fazer uma re- 
lagdo detalhaca sobre o que havia acontecido. 
Minha mée escrevia uma de suas tantas cartas 
registradas; @ para mim o incidente estava 
absolutamente encerrado. €u tinha um dia de 
: Férias a mais, @ isso era muito gostoso. Mas, se 
as observacgdées eram Feitas por outras criangas, 
@u ndo devia contar nada em casa. Ndo valia 
a pena. Com as criangas, devia me defender 
sozinha. Assim, estas coisas nGo constituiam 
para mim nenhum problema. Em minha casa 
existiam regras de concuta que me permitiam 
manter e proteger absolutamente a dignidade. 


H. Arendt, 
Lingua materna. 


SARTRE 





O homem 


“é condenado 
em todo momento 
a inventar o homem" 


"O homem 6 condenaco a ser livre [...] 
porque, uma vez jogado no mundo, € res- 


ponsdvel por tudo aquilo que faz". 
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O existencialismo se opde energicamente 
a certo tivo de moral leiga que gostaria de 
eliminar Deus corn o minimo dano possivel. 
Quando, por volta de 1880, alguns professores 
franceses tentaram constituir uma moral leiga, 
raciocinaram mais ou menos assim: Deus é uma 
hipdtese invtil @e custosa: eliminemo-la; mas @ 
necessdrio, todavia, para que haja uma moral, 
uma socie¢dade, um munco civil, que certos 
valores sejam tomacos a sério @ considerados 
como existentes a priori; @ preciso que seja 
obrigatdrio a priori ser honestos, nGo mentir, Ado 
bater na propria esposa, ter filhos etc. Devemos 
fazer, portanto, pequeno trabalho que permitiré 
mostrar que tais valores existem iquaimente, em 
um céu inteligivel, mesmo que Deus ndo exista. 
€m outras palavras — @ & a tendéncia de todo 
aquele movimento que na Franga denamina-se 
radicalismo — nada mudaré se Deus ndo existir; 
reencontraremos as mesmas normas de hones- 
tidade, de progresso, de humanismo, e teremos 
Feito de Deus uma hipdtese ultrapassada, que 
morrerd tranquilamente por si so. 

O existencialismo, ao contrdario, pensa Que 
é muito incO6modo que Deus nado exista, pois 
com Deus desaparece toda possibilidade de 
reencontrar valores em um céu inteligivel; no 
pode mais haver um bem _a priori porque ndo 
existe nenhuma consciéncia infinita e perfeita 
para pensd-lo; ndo esta escrito em nenhum 
lugar que o bem existe. que & preciso ser 
honestos, que ndo se deve mentir, @ por esta 
precisa razdo: que estamos sobre um plano em 
que hd apenas homens. 

Dostoiewski escreveu: “Se Deus ndo exis- 
te, tudo & permitido". Eis o Ponto de partida do 
existencialismo. €fetivamente, tudo & licito se 
Deus ndo existir @, por conseguinte, o homem 
torna-se “adbandonado” porque ndo encontra 
nem em si nem fora de si uma possibilidade de 
s@ ancorar. € em primeiro lugar ndo encontra se- 
quer desculpas. Se de fato a existéncia precede, 
a esséncia ndo se poderd jamais chegar a uma 
explicagdo referindo-se a uma natureza humana 
dada e determinada; ou melhor, ndo hd determi- 
nismo: o homem 6 livre, o homem é liberdade. 

Se, por outro lado, Deus ndéo existe, ndo 
encontramos diante de nés valores ou ordens 
que déem o sinal da legitimidade de nossa 
conduta. Assim, ndo temos nem diante de nés 
nem atras de nds, no luminoso reina dos valo- 
res, justificativas ou Cesculoas. Estamos a sds, 
sem desculpas. Situagdo que me parece poder 
caracterizar dizendo que o homem @ condenado 
a ser livre. Condenado porque ndo se criou por 
si sd, @ mesmo assim nem menos livre porque, 
uma vez jogado no mundo, @ responsdvel por 
tudo aquilo que faz. 
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© existencialista ndo cré na forga da 
paixdo. Jamais pensard que uma bela paixdo 
é uma torrente impetuosa que leva o homem 
fatalmente a certas agées @ que, portanto, 
vale como desculpa. Considera o homem res- 
ponsdvel pela paixdo. O existencialista ndo 
pensard sequer que o homem pode encontrar 
auxilio em um sinal dado sobre a terra, a fim de 
orientd-lo; ao contrdrio, pensa que o individuo 
interpreta por si o sinal a seu bel-prazer. Pensa, 
portanto, que o homem, sem apoio ou auxilio, 
esta condenado em cada momento a inventar 
o homem. 


J.-P. Sartre, 
O existencialismo é um humanismo. 


O homem é responsavel 
por aquilo que pertence 
a todos os homens 


"Nossa responsabilidace é muito maior 
do que poderiamos supor, porque ela envol- 


ve a humanidade inteira”. 





Hd duas espécies de existencialistas: uns 
que sdo cristGos, @ entre estes eu colocaria Jas- 
pers @ Gabriel Marcel, este Ultimo de confisséo 
catélica; @ os outros que sdo existencialistas 
ateus, entre os quais @ preciso pér Heidegger, 
os existencialistas franceses @ eu mesmo. [...] 

O existencialismo ateu, que eu represento, 
é mais coerente. Se Deus néo existe, afirma, ha 
aa menos uM ser em que a existéncia precede 
Q esséncia, um ser que existe antes de poder 
ser Cefinido por algum conceito: este ser @ o 
homem, ou, como diz Heidegger, a realidade 
humana. © que significa, neste caso, que a 
existéncia precede a esséncia? Significa que o 
homem existe em primeiro lugar, se encontra, 
surge no mundo, @ que se define depois. O 
homem, segundo a concepgédo existencialista, 
ndo pode ser definido pelo fato de que no inicio 
ndo é nada. Serd a seguir, e sera tal qual se 
houver Feito. Assim, ndo hd uma natureza hu- 
mana, pois No hé um Deus que a conceba. O 
homem & apenas, ndo sé tal qual se concebe, 
mas tal qual se quer @ precisamente tal qual 
se concebe depois da existéncia, @ tal qual se 
quer depois deste impulso para a existéncia: o 
homem ndo & mais do que aquilo que ele se faz. 
Este @ o principio primeiro do existencialismo. € 
& também aquilo que se chama ce subjetividade 
@ que nos 6 reprovada com este mesmo termo. 


Mas 0 que queremos dizer nds, deste modo, 
sendo que o homem tem uma dignidade maior 
que a pedra ou a mesa? Porque queremos dizer 
que o homem em primeiro lugar existe, ou seja, 
que ele @ em primeiro lugar aquilo que se langa 
para o futuro &@ aquilo que tem consciéncia de 
s@ projetar para o futuro. 

Ohomem é, em primeiro lugar, um projeto 
que vive por si mesmo subjetivamente, em vez 
de ser musgo, podridéo ou couve-flor; nada 
existe antes deste projeto: nada existe no céu 
inteligivel; o homem sera em primeiro lugar 
aquilo que tiver projetado ser. Ndo aquilo que 
quiser ser. Pois aquilo que em geral entendemos 
com o verbo “querer” 6 uma decisdo consciente, 
posterior, para a maior parte de nds, ao fato 
de ser feitos por nés mesmos. EU posso querer 
aderir a um partido, escrever um livro, casar- 
me: tudo isso néo & mais que a manifestagao 
de uma escolha mais origindria, mais espontd- 
nea, daquilo que se chama de vontade. Mas, 
se de fato a existéncia precede a esséncia, 0 
homem é responsdavel por aquilo que é. Assim, 
oprimeiro passo do existencialismo @ pdr todo 
homem na posse daquilo que ele é, @ fazer 
cair sobre ele a responsabilidade total por sua 
existéncia. € quando dizemos que o homem @ 
responsavel por si prdprio, Ndo entendemos que 
ohomem é responsdavel pela sua individualida- 
de estrita, mas que ele é responsdvel por todos 
os homens. A palavra “subdjetivismo” tem dois 
significados com os quais nossos adversdrios 
jogam. Subjetivismo quer dizer, de um lado, 
escolha do sujeito individual por si préprio 2, do 
outro, impossibilidade para o homem de ultra- 
passar a subjetividade humana. €ste segundo & 
o sentido profundo do existencialismo. Quando 
dizemos que o homem se escolhe, entendemos 
que cada um de nds se escolhe, mas, com isso, 
queremos também dizer que cada um de nés, 
escalhendo-se, escolhe por todos os homens. 
Com efeito, ndo ha um sé de nossos atos que, 
criando o homem que queremos ser, Ndo crig ao 
mesmo tempo uma imagem do homem tal qual 
julgamos que deva ser. Escolher ser isto mais do 
que aquilo & afirmar, ao mesmo tempo, o valor 
de nossa escolha, uma vez que ndo podemos 
jamais escolher o mal: isso que escolhemos & 
sempre o bem, @ nada pode ser um bem para 
nds sem que o seja para todos. Se a existéncia, 
por outro lado, precede a esséncia @ queremos 
existir ao mesmo tempo em que formamos 
nossa imagem, essa imagem é@ validade para 
todos @ para toda a nossa época. Assim, nossa 
resoonsabilidade & muito maior do que pode- 
ramos supor, pois ela envolve a humanidade 
inteira. Se eu sou operdrio @ escolho fazer parte 
de um sindicato cristo em vez de ser comunista; 
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se, com esta minha escolha, quero mostrar que 
aresignagdo é, na fundo, a solugdo que convém 
ao homem, que o reino do homem ndo & sobre 
esta terra, 2u nNGo ponho em questGo apenas o 
meu caso pessoal: eu quero ser resignado por 
todos @, por consequinte, meu ato envoiveu 
toda a humanidade. € se quero, fato ainda 
mais individual, casar-me, ter filhos, mesmo 
que esse matrimonio dependa unicamente de 
minha situagdo, ou de minha paixdo, ou de meu 
desejo, desse modo eu empenho ndo sé.a mim 
mesmo, mas a humanidade inteira sobre o ca- 
minho da monogamia. Assim, sou responsdvel 
por mim mesmo @ por todos, e crio certa imagem 
co homem que escolho. Escolhendo-me, eu 
escolho o homem. 

Isso nos permite compreender aquilo que 
esta sob certas palavras um pouco grandilo- 
quentes, como angisstia, abandono, desespero. 
Como vocés verdo, & extremamente simples. 
No entanto, o que se entende por angustia? 
O existencialista deciara de bom grado que o 
homem @ angustia. Isso significa: o homem que 
assume um empenho e esta consciente de ser 
ndo sé aquele que escolhe ser, mas também 
um legislador que escolhe, ao mesmo tempo, 
@ por si @ por toda a humanidade, ndo pode 
escapar do sentimento de sua prdpria, completa 
@ profunda responsabilidade. 





J.-P. Sartre, 
O existencialismo é um humanismo. 


MERLEAU-PONTY 





Para que servem 
os filésofos? 


"O filédsofo é o homem que desperta 
@ que fala, @ o homem tem em si, silen- 
ciosamente, os paradoxos da filosofia, 


porque, para ser de fato homem, é preciso 
ser um pouco mais @ uM PoUCcCO MEenos que 
homem". 


Os maniqueus que se combatem na agdo 
entendem-se melhor entre si do que com a 
filosofia: entre gles ha uma cumplicidade, cada 
um @ a razGo de ser do outro. Nessa luta fra- 
terna o Fildsofo 6 um estrangeiro. Mesmo que 
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jamais tenho traido, sente-se, pelo seu modo 
de ser fiel, que ele poderia trair: ele ndo toma 
parte nas coisas como os outros, falta ao seu 
assentimento algo de sdlido @ de carnal. Ele 
ndo & um ser totalmente real. 

Uma diferenca existe. Mas é a do filésofo 
@ do homem? €la é@ mais, no préprio homem, 
a diferenca entre aquele que compreende @ 
aquele que escolhe, @ todo homem, deste 
ponto de vista, estd dividido como o filésofo. Ha 
muito convencionalismo no retrato do homem de, 
agdo que ~ contraposto ao fildsofo: o homem 
de agdo ndo @ integro. O ddio & uma virtude 
invertida. O obedecer de olhos fechados @ o 
inicio do panico, @ escolher em oposigdo aquilo 
que se compreende € 0 inicio do ceticismo. € 
preciso ser capazes de certa tolerdncia para 
retroceder, a fim de empenhar-se de fato, que 
é& sempre um empenhar-se na verdade. Aquele 
mesmo que pode ter escrito um dia que toda 
agdo & maniqueista, uma vez que entrou mais 
a funco na acgdo, pode responder Familiarmente 
a um jornalista que Ihe recorda sua afirmagdo: 
“toda agéo.é maniqueista, mas ndo se deve 
remeter-se a este juizo”. Ninguém @ maniqueu 
diante de si préprio. € uma drea que tém os 
homens de ado, vistos do exterior, e que eles 
conservam raramente @em suas memdrias. Se 
o fildsofo deixa entender desde o inicio algo 
que o grande homem diz apenas diante de si 
mesmo, 0 fildsofo salva a verdade para todos, 
@a salva também para o homem de ago, que 
evidentemente tem necessidade dela, pois ne- 
nhum governador de povos jamais aceitou dizer 
que se desinteressa pela verdade. Mais tarde, 
ou amanhd mesmo, o homem de agdo reabilita- 
ré 0 Fildsofo. Quanto aos homens simplesmente 
homens, que néo sdo profissionais da agéo, 
estGo bem longe de classificar os outros em 
bons @ maus, contanto que falem daquilo que 
viram @ 0 julguem de perto. € os encontramos, 
quando se quer tentar Fazer a experiéncia disso, 
de modo espantoso, sensiveis 4 ironia filosdfi- 
ca, como se nela reconhecessem seu siléncio @ 
SUAS TEServas, Porque, por UMA vez, a Palavra 
torna-se aqui deliberagdo. 

A fraqueza do fildsofo & sua virtude. A ver- 
dadeira ironia néo é um alibi, mas uma tarefa, 
@ 0 desapego do filésofo Ihe permite certo tioo 
de agdo entre os homens. Como vivemos em 
uma das situagées que Hegel chamava de di- 
plomaticas, na qual o sentido de toda iniciativa 
corre o risco de ser Falseado, cré-se por vezes 
servir Q Filosofia proibindo-lhe os problemas 
de sua propria época, @ também recentemente 
foi lemorado em honra de Descartes o fato de 
que ele ndo tomou partido entre Galileu @ o 
Santo Oficio. O filésofo, como se diz, néo deve 
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escolher entre dois dogmatismos rivais. Ele se 
ocupa do ser absoluto, para aleém do objeto 
do Fisico @ da imaginagdo do tedlogo. Mas @ 
esquecer que, recusando-s@ a falar, Descartes 
recusa também fazer valer @ fazer existir a 
ordem filosdfica na qual & colocado: calando, 
ele ndo supera dois erros opostos, mas os 
deixa em oposicgdo, os encoraja e, de modo 
particular, @encoraja o vencedor do momento. 
Nao é a mesma coisa calar e dizer por que néo 
se quer escolher. Se Descartes o tivesse Feito, 
ndo teria podido ndo estabelecer o relativo 
direito de Galileu contra o Santo Officio, mesmo 
se isso tivesse terminado, no fim, com uma su- 
bordinagdo da fisica 4 teologia. A filosofia e o 
ser absoluto nao estdo acima dos erros opostos 
que se opdem no século: estes jamais tém um 
mesmo modo de ser erros, @ a Filosofia, que 
integragdo na verdade, tem a tarefa de dizer 
aquilo que deles pode ser integrado. Para que 
um dia pudesse se realizar uma situagdo no 
mundo na qual fosse possivel um pensamento 
livre tanto do cientificismo como da imaginagéo, 
ndo era suficiente a pretensdo de superd-los 
com o siléncio; era preciso tomar posigGo contra, 
@, NO caso especifico, contra a imaginagdo. O 
pensamento fisico tinna consigo, na questdo de 
Galileu, os interesses da verdade. O absoluto 
Filosdfico néo reside em nenhum lugar, @ nunca 
se encontra, portanto, em outro lugar. Alain dizia 
aseus alunos: "A verdade é momentanea, para 
NOs Que somos homens, que temos uma visdo 
curta. Esta em uma situagdo, em um instante; }@ 
preciso fazé-la, dizé-la, naquele dado momento, 
ndo antes nem depois, néo fechando-a em ma- 
ximas ridiculas; ndo muitas vezes, porque nada 
se repete muitas vezes”. Aqui a diferenga ndo 
s@ encontra entre o homem ¢@ a Filosofia: ambos 
pensam a verdade no acontecimento: encon- 
tram-s@ juntos contra a pretensdo arrogante que 
pensa segundo principios abstratos @ contra a 
libertinagem que vive sem verdade. 

No limite de uma reflexdo que no inicio o 
diminui, mas para fazer com que ele sinta melhor 
as verdadeiras relagdes que o ligam ao mundo 
@ historia, o fildsofo ndéo encentra o abismo 
do eu ou do saber absoluto, mas uma imagem 
renovada do mundo, @ a si mesmo naquela 
imagem, no meio dos outros. Sua dialética, 
ou sua ambiguidade, ndo & mais que um meio 
para expressar com palavras aquilo que todo 
homem sabe bem: o valor dos momentos em 
que de fato a vida se renova continuando-se@, se 
retoma @ se compreende ultrapassando-se, nos 
quais seu mundo privado torna-se um mundo 
comum. © mistério esta em todos da mesma 
forma como estd nele. O que diz o fildsofo 
sobre as relagées da alma com o corpo a néo 

















ser aquilo que sabem todos aqueles que fazem 
proceder juntos sua alma @ seu corpo, seu bem 
@ seu mal? O que ensina sobre a morte, a nado 
ser que estd escondida na vida, assim como 
o corpo na alma, @ que isso faz de fato, como 
dizia Montaigne, que morra uM camponés, que 
morram Povos inteiros, assim como morre o 
Filésofo? O fildsofo é o homem que desperta e 
que fala, 2 o homem tem em si, silenciosamente, 
os paradoxos da filosofia, porque, para ser de 
fato homem, @ preciso ser um PoUCO mais @ uM 
pouco menos que homem. 


M. Merleau-Ponty, 
Elogio da filosofia. 





MARCEL 





Problema e metaproblema 


Als pdginas seguintes constituem os 
Delingamentos oa relagdo apresentada por 
Gabriel Marcel & Sociedade de estudos 
filosdficos de Marselha no dia 21 de janeiro 
de 1933, sobre Posigées @ aproximagdes 
concretas do mistério ontoldgico. 

A andlise leva Marcel a concluir que o 
problema co ser é um problema que se @s- 


tence a seus proprios Cados, enquanto pde 
em discussdo a proprio pessoa que pergunta, 
e deste modo "se nega (ou se transcende) 
como problema é transforma-se em mistério”. 
A ciéncia enfrenta problemas; a metafisica vai 
ao encontro do metaproblema, cuja solugéo 
é ‘o mistério que se compreende”. 


A~ Se considerarmos a pasigdo atual do 
epensamento filosdfico como se manifesta em 
uma consciéncia que procura aprofundar suas 
prdprias exigéncias, somos levados a formular 
as seguintes observagdes. 

1) Os termos tradicionais, com os quais 
alguns tentam ainda hoje enunciar o problema 
do ser, despertam em geral uma desconfianga 
insuperdvel, cuja origem deve ser procurada 
mais no fato de que alguns espiritos estéo 
embebidos com os resultados da critica berg- 
soniana — @ isso se constata também naqueles 
que ndo poderiam remeter-se ao bergsonismo 
enquanto metafisica — do que em uma adesdo 
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mais ou menos explicita a algumas teses kan- 
tianas. 

2) Por outro lado, a atitude de abstencdo 
pura @ simples ciante do problema do ser por 
parte de muitas doutrinas filosdéficas contem- 
pordneas é, em ultima andlise, insustentdvel. 
Com efeito, tal atitude se reduz a uma espécie 
de intervalo nao justificdvel de direito que 
deriva da prequica ou da timidez. €ssa atitude 
—como geralmente ocorre — pode também ligar- 
se, ainda que indiretamente, a uma negacdo 
mais ou menos explicita do ser, que encerra 
uma oposicdo as exigéncias essenciais de um 
ser cuja esséncia concreta 6 a de ser de todo 
modo empenhado. Pelo préprio fato de ser 
empenhado ele vem a se encontrar as voltas 
com um destino que deve ndo apenas sofrer, 
mas também tornar seu, recriando-o de algum 
modo a partir do interior. Essa negagdo do ser 
ndo poderia ser na realidade a constatagdo 
de uma auséncia, de uma falta; pode ser ape- 
nas desejada e@, portanto, pode também ser 
rejeitada, — 

8B — € oportuno notar como eu, que me 
eonho quesitos sobre o ser, ndo sei nem se 
@u seja, nem a fortiori o que eu seja, nem o 
significado prdprio do quesito: o que sou eu?, 
que todavia me assimila. Nés vemos aqui que 
o problema do ser se estende a seus préprios 
dados, @ se aprofunda no seio do sujeito que 
o pde. Deste modo se nega (ou se transcen- 
de) enquanto problema, @ transforma-se em 
mistério. 

C—Porece justamente que entre um misté- 
rio @um problema haja uma diferencga essencial. 
Com efeito, um problema é algo que deparo, 
que encontro diante de mim, mas que posso 
delimitar @ transformar, enquanto um mistério @ 
algo em que estou empenhado e@ que, portanto, 
& pensdvel apenas como uma esfera em que 
Q distingdo entre o "em mim" e o “diante de 
mim" perde seu significado @ seu valor inicial. 
Um problema auténtico depende de uma téc- 
nica apropriada em Fungdo da qual se define, 
enquanto um mistério transcende por definigéo 
toda possibilidade de técnica. Sem duvida é 
possivel (légica @ psicologicamente) degradar 
um mistério para dele fazer um problema; mas 
seria um processo substancialmente vicioso, 
cujas origens deveriam talvez ser procuradas 
em uma espécie de corrupgéo da inteligéncia. 
Na realidade, aquilo que os fildsofos chamaram 
o problema co mal nos oferece um exemplo 
particularmente instrutivo dessa degradacdo. 

D-O mistério, enquanto pode ser reco- 
nhecido como tal, pode ser também mal conheci- 
do @ ativamente negado: ele se reduz, portanto, 
a algo de que “ouvi falar", a algo que rejeito 
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porque se refere apenas ads outros, @ isso por 
uma ilusGo de que estes “outros” séo vitimas, 
ilusGo que afirmo ter definitivamente superado, 

necessdrio evitar toda confusdo entre 
oO mistério @ o incognoscivel: na realidade, o 
incognoscivel & apenas um limite do proble- 
matico que ndo pode ser atualizado sem cair 
em contradigao. O reconhecimento do mistério 
&, ao contrdrio, um ato essencialmente positivo 
do espirito, o ato positivo por exceléncia, em 
Fungdo do qual toda positividade pode ser rigo- 
rosamente definida. Tudo parece desenrolar-se 
como se eu me beneficiasse de uma intuigdo 
que possuo sem saber cisso imediatamente: 
de uma intuigdo que, propriamente Falando, 
nado poderia existir por si, emoora comereen- 
dendo-se por meio dos modos de experiéncia 
sobre os quais se reflete, e que ela ilumina por 
meio dessa propria reflexdo. Um procedimento 
metafisico essencial consistiria ent6o em uma 
reflexGo sobre esta reflexdo; uma reflexdo, 
portanto, em segunda poténcia, com a qual o 
pensamento se inclina na diregdo da recupe- 
ragdo de uma intuigdo que se perde 4 medica 
que ele se realiza. 

Orecolhimento, cuja possibilidade efetiva 
pode ser considerada como o sinal ontolégico 
mais revelador que possuimos, constitui o meio 
real com que se pode realizar essa recuperagao. 

€~O “problema do ser” serd, portanto, 
uma exemplificagdo, ainda que em linguagem 
inadequada, de um mistério que pode ser dado 
apenas a um ser capaz de recolhimento, @ cuja 
caracteristica consiste talvez no ndo coincidir de 
modo puro e simples com sua vida. Encontramos 
a confirmagdo ou a prova dessa n&o-coincidén- 
cia no fato de que avalio minha vida de modo 
mais ou menos explicito. Na realidade, posso 
ndo s6 condend-la com uma sentenga abstrata, 
mas pdr um termo efetivo se n&o a esta vida 
considerada em profundidade, pelo menos 4 
expressdo finita e material 4 qual sou livre de 
crer que esta vida se reduza. Na prépria possi- 
bilidade do suicidio hé um elemento essencial 
de todo pensamento metafisico auténtico. € 
isso Néo sé para o suicidio: o desespero, sob 
todas as suas formas, a traic¢do, em todos os 
seus aspectos, enquanto negagdes efetivas do 
ser, enquanto a alma se desespera, se fecha 
também ela 4 garantia misteriosa @ fundamental 
em que acreditamos encontrar o principio de 
toda positividade. 

F — NGo basta dizer que vivemos em um 
mundo em que a traigdo é possivel a cada 
instante, em toda medida, em todos os seus 
aspectos; a prdpria estrutura de nosso mundo 
a recomenda, para néo dizer que a impede. 
O espetdculo de morte que este mundo nos 
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oferece, de um determinado ponto de vista 
pode ser considerado como continua incitagdo 
a renegar, 4 defecgdo absoluta. De resto, po- 
der-se-ia dizer que o tempo @ o espago, como 
modos conjugados da auséncia, enquanto nos 
reportam sobre nds mesmos, tendem a nos 
expulsar na indigente instantaneidade do gozo. 
Mas, ao mesmo tempo, o desespero, a traigdo, 
a prépria morte podem, AO Menos parece, ser 
rejeitados, negados: @ se o termo transcendén- 
cia tem um significado, nele estd implicita esta 
negagdo ou, mais exatamente, esta superagdo 
(Ueberwindung, mais que Aufhebung). Com 
efeito, a esséncia do mundo & talvez traicdo 
ou, Mais exatamente, no mundo ndo ha nada 
cujo prestigio possa resistir sequramente aos 
assaltos de uma intrépida reflexdo critica. 

G — Em tal situagdo, as aproximacgdes 
concretas do mistério ontoldgico deverdo ser 
procuradas ndo no plano do pensamento 
ldgico, cuja objetivagdo suscita um problema 
inicial, mas muito mais no esclarecimento de 
alguns dados eropriamente espirituais, como 
a fidelidade, a esperanga, o amor. Sobre este 
plano podemos ver o homem 4s voltas com a 
tentagdo de renegar, de fechamento sobre si 
prdéprio, de endurecimento interior, sem que gor 
isso 0 metafisico puro possa decidir se a causa 
dessas tentagdes resida no prdéeria natureza 
considerada em seus aspectos intrinsecos @ 
invaridveis, OU muito mais em uma corrupgao 
dessa prdpria natureza, ocorrida depois de 
uma catastrofe que, mais do que se inserir na 
historia, teria dado origem a ela. 

No plano ontoldgico a fidelidade tem 
grande importancia. Com efeito, ela & o reco- 
nhecimento efetivo, e ndo tedrico ou verbal, de 
um permanente ontoldgico, de um permanente 
que dura, @ em relagdo ao qual nds duramos, 


de um permanente que implica ou exige uma 
histéria em oposigdo 4 permanéncia inerte @ 
Formal da pura valicdade, da lei. A fidelidade é 
Q perpetuacao de um testemunho que a cada 
momento poderia ser cancelado ou renegado. € 
uma atestagdo nédo sé perpetuada, mas criado- 
ra, tao mais criadora se for mais elevado o valor 
ontoldgico daquilo que ela testemunha. 

H—Uma ontologia assim origntada trans- 
borda na diregao de uma revelacgdo que ela 
ndo poderia nem exigir, nem pressupor, nem 
integrar @ sequer compreender, embora pre- 
parando em certo sentido sua aceitagdo. Pode 
também ocorrer que essa ontologia possa de 
fato desenvolver-se sobre um terreno preparado 
precedentemente pela revelagdo. Isso nédo deve 
surpreender-nos @ a fortiori escandalizar-nos; 
o desenvolvimento de uma metafisica pode 
s@ produzir apenas no seio de determinaca 
situagdo que a suscita: ora, a existéncia de um 
dado cristGo constitui um fator essencial desta 
nossa situagdo. Convém renunciar para sempre 
Q idéia ingenuamente racionalista de um siste- 
ma de afirmagdo valido para um pensamento 
em geral, para uma consciéncia qualquer. Este 
pensamento @ o sujeito do conhecimento 
cientifico, um sujeito que 6 apenas uma idéia. 
Ao contrario, o plano ontolédgico pode ser 
reconhecido apenas com um ato pessoal, por 
meio da totalidade de um ser empenhado em 
um Crama que é o seu, embora o transcenda 
infinitamente @m todos os sentidos, um ser ao 
qual foi concedida a singular qualidade de se 
afirmar ou de se negar, quer afirme o Ser e se 
abra a ele, quer o negue @, portanto, se feche a 
ele: com efeito, em tal dilema consiste a prdpria 
esséncia da liberdade. 


G. Marcel, 
Ser e ter, em Jornal metafisico. 
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Capitulo décimo terceiro 


tans Creorg Gadamer 


ea teoria da hermenéutica 


¢ Os intérpretes profissionais sao os biblistas e os juristas, 


oe ras ate ; : F ‘ Os problemas 
os criticos literarios e os epigrafistas. Contudo, nds todos inter- ge uma 
pretamos quando ouvimos um discurso ou lemos uma pagina de  teoria da 


um livro. E entdo: o que significa interpretar um texto? E quando 
podemos estar tranqUilos sobre a adequacdo de uma interpre- 
tagdo nossa? 


hermenéutica 
3 S87 


A perguntas desse tipo responde a teoria da hermenéutica ou da interpreta- 
¢4o, cuja teoria encontra, em nossos dias, seu texto classico em Verdade e método 


(1960) do fildsofo alemado Hans Georg Gadamer. 


e Enfrentamos um texto com o conjunto de expectativas ou pré-conceitos 
(Vor-urteile) que constituem nossa Vor-verstdndnis ou pré-compreensao. 


E é em base a esta pré-compreensdo nossa que damos uma 
primeira interpretacdo do texto; tal primeira interpretacao do 
texto nao é mais que conjetura nossa sobre a mensagem ou con- 
teudo do texto, sobre aquilo que o texto diz; e o intérprete pde 
esta sua interpretacdo ao crivo sobre o texto e sobre o contexto (0 
contexto é qualquer informagao importante, apta a confirmar ou 
a enfraquecer a interpretagdo proposta), e se esse controle mostra 
que ha um choque entre nossa interpretacdo e algum trecho do 
texto ou do contexto, entdo devemos propor um esboco posterior 
de sentido, outra interpretagdo a ser submetida, por sua vez, ao 


Interpretacdes 
e controles 
destas 
interpretacdes 
sobre o texto 
e sobre o 
contexto 

> §1.2-6 


crivo do texto e do contexto. E se também esta segunda interpretacdo resultar 
inadequada, experimentar-se-a uma terceira. E assim por diante, teoricamente ao 
infinito, ainda que de fato nos detenhamos naquela interpretacdo que, vez por 
outra, nos aparecera como satisfatoria. 

£ este, em poucas palavras, 0 circulo hermenéutico, o movimento do “com- 
preender”, o procedimento de qualquer atividade interpretativa nossa. 


© O produto nao é o produtor. E o autor de um texto é um elemento ocasional. 
Com efeito, depois de vindo ao mundo, um texto vive uma vida aut6noma: produz 
seus efeitos. Assim, por exemplo, de uma teoria cientifica, com o tempo, se verao 
conseqiiéncias, erros, aplicagdes, desenvolvimentos, interpretacdes. 

E claro que a historia dos efeitos de um texto determina sempre 


mais plenamente seu significado. Disso resulta que queminterpre- 4 historia 
ta um texto a distancia temporal do nascimento do texto tem pos- ee Hee 


sibilidades maiores de compreender mais plenamente seu sentido. 


¢ Os preconceitos que formam a pré-compreensdo do intérprete sdo fruto de 
elaboracdes do passado; idéias e ideais sdo-nos transmitidos pela tradigdo. Quanto 
a tradicdo, Gadamer: 

a) rejeita a atitude romantica feita de fé na autoridade; 

b) sustenta que a proposta iluminista de querer crivar todo e qualquer pre- 
conceito a luz da razdo é uma pretensdo justa; 
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- Os iluministas 
erraram, mas 
os roméanticos 
ndo tém razdo 
> § Ill.1-4 





‘nao eeequarto. 7. 











Origens 


e objeto da hermenéutica 


Ligada ao ambito da interpretacdo dos 
textos sagrados, por um lado, e ao campo 
da critica textual, por outro, a hermenéu- 
tica (ou teoria da interpretagao) tem longa 
historia. Sem falar das pistas identificaveis 
na antiguidade classica, e prescindindo 
até do mais breve aceno as concep¢des 
medievais dos varios “sentidos” que um 
texto sagrado possul, podemos dizer que 
a hermenéutica brota das controvérsias 
teoldgicas emergentes da Reforma e, pos- 
teriormente, se desenvolve tanto no campo 
da teologia como no Aambito dos fildlogos, 
dos historiadores e juristas, continuamente 
as voltas com questGes de interpretacao: o 
que significa este texto sagrado? Qual foia 
verdadeira intengdo do escritor sagrado? O 
que quer dizer esta ou aquela inscrigao? E 
justa ou equivocada a interpretacao usual 
deste ou daquele trecho? Como interpretar 
esta ou aquela norma juridica? Quando 
podemos estar seguros de que uma interpre- 
tagdo qualquer é adequada ou nao? Pode 
haver interpretacdo definitiva de um texto, 
ou a fungdo hermenéutica é tarefa infinita? 
Essas sao algumas das interroga¢des técni- 
cas as quais a teoria da hermenéutica deve 
responder. 

No romantismo, F. Schlegel e F. Sch- 
leiermacher pretenderam dar a hermenéutica 
lugar de destaque na filosofia. Depois deles, 
W. Dilthey procurou estabelecer a herme- 
néutica como alicerce de todo o edificio das 
“ciéncias do espirito”. 

Para dizer a verdade, Dilthey con- 
cebia a hermenéutica nao somente como 
conjunto de questées técnicas, isto é, me- 


I. Estvutura da hermenéutica 
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¢) afirma, porém, que dessa pretensdo nao brota necessaria- 
-mentea rejeicdo indiscriminada de todo e qualquer preconceito, 
‘da autoridade e da tradicdo; e isso pelo fato de que preconceitos 
notaveis e preconceitos tradicionais podem resultar adequados 
© produtivos para o canhecimento: da verdade nao se pergunta 
a data de nascimento; « 
; ‘d) por conseguinte, a rejeicao iluminista da tradigao torna-se um n preconceito 














todolégicas, mas também como perspectiva 
de natureza filosdfica que servisse de base 
da conscténcia historica e da historicidade 
do bomem. 

Entretanto, foi Heidegger quem com- 
preendeu o estatuto filosdfico das concep- 
¢des de Dilthey, no sentido de que viu a 
hermenéutica ou “o compreender” nao 
tanto como instrumento 4 disposicao do 
homem, e sim muito mais como estrutura 
constitutiva do Dasein, como uma dimensdo 
intrinseca do homem. O homem cresce sobre 
si mesmo, é um novelo de “experiéncias”. 
E cada nova experiéncia é uma experiéncia 
que nasce sobre o fundo das anteriores e as 
reinterpreta. 


O que éo 
eos a ’ id 
circulo hermenéutico 


Aluno de Heidegger, Hans Georg Gada- 
mer (1900-2002) — professor em Leipzig, 
depois em Frankfurt e, por fim, em Heidel- 
berg —, intérprete refinado e arguto, so- 
bretudo da filosofia antiga, mas também de 
Hegel e dos historicistas, publicou em 1960 
uma obra hoje considerada classica para a 
teoria da hermenéutica, Verdade e método, 
onde tanto as questGes técnicas como as 
perspectivas filoséficas da hermenéutica 
fundem-se em um todo coerente. 

Gadamer parte da descrigado que 
Martin Heidegger, em Ser e tempo, faz do 
circulo hermenéutico: “O circulo nado deve 
ser degredado a circulo vitiosus e tampouco 
considerado inconveniente ineliminavel. 
Nele se oculta uma possibilidade positiva 
do conhecer mais originario, possibilidade 


Capitulo décimo terceiro - Hans Georg CGadamer e a teoria da hermenéutica 


que s6 pode ser captada de modo genuino se 
a interpretagdo compreende que sua funcgdo 
primeira, permanente e ultima é a de nao 
se deixar nunca impor pré-disponibilidade, 
pré-vidéncias e pré-cognigGes do caso ou das 
opiniGes comuns, mas fazé-las emergir das 
proprias coisas, garantindo assim a Cienti- 
ficidade do préprio tema”. & 
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reza o esquema de fundo do procedimento 
hermenéutico, ou seja, do ato interpretati- 
vo. Existem textos providos de sentido que, 
por seu turno, falam de coisas; o intérprete 
se aproxima dos textos nao com a mente 
semelhante a uma tabula rasa, mas com sua 
pré-compreensao ( Vor-verstandnis), isto é, 
com seus pré-juizos ( Vor-urteile), suas pré- 





suposig6es, suas expectativas; dado aquele 
texto e dada a pré-compreensdo do intérpre- 
te, este esboga um significado preliminar de 
tal texto, tendo-se esse esboco precisamente 
porque o texto é lido pelo intérprete com 
certas expectativas determinadas, que deri- 
vam de sua pré-compreensao. 

E o trabalho hermenéutico posterior 
consiste todo na elaboragao daquele projeto 
inicial, “que é revisto continuamente com 


aoe O procedimento 
hermenéutico 
como ato interpretativo 


e seu esquema de fundo 


Esta, comenta Gadamer, é uma descri- 
¢do extremamente concisa do circulo her- 
menéutico. Mas nela ja se entrevé com cla- 


base no resultado da penetragao ulterior 
do texto” 





® Circulo hermenéutico. O intérprete é um individuo que no decorrer desua 
vida absorveu (da linguagem comum, das leituras, de conversas, do que ouviu de 

outros, dos professores etc.) um patriménio cultural, talvez reelaborando-o aqui 
e ali. Este patriménio é aquilo que Gadamer chama de Vor-verstandnis ou pré- 
~ compreensao; pré-compreensao entendida como tecido das idéias, pressupasigdes, 
.teorias, mitos etc., tecido, portanto, de Vor-urteile ou pré-conceitos (entendendo 

este ultimo termo sem a conotacdo depreciativa atribuida pelos iluministas). 

Pois bem, 0 intérprete coloca-se diante do texto com sua pré-compreensao e, “com 

base no sentido mais imediato que o texto lhe exibe, ele esboca preliminarmente 

um significado do todo”, ou seja, esboca uma primeira interpretacao sua. 

Este projeto inicial, porém, pode ser revisto se nado encontrar confirmagao no 

texto e no contexto, isto é, caso se choque com alguma parte de texto ou de con- 
itexto. Com efeito, “quem procura compreender estd exposto aos erros derivados 
- de pré-suposigdes que nado encontram confirmacgdo no objeto”. E se é isso que 
_ ocorre, sera preciso entao propor outro projeto de sentido, que, por sua vez, sera 
_ criado sobre 0 texto e sobre o contexto. E assim por diante, uma vez que a tarefa- 

hermenéutica é tarefa possivel e infinita. 

“Tarefa permanente da compreensdo é a elabracao e a articulacgdo de proje- 
_tos corretos, adequados, os quais, como projetos, sao antecipagdes que podem 
_ camprovar-se apenas em relagao ao objeto [...]. O que é que distingue as pré-su- 

posigées inadequadas sendo o fato de que, desenvolvendo- -se, estas se revelam 

inconsistentes?” 

O procedimento descrito é, exatamente, o circulo hetMensudtico: a compreensao 

de um texto realiza-se propondo hipdéteses sobre aquilo que o texto diz, sobre 
seu significado ou mensagem; hipdteses a serem colocadas no crivo sobre o texto. 
".@ 0 contexto; e se nossa interpretacdo se choca com o texto ou o contexto, isto 
_@, se for contradita por alguma parte do texto ou do contexto, devemos propor 

outra; e assim por diante, teoricamente ao infinito, mesmo que na pratica nos | 

_detenhamos, vez por outra, na interpretacao que parece adequada, de acordo 
com os fatos vanibecidos. 
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olen ”~A interpretacao 
bs 
como tarefa possivel, 


mas infinita 


O intérprete ndo é uma tabula rasa. 
Ele se aproxima do texto com sua Vor-vers- 
tandnis, isto é, com a sua pré-compreensao, 
vale dizer, com os seus pré-juizos ou Vor- 
urteile. 

Com base nessa sua memoria cultural 
(linguagem, teorias, mitos etc.), o intérprete 
esboga uma primeira interpretacgdo do texto 
(que pode ser um texto propriamente dito, 
antigo ou atual, mas também um discurso 
pronunciado, um manifesto etc.). Ou seja, 
o intérprete diz: “este texto significa isto ou 
aquilo, tem este ou aquele significado”. 

Mas esse primeiro esboco de interpre- 
tacdo pode ser mais ou menos adequado, 
justo ou errado. Entao, como faremos para 
saber se nosso primeiro esbogo de inter- 
pretagdo é ou nao adequado? Pois bem, 
responde Gadamer, é a analise posterior 
do texto (do “texto” e do “contexto”) que 
nos dira se esse esboco interpretativo é ou 
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Hans Georg Gadamer. 

Seu livro Verdade e método 
é um texto clidssico 

da teoria da bermenéutica. 


nao correto, se corresponde ou nao ao que 
o texto diz. E se essa primeira interpreta- 
cdo se mostra em contraste com 0 texto, 
“choca-se” com ele, entdo o intérprete 
elabora um segundo esboco de sentido, ou 
seja, outra interpretacdo, que depois poe a 
prova em relacdo ao texto e ao contexto, a 
fim de ver se ela pode se mostrar adequada 
ou nao. E assim por diante, ao infinito, ja 
que a tarefa do hermeneuta é tarefa infinita 
e possivel. 

Com efeito, cada interpretagdo se 
efetua a luz do que se sabe; e 0 que se sabe 
muda; no curso da histéria humana, mudam 
as perspectivas (ou conjeturas ou pré-juizos) 
com que se olha um texto, cresce o saber so- 
bre o “contexto” e aumenta o conhecimento 
sobre o homem, a natureza e a linguagem. 
Por isso, as mudang¢as, mais ou menos gran- 
des, que ocorrem em nossa pré-compreensao 
podem constituir, conforme o caso, outras 
formas de releitura do texto, novos raios de 
luz langados sobre ele, em suma, novas hipo- 
teses interpretativas a submeter a prova. Eis 
por que a interpretacdo é tarefa infinita. 

Infinita, pelo fato que uma inter- 
pretacdo que parecia adequada pode ser 
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demonstrada incorreta, e porque sao 
sempre possiveis novas e melhores inter- 
pretacoes. 

Possiveis porque, a cada vez, confor- 
me a época hist6rica em que vive o intér- 
prete e com base no que ele sabe, nao se 
excluem interpretagdes que, precisamente 
para aquela época e para o que na €poca se 
sabe, sao melhores ou mais adequadas do 
que outras. 


=a Estvutura e fun¢do 
dos prée- -conceitos 
eda pré-compreensdao 
do intérprete 


O intérprete, portanto, nao enfrenta o 
texto como tabula rasa; a mente do intér- 
prete é muito mais uma tabula plena, cheia 
de pré-conceitos, ou seja, de expectativas ¢ 
de idéias. E é com esse Vor-verstdndnis que 
o intérprete se aproxima de um texto. E é 
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sempre um “choque” entre alguma parte da 
pré-compreensao do intérprete ¢ 0 texto que 
atrai sua atencao, “seja quando o texto nao 
apresenta sentido algum, seja quando seu 
sentido contrasta irremediavelmente com 
nossas expectativas” 

Sao esses choques, diz Gadamer, que 
forcam o hermeneuta a se dar conta de seus 
proprios pré-juizos e a p6r em movimento 
a cadeia das interpretagdes sempre mais 
adequadas. Com efeito, “quem procura 
compreender fica exposto aos erros deriva- 
dos de pressuposig6es que nao encontram 
confirma¢ao no objeto”. Consequente- 
mente, “a compreensdo de tudo o que se 
deve compreender consiste totalmente na 
elaboragao desse projeto preliminar, que 
obviamente é revisto continuamente com 
base no resultado da penetragao ulterior 
do texto”. SREE/2 | 





rere “alteridade” do texto 


a 





























Na realizagdo e na progressiva elabo- 
ra¢ao do projeto inicial emerge a alteridade 
do texto. 

Nos descobrimos o que o texto diz e 
chegamos a descobrir sua diversidade da 
nossa mentalidade, ou talvez a distancia 
da nossa cultura, apenas partindo daquelas 
“atribuicdes de sentido” que construimos a 
partir de nossa pré- compreensao e que corri- 
gimos e descartamos sob a pressao do texto. 
Por isso, escreve Gadamer, “quem quiser 
compreender um texto deve estar pronto a 
deixar que o texto lhe diga alguma coisa. Por 
isso, uma consciéncia educada hermeneuti- 
camente deve ser preliminarmente sensivel 
a alteridade do texto. Tal sensibilidade 
nao pressup6e uma ‘neutralidade’ objetiva 
nem um esquecimento de si mesmo, mas 
implica uma precisa tomada de consciéncia 
das proéprias pressuposic6es e dos préprios 
preconceitos” 

Substancialmente, as pressuposigdes 
ou preconceitos do intérprete nao devem 
amordacar o texto, ndo devem silencia-lo. 
O intérprete deve ser sensivel a alteridade 
do texto: 0 texto ndo é pretexto para que 
so o intérprete fale. 

O intérprete deve falar para escutar o 
texto, ou seja, deve propor um “sentido” 
aps o outro, um “sentido” melhor e mais 
adequado do que 0 outro, para que o texto 
apareca sempre mais, em sua alteridade, 
como aquilo que realmente é. 
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“l ’ ‘ . Ld 
e“histéria dos efeitos 


pel Valéncia hermenéutica 
da histéria 
dos efeitos de um texto 


Nao é raro que, diante de certas in- 
terpretacGes de um texto, especialmente se 
esse texto foi objeto de muitas e diversas 
interpretagdes ao longo de muitos séculos, 
nds sejamos levados a dizer que o autor 
nunca teria sonhado em dizer o que essas 
interpretagdes véem no texto. 

Dizemos isso quase que para diminuir 
o valor de tais interpretag6es: elas vao além 


do que o autor pretendia, sendo, portanto, 
desprovidas de valor. 

Entretanto, aqui Gadamer observa bem 
o fato de que o autor de um texto é “um 
elemento ocasional”. O autor nao é o seu 
produto e, uma vez gerado, um texto tem 
vida aut6noma. Assim, por exemplo, ele 
tem efeitos sobre a hist6ria posterior, efeitos 
que 0 autor nao podia prever nem imaginar. 
E essas conseqiiéncias do texto entram em 
simbiose com outros produtos culturais. 

A histéria dos efeitos de um texto 
sempre determina mais plenamente o seu 
sentido. E o intérprete relé o texto também 
a luz da historia dos efeitos. 


— a on 
sy * 3 


* yore eee - Hei ‘ 
+ neers Ponet wee ae + ee 


Ne rareeremmmnenenensoe 


@ Histéria dos efeitos (Wirkungsgeschichte). Este é um conceito de importancia 
fundamental na teoria da hermenéutica proposta por Gadamer. Escreve Gadamer: 
“Uma hermenéutica adequada deveria esclarecer a realidade da historia também 
no préprio compreender”. Uma obra de arte, um romance, uma teoria cientifica 
-tém sua “sorte”, produzem seus efeitos, proibem algumas diregdes de pesquisa 
‘desenvolvem outras, entrecruzam-se com algumas outras tradi¢ées etc. 
_Isso nos faz entender que um objeto a interpretar ndo nos é dado em sua imediatez, 
“mas o enfrentamos a luz da historia dos efeitos. A Iliada e a Odisséia sao obras pes- «2 
quisadas dentro dos desenvolvimentos da “questao homérica”, ou seja, dentro de 
interpretacées e discuss6es doravante imprescindiveis na pesquisa sobre Homero 
"Por seus frutos os reconhecereis”: esta 6 uma idéia que vale também para a teoria 
da interpretacgdo. Aqui esta a razdo pela qual nos é bastante dificil de falar de um. “49 
‘romance recentemente publicado ou de um novo movimento artistico; enquanto 3% 
sabemas mais do “Barroco”, e compreendemos - a luz da histéria dos efeitos - = 
origem das espécies de Darwin muito melhor que o préprio Darwin. — &- 

Ainda Gadamer: “A consciéncia histérica deve tomar consciéncia do fato de que 

na pretensa imediatez com a qual ela se pée diante da obra ou do dado histdrico, | 

age também sempre, embora inconsciente e, portanto, ndo controlada, esta estru-_ 
tura da histdria dos efeitos. Quando nos, pela distancia historica que caracteriza 

e determina em seu conjunto nossa situacdo hermenéutica, nos esforcamos para 
compreender determinada manifestacao histérica, estamas ja sempre submetidos 

aos efeitos da Wirkungsgeschichte”. Por conseguinte: a distancia temporal que 
separa o intérprete da obra ou do fato histdrico a interpretar ndo é de modo ne- 
-nhum um impedimento para a compreensdo da obra ou do fate historico, podendo 

ela, ao contrario, oferecer instrumentos para uma interpretagéo melhor. 

Para uma obra de arte ou uma teoria cientifica, ocorre o mesmo que para uma 
pessoa: nao se pode julgar, ndo se entende uma pessoa a partir de uma primeira 
impressao; é preciso tempo, devemos ver as acGes dessa pessaa em diversas situa 
Ges, é preciso observar seus comportamentos e prestar atencdo em suas palavras; : 
examinar o modo com que enfrenta e procura resolver os problemas, refletir sobre 
-escolhas dificeis etc.; e s6 entaéo se podera dizer algo sobre tal Pea e nao de 
modo definitivo. 








Capitulo décimo terceiro - Hans Georg Gadamer e a teoria da hermenéutica 


Um cientista nao vé todas as conse- 
qiiéncias da teoria que criou; nado as vé 
porque nao pode vé-las, porque faltam-lhe 
aquelas pecas de saber que permitiriam sua 
extra¢do; assim, nao vé o desenvolvimento 
histérico de sua teoria. Mas o historiador da 
ciéncia, situado a uma relativa distancia do 
tempo da descoberta da teoria, vé mais e me- 
lhor do que o préprio criador da teoria. Ele 
vé coisas que este ltimo sequer sonhava em 
inserir no texto. E o historiador vé melhor a 
teoria porque também a vé 4 luz da histéria 
dos efeitos da prépria teoria. O que dissemos 
de uma teoria cientifica vale para qualquer 
obra humana, para qualquer texto. 


woe Eficacia 
da distancia temporal 


ara a Compreensaoc 
p p 


de um texto 


Tudo isso nos faz compreender como a 
distancia temporal que separa o intérprete do 
aparecimento do texto nao é um obstaculo 
para a compreensao do texto: quanto mais 
nos afastamos cronologicamente do texto, 
mais deveremos nos aproximar dele com 
melhor compreensdo, posto que aumentam 
os dados de consciéncia que nos poem em 
condicao de descartar as interpretacOes er- 
rOneas ou menos adequadas, e substitui-las 
por interpretacées novas e mais justas. 

Com isso, ndo afirmamos que uma 
interpretacdo é valida pela simples e unica 
razao de que ela é mais recente. Para a ver- 
dade nao se pergunta a data de nascimento. 
O que queremos dizer é que uma interpreta- 
cao é valida até termos outra melhor e que 
o crescimento do saber comporta, a cada 
vez, a eliminagao dos suportes que tornam 
valida uma interpretacdo e, com isso, a 
urgéncia de formular e experimentar outra 
(que talvez até ja houvesse sido proposta no 
passado, mas que, na época, foi descartada 
por motivos talvez considerados validos na 
época). 

Em toda compreensdo, portanto, saiba- 
MOs ou nao, esta sempre presente a “histéria 


dos efeitos” (Wirkungsgeschichte). Uma 
obra gera efeitos, tem conseqiiéncias que o 
autor nao vé e nado pode ver, mas que deter- 
minam aquela situagao hermenéutica dentro 
da qual o intérprete interpreta a obra. 

Os efeitos da obra a interpretar estao 
entre as condic6ées da propria interpretagao 
da obra. 

Poderemos compreender isso ainda 
melhor quando nos dermos conta do quanto 
é dificil ou, de qualquer forma, problematico 
interpretar obras contemporaneas, ou entao, 
por exemplo, movimentos artisticos contem- 
pordneos: ainda nao tiveram sua historia, 
nos nao conhecemos suas conseqiiéncias e 
seu entrelagamento mais ou menos fecundo 
com outros eventos da cultura. A interpre- 
tacdo de uma obra é menos simples quando 
nao conhecemos a histéria de seus efeitos. 
hia 3 





Gadamer durante uma aula. 
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— Ill. “Preconceito”, ““azao0"e“tradicao” 


Os"“idola’de Bacon 


“é . n” 
como preconceitos 





Gadamer ¢ 0 fildsofo dos “pré-concei- 
tos”, isto é, das idéias que entretecem uma 
tradigdo ou uma cultura. Para Gadamer, 
“preconceito” nao tem significado depreciati- 
vo; equivale a “idéia”, “conjetura”, “pressu- 
posigdo”. Os que hoje ‘chamamos de ‘ ‘juizos” 
amanha serao pré-conceitos, e os pré-concei- 
tos de ontem ou de hoje poderdo ser os juizos 
de amanha. Por isso, diz ele, “os pré-concei- 
tos do individuo sdGo mais constitutivos de 
sua realidade historica do que seus juizos” 

Foi Bacon, afirma Gadamer, quem sub- 
meteu a analise os preconceitos (ou idola) 
que enjaulam nossa mente. Gadamer n4o 
nutre muita estima por Bacon enquanto me- 
todologo: “as propostas por ele formuladas 
desiludem” 

Gadamer vé muito mais 0 resultado do 
trabalho de Bacon, percebendo-o no fato 
“de ter indagado de modo global os precon- 
ceitos que aprisionam o espirito humano e 
que o desviam do verdadeiro conhecimento 
das coisas; ou seja, de ter operado uma 
autopurificagdo metédica da mente, que re- 
presenta mais uma disciplina (no sentido la- 
tino) do que uma verdadeira metodologia” 

Em suma, Gadamer é da opiniao que 
a andlise dos idola feita por Bacon é valida. 

Mas, para Gadamer, tal andlise é valida 
precisamente por motivos opostos aqueles 
pelos quais era valida para 0 proprio Bacon. 

Depois de identificar e evidenciar os 
idola, Bacon afirmava que era necessario 
expurgar a mente desses idola; ao passo que 
Gadamer sustenta que, uma vez conscientes 
de nossos idola, devemos submeté-los inces- 
santemente a prova, corrigi-los e eventual- 
mente até elimina-los, mas para substitui-los 
por outros melhores. 


; vm A” superacao 
de todos os preconceitos 
propugnada pelos iluministas 


v4 “ . wn ’ ’ 
@um preconceito tpico 


E interessante ver como Gadamer mos- 
tra que “somente no Iluminismo o conceito 





de ‘preconceito’ adquire a conotagao negati- 
va que agora lhe esta habitualmente ligada” 
Os iluministas distinguiam entre preconcei- 
tos “devidos ao respeito pela autoridade” 
preconceitos “devidos a precipitagdo”. O 
fato de a autoridade ser fonte de precon- 
ceitos € “uma idéia conforme ao conhecido 
principio do Iluminismo, que encontra sua 
formulacdo ainda em Kant: ‘tem a coragem 
de servir-te de teu préprio intelecto’ ”. 

Entretanto, observa Gadamer, “a 
superagdo de todos os preconceitos, que 
é uma espécie de preceito geral do Ilumi- 
nismo, apresenta-se ela propria como um 
preconceito, de cuja revisdo depende a 
possibilidade de conhecimento adequado da 
finitude que constitui nao s6 nossa esséncia 
de homens, mas também nossa consciéncia 
hist6rica” 

O Jluminismo afirma, essencialmente, 
a contraposicdo entre fé na autoridade e uso 
da propria razao. Naturalmente, diz Gada- 
mer, “a medida que o valor da autoridade 
toma o lugar de nosso juizo, a autoridade é 
de fato fonte de preconceitos”. Entretanto, 
e isto é importante, “com isso nado se exclui 
que ela (a autoridade) possa ser também 
fonte de verdade — e foi 0 que o Iluminis- 
mo desconheceu com sua indiscriminada 
difamagdo da autoridade” 


3. O conceito romantico 


de “tradic&o” 


Contra a posicdo iluminista, temos a 
concepg¢do que os romdanticos tém da tradi- 
cdo. Escreve Gadamer; “Ha uma forma de 
autoridade que foi particularmente defendi- 
da pelo romantismo: a da tradigado. O que é 
consagrado pela historia e pelo uso se reveste 
de autoridade que ja se tornou universal. E 
nossa finitude histérica define-se precisa- 
mente pelo fato de que também a autoridade 
do que nos é transmitido — e nao sé do que 
podemos reconhecer racionalmente como 
valido — exerce sempre influéncia sobre 
nossas a¢Ges € nossos comportamentos [...]. 
O romantismo pensa a tradigdo em oposicao 
a liberdade da razao, vendo nela um dado 
analogo ao da natureza. E tanto por querer 
nega-la com a revolugdo como querendo 
conserva-la, a tradi¢do lhe aparece como o 
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oposto exato da livre autodeterminagao, ja 
que sua validade nao necessita de nenhuma 
motiva¢ao racional, mas nos determina de 
modo maci¢o e nao problematico” 

Essa, em suma, é a posicdo romantica 
em relagdo a tradicgdo. Diante de tal con- 
cepcao, Gadamer observa justamente que 
“a critica romantica contra o Iluminismo 
certamente nado pode valer como exemplo 
do fato de que a tradigao se impde de modo 
indiscutido e 6bvio, sem que aquilo que nela 
é transmitido seja atingido pela duvida e pela 
critica. Tem, ao contrdrio, quando muito, 
o sentido de uma auto-reflexdo critica que 
aqui, pela primeira vez, retorna a verdade da 
tradi¢ado e procura renova-la, e que se pode 
chamar de tradicionalismo” 


de Relacao Sei ral 


entre “razGo” e “tradicao” 


Em suma, contra os “iluministas”, Ga- 
damer afirma os eventuais direitos da tradi- 
¢do, e contra os romanticos faz valer a forca 
da tradicado da razao. 

Por isso, Gadamer nao vé de modo 
algum entre tradigdo e razdo o contraste 
absoluto visto por muitos. “Por mais que 
possa ser problematica a restauracdo delibe- 
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rada de tradic6es ou a criagao deliberada de 
tradiges novas, igualmente-prenhe de pre- 
conceitos e, na substancia, profundamente 
iluminista é a fé romantica nas ‘tradigdes 
arraigadas’, diante das quais a razao deveria 
apenas calar. Na realidade, a tradicao é sem- 
pre um momento da liberdade e da propria 
histéria. Até a mais auténtica e sdlida das 
tradicGes nao se desenvolve naturalmente 
em virtude da forca de persisténcia do que 
se verificou outrora, mas tem necessidade de 
ser aceita, de ser adotada e cultivada. Ela é 
essencialmente conserva¢gao, aquela mesma 
conservacao que esta sempre ocorrendo ao 
lado e dentro de toda mudanga historica. 
Mas a conservacao é ato da razdo, natu- 
ralmente um ato caracterizado pelo fato 
de nado ser aparente. Por isso, a renovacao, 
0 projeto do novo, parece o inico modo 
de operar da razao. Isso, porém, € apenas 
aparéncia. Até onde a vida se modifica de 
modo tempestuoso, como nas épocas de 
revolucado, na pretensa mudanga de todas 
as coisas conserva-se do passado muito 
mais do que qualquer um possa imaginar, 
solidificando-se junto ao novo para adquirir 
validade renovada. Em todo caso, a con- 
servacao € ato de liberdade tanto quanto a 
subversdo e a renovacdo. Por isso, tanto a 
critica iluminista da tradigao quanto sua rea- 
bilitagdo romantica nao captam a verdade 
de sua esséncia histérica”. § 





GADAMER 





O que éo 
“circulo hermenéutico” 
Nés interpretamos um texto a luz de 


nossos preconceitos; &@ se uma interpretagdo 
nossa se choca contra o texto, devemos 


procurar substitui-la por outra interpretacdo, 
mais adequada. A tarefa hermenéutica é 
tarefa possivel 2 infinita. 





Voltemos, portanto, a descrigdo heidegge- 
riana do circulo hermenéutico, para esclarecer, 
do ponto de vista de nossas intengdes, o novo 
@ fundamental significado que assume aqui 
Q estrutura da circularidade. “O circulo ndo 
deve ser degredado como circulo vitiosus nem 
considerado um inconveniente ndo elimindvel. 
Nele esconce-se uma possibdilidade positiva 
do conhecer mais origindrio, possibilidade que 
é apreendida de modo genuino somente se 
a interpretagdo compreendeu que sua tarefa 
primeira, permanente e@ Ultima & a de ndo dei- 
xar-se@ jamais impor pré-disponibilidades, pré- 
vidéncias @ pré-cognicdo a partir do acaso ou 
das opinides comuns, mas de fazé-las emergir 
das préprias coisas, garantindo assim a cienti- 
ficidade do prdéprio tema”. 

Aquilo que Heidegger diz aqui néo 6 em 
primeira lugar algo que queira valer como um 
preceito para a pratica do compreender, mas 
descreve o modo de realizar-se do prdprio com- 
preender interoretativo como tal. O essencial da 
reflexGo hermenéutica de Heidegger ndo é a 
demonstracgdo de que aqui estejamos diante de 
um circulo, mas consiste em salientar que este 
circulo tem um significado ontolédgico positivo. 
A descrigao em si mesma aparecerd de modo 
transparente a quem quer que se dedique a 
interpretagdo, sabendo aquilo que faz. Toda 
interpretacdo correta deve se defender da ar- 
bitrariedade @ das limitagdes que derivam de 
hdbitos mentais inconscientes, olhando “para 
as préprias coisas” (as quais, para os fildlogos, 
sdo textos providos de sentido que por sua vez 
falam de coisas). O fato de suometer-se de tal 
modo a seu objeto ndo & uma decisGo que o 
intérorete toma de uma vez por todas, mas “a 
tarefa primeira, permanente @ ultima”. Aquilo 
que ele tem a fazer, com efeito, é manter o olhar 
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detido em seu objeto, superando todas as con- 
fusdes que provém de seu prdorio intimo. Quem 
se pde a interpretar um texto realiza sempre um 
oprojeto. Sobre a base do mais imediato sentido 
que o texto lhe exibe, ele esboca preliminar- 
mente um significado do todo. € também o sen- 
tido mais imediato é exibido pelo texto apenas 
enquanto ele @ lido com certas expectativas 
determinadas. A compreensdo daquilo que se 
dé a compreender consiste toda na elabord- 
¢Go deste projeto preliminar, que obviamente 
& continuamente revisto com base naquilo 
que resulta da posterior penetragdo do texto. 

Esta descrigdo é, bem entendido, um 
esquema extremamente sumdrio: @ preciso, 
com efeito, levar em conta que cada revisdo 
do projeto inicial comporta a possibilidade de 
esbogar um novo projeto de sentido; que pro- 
jetos contrastantes podem se entrecruzar em 
uma elaboragdo que no fim leva a uma viséo 
mais clara da unidade de significado; que a 
interpretagdo comega com pré-conceitos que 
SOO POUCO a PoUCO substituidos por conceitos 
mais adequados. Justamente esta continua re- 
novacgde do projeto, que constitui o movimento 
do compreencer e do interpretar, € o processo 
que Heidegger descreve. Quem procura com- 
preender se expde aos erros derivados de pré- 
suposigées que ndo encontram confirmagado no 
objeto. Tarefa permanente da compreensdo so 
a elaboragéo @ a articulagdo de projetos corre- 
tos, adequacos, os quais, como projetos, sao 
antecipagées que podem se convalidar apenas 
em relagdo ao objeto. A Unica objetividade 
aqui é a confirmagdo que uma pré-suposigdo 
pode receber por meio da elaboragdo. O que 
& que distinque as pré-suposicdes inadequadas 
sendo o fato de que, desenvolvendo-se, elas 
se revelam insubsistentes? Ora, o compreender 
chega a sua possibilidade auténtica apenas 
s@ as pré-suposig6es das quais parte sdo 
arbitrérias. Hd, portanto, um sentido positivo 
em dizer que o intérprete ndo acessa o texto 
simplesmente permanecendo no quadro das 
pré-suposigdées ja presentes nele, porém, muito 
mais, na relagdo com o texto, PS] 4 prova a 
legitimidade, ou seja, a origem @ a validade, 
de tais pré-suposicées. 

€sta regra Fundamental deve ser entendi- 
da simplesmente como a radicalizagdo de um 
modo de proceder que de fato sempre realiza- 
mos quando compreendemos. Diante de todo 
texto se nos impede a tarefa de ndo pressupor 
simplesmente como dbvio que ele fale nossa 
linquagem, ou, no caso de uma lingua estran- 
geira, a linqguagem que aprendemos a conhecer 
a partir de outros escritores ou do uso quotidia- 
no. Estamos, ao contrario, bem conscientes de 
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que devemos chegar 4 compreensdo co texto 
partindo do uso especifico que a linguagem 
tem naquela determinada época ou naquele 
determinado autor. Continua, naturalmente, o 
problema de como essa regra geral possa ser 
concretamente realizada, No plano dos signi- 
ficades, com efeito, a ela se opde o cardter 
inconsciente do modo com que usamos a lingua- 
gem que falamos. Como podemos efetivamente 
chegar a estabelecer uma diferenca entre o 
uso que fazemos da linguagem @ o USO que oO 
texto dela faz? 

€ preciso dizer que em geral aquilo que 
nos obriga a refletir, @ chama nossa atengdo 
sobre a possibilidade de um uso diverso da 
linguagem que nos é familiar, é a experiencia de 
um “choque” que se verifica diante de um texto, 
tanto se o texto ndo exibe nenhum sentido, 
como se o sentido dele contrasta irredutivelmen- 
te com nossas expectativas. Que todo aquele 
que fala minha lingua assuma as palavras no 
mesmo sentido que elas tém para mim @ um 
eré-suposto geral que pode se tornar proble- 
matico apYenas no caso particular; o mesmo se 
diga no que se refere ds linquas estrangeiras: 
também aqui consideramos conhecer uma lingua 
estrangeira em um nivel médio 2, na interore- 
tagdo de um texto, pressupomos sempre este 
uso médio dela. 

Aquilo que vale para esta pré-suposigéo 
sobre o uso da lingua vale também, ao mesmo 
titulo, para as pré-suposigées de conteudo com 
que lemos os textos, @ que constituem nossa 
pré-compreensdo deles. € também aqui o pro- 
blema que se pde @ como em geral se possa 
sair do circulo cas préprias pré-suposicées pri- 
vadas. Ndo se pode certamente assumir como 
norma geral que aquilo que um texto tem a 
dizer-nos se adapte sem dificuldade as nossas 
opinides @ ds nossas expectativas. Mais ainda, 
aquilo que outro me diz, tanto no didlogo, como 
em uma carta, em um livro ou de outra Forma, 
s@ pressupde sempre que seja justamente sua 
opinido @ nao a minha, que ele expressa e da 
qual devo cientificarme, sem dever necessa- 
riamente compartiihd-la. Mas este pressuposto 
ndo é uma condigdo que Facilita a compreensdo, 
@ sim que a torna mais dificil, pois minhas prdé- 
prias pré-suposicgées, que determinam minha 
compreensdo, podem igualmente escapar da 
atengdo. € se elas déo lugar a mal-entendidos, 
como serd possivel que, diante de um texto, em 
que ndo hd a presenga de alquém que de fato 
nos responda, se possa em geral perceber um 
mal-entendido? Como se deve fazer para pre- 
caver um texto de um mal-entendido? 

Se refletirmos mais a fundo, percebere- 
mos que também as opinides ndo podem ser 


compreendidas de modo arbitrario. Como ndo 
podemos ignorar determinado uso linguistico 
sem que o sentido de seu conjunto se quebre, 
assim, quando compreendemos a opinido de 
outro néo podemos nos ater cegamente as nos- 
sas prdprias pré-suposicées sobre a questdo. 
Nao @ que quando alguém ouve algum outro ou 
vai a uma conferéncia deva esquecer todas as 
pré-suposicées sobre o argumento do qual se 
trata @ todas as prdprias opinides a respeito. 
O que se exige & simplesmente que esteja 
aberto A opinido do outro ou ao contetido do 
texto. Tal abertura sempre implica, porém, que 
a opinido do outro seja posta em relagdo com 
a totalidade das préprias opinides, ou que 
nos coloquemes em relagdo com ela. Ora, @ 
verdade que as opinides representam multi- 
plicidade de possibilidades (em confronto com 
© acordo representado pela unidade de uma 
linguagem ou de um vocabulério), mas dentro 
desta variedade do opindvel, ou seja, daquilo 
que um leitor pode encontrar provido de sentido 
@, portanto, pode se aplicar, nem tudo @ possi- 
vel, @ quem ouve aquilo que verdadeiramente 
© outro diz, perceberd no fim que aquilo que 
ele tera eventualmente entendido mal nado se 
deixa sequer coordenar coerentemente com 
sua propria expectativa multiforme. Aqui hd, 
portanto, um critério. A tarefa hermenéutica, 
em virtude de sua propria esséncia, assume a 
fisionomia de um problema objetivo, e como tal 
tamoém semore se determina. Desse modo, o 
empreendimento hermenéutico encontra-se na 
posse de um terreno sdlido sob os pés. Quem 
quer compreender ndo poderd desde o inicio 
abandonar-se 4 casualidade das prdéprias pres- 
suposicées, mas deverd se colocar, com a maior 
coeréncia @ obstinagGo possivel, na escuta da 
opinido do texto, até o ponto que esta se faga 
entender de moco inequivoco @ toda compreen- 
S60 apenas presumida seja eliminada. Quem 
quer compreender um texto deve estar pronto.a 
deixar que o texto diga alguma coisa. Por isso, 
uma consciéncia hermeneuticamente educada 
deve ser preliminarmente sensivel 4 alteridade 
do texto. Tal sensibilidade ndo pressupde nem 
uma “neutralidade” objetiva nem um esqueci- 
mento de si mesmo, mas implica uma precisa 
tomada de consciéncia das préprias pré-supo- 
sigdes @ dos préprios preconceitos. € preciso 
estar consciente das prdéprias prevengdes, para 
que 0 texto se apresente em sua alteridade @ 
tenha concretamente a possibilidade de fazer 
valer seu conteldo de verdade em relagdo as 
oré-suposicg6es do intérprete. 

uma perfeita descrig¢do fenomenoldgica a 
que Heidegger deu com seu esclarecimento, na- 
quilo que pretende ser um puro “ler” o que “estd 


2550 





260 


Terceira parte - Fenomenologia, Existencialismo, Hermenéutica 


escrito”, a estrutura da pré-compreensdao. [...] 
Um compreender realizado com consciéncia me- 
todoldgica ndo deve tender a levar simplesmen- 
te a realizagdo as prdéprias antecipagées, mas a 
tornd-las conscientes para podé-las controlar, 
@ fundamentar assim a compreensdo, sobre o 
proprio objeto a ser interpretado. € isso que 
Heidegger pretende quando exige que o tema 
da pesquisa seja “assegurado” sobre a base 
do prdpric objeto por meio de uma elaboragao 
explicita das componentes pré-constitutivas da 
situagdo hermenéutica (pré-disponibilidade, 
eré-vidéncia, pré-cognicdo). 

De modo nenhum se trata, portanto, de 
por-se a seguro contra a voz que nos fala a partir 
do texto, mas, ao contrario, de manter distante 
tudo aquilo que pode impedir-nos de ouvi-la 
de modo adequado. Séo0 os preconceitos dos 
quais ndo estamos conscientes que nos tornam 
surdos 4 voz do texto. 


H. G. Gadamer, 
Verdade e método. 


“Preconceito” 
de modo nenhum 
significa juizo falso 


Gadamer reabilita o conceito de ‘pre- 
conceito” (Vor-urteil). Foi o Huminismo que 
desacrecitou o conceito de ‘preconceito”. A 
critica iluminista da religido acoplou ao con- 
ceito de preconceito o significado de "juizo 
infundado". 


Gacamer reavalia o conceito de ‘precon- 
ceito", entendendo como pré-conceitos as 
idéias que tecem nossa Vor-vertdndnis, isto 
6, NOSSQ pré-compreensdo, as quais conti- 
nuamente subjazem a prova da experiéncia. 


No uso juridico, preconceito é uma decisdo 
judicidria que prevé a verdadeira @ prdpria 
sentenga definitiva. Para quem @ chamado 
Q juizo, a emanagdo de tal sentenga prévia 
contraria representa obviamente uma limitagdo 
das probabilidades de vencer. Préjudice, como 
proejudicium, também significa, assim, simples- 
mente limitagao, desvantagem, dano, prejuizo. 
Mas este cardter negativo é apenas uma con- 
sequéncia. € justamente a validade positiva, 
© valor pré-judicial da decisdo precedente 
— como, justamente, de um “precedente” — que 
fundamenta a conseqténcia negativa. 








“Preconceito”, portanto, ndo significa de 
fato juizo falso; o conceito implica que ele pode 
ser avaliaco tanto positiva como negativamente. 
Se nos reportamos ao latim pragjucicium torna- 
se mais Facil ver como, ao lado do sentido ne- 
gativo, a palavra possa ter também um sentido 
positivo. Hd préjugés légitimes. Isso estd muito 
longe do uso comum que o termo tem hoje. A 
ealavra alemé Vor-urteil, ereconceito — como o 
préjugé francés, mas de modo mais acentuado 
— parece ter sido reduzida, pelo lluminismo @ 
por sua critica da religidéo, a significar exclusi- 
vamente um “juizo infundado" [ou um “conceito 
sem fundamento"]. Apenas a fundamentagdo, 
a verificagao conforme um método (@ ndo em 
primeiro lugar a pertinéncia concreta a situagdo), 
dé a um juizo sua dignidade. A falta de uma fun- 
damentagdo neste sentido ndo dé lugar, para o 
lluminismo, a outros tipos de certeza, mas sig- 
nifica que o juizo ndo tem nenhum fundamento 
no objeto, que ele & “infundado”. Essa @ uma 
conclusGo de pura marca racionalista. Sobre ela 
se fundamenta o descrédito em que caem os 
preconceitos em ge¢ral @ a pretensdo de que a 
conhecimento cientifico avanga quando deles 
orescinde completamente. 














H. G. Gadamer, 
Verdade e método. 


—A idéia de 


“historia dos efeitos” 


Conforme o principio da Wirkungsges- 
chichte, uma hermenéutica adequada deve 
estar consciente também da realidade de 
que o proprio compreender tem uma histé- 
ria. Hd uma historia da pesquisa sobre um 
objeto histérico ou uma obra a nds trans- 
mitida, @ sobre seu destino @ seus efeitos: 
trata-se, justamente, da histéria dos efeitos 
(Wirkungsgeschichte). Historia dos efeitos 
que "é sempre indispensdvel quanco se quer 
esclarecer plenamente o significado auténtico 
de uma obra ou de um dado histérico [...]”. 
A disténcia temporal do intérorete em relo- 
60 a obra a ser interpretada nédo @, desse 
modo, um obstdculo para a comereensdo da 
propria obra. 


Um pensamento autenticamente histérico 
deve estar consciente também de sua prderia 
historicidade. Somente assim ndo se reduzird 
a perseguir o fantasma de wm objeto histdérico 
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- aquele que seria objeto de uma pesquisa 
que se desenvolve progressivamente como 
a da ciéncia natural —, mas seré um modo de 
reconhecer aquilo que é diferente de si, reco- 
nhecendo assim, com o outro, a si mesmo. O 
verdadeiro objeto da histéria nédo @ de fato um 
objeto, mas a unidade destes dois termos, uma 
relagdo em que consiste tanto a realidade da 
histdria, como, ao mesmo tempo, a realidade 
da comoreensdéo histdrica. Uma hermenéutica 
adequada deveria esclarecer a realidade da 
histéria também no préprio compreender. Cha- 
ma aquilo que forma o objeto desta exigéncia 
de Wirkungsgeschichte, histdéria dos efeitos ou 
das determinagées. O compreender é, em sua 
esséncia, um processo que esta inserido dentro 
desta histdria ¢ a deve levar em conta. 

Que o interesse histdérico néo se dirija 
apenas ao fendmeno histdérico como tal ou 4 
obra que nos foi transmitida pela histdria, iso- 
ladamente entendida, mas também, em uma 
tematizagdo secundéria, a seu “destino” @ a 
seus efeitos na histdria (que, em Ultima and- 
lise, compreendem também a prdpria histéria 
da pesquisa sobre aquele tema), & aigo que 
s@ admite geralmente em termos de simples 
complementagdo do delineamento de um pro- 
blema histérico, @ que, do Raffaello de Hermann 
Grimm a Gundolf para diante, deu lugar a uma 
grande colheita de vdlidas obras histdricas. 
Nestes termos, aquilo que chamei de historia 
dos efeitos nédo 6 nada de novo. Mas dizer que 
tal histéria dos efeitos é sempre indispensdvel 
quando se quiser esclarecer o significado au- 
téntico de uma obra ou de um dado histdrico, 
subtraindo-o a um estado em que oscila entre 
histdria @ tradigdo, isto 6 na verdade algo de 
novo, a enunciagdo de uma exigéncia — tornada 
valida ndo tanto em relagdo 4 pesquisa, @ sim a 
prdpria consciéncia metodolédgica — que deriva 
como resultado necessario a partir da reflexdo 
sobre a consciéncia historica. 

€ claro que nado se trata de um preceito 
hermenéutico no sentido do conceito tradicional 
de hermenéutica. Ndo se quer dizer, com efeito, 
que a pesquisa deva desenvolver tal histdria 
dos efeitos, ao lado do estudo da obra como 
tal. O preceito tem, ao contrario, um significado 
tedrico. A consciéncia histérica deve tomar cons- 
ciéncia do fato de que na pretensa imediatez 
com a qual gla se ede diante da obra ou do 
dado histdéricd, age também sempre, embora 
inconsciente @, Portanto, nde controlada, essa 
estrutura da histéria dos efeitos. Quando nés, 
a partir da disténcia histérica que caracteriza 
@ determina em seu'conjunte’ nossa situagdo 
hermenéutica, nos esforcamos para entender 
determinada manifestagdo histérica, jA estamos 
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sempre suometidos aos efeitos da Wirkun- 
gsgeschichte. Esta decide antecipadamente 
sobre aquilo que se apresenta a nds como 
problematico e como objeto de pesquisa, @ nds 
esquecemos a metade daquilo que €, ou me- 
lhor, esquecemos toda a verdade do fenédmeno 
histérico se assumirmos tal fendmeno, em sua 
imediatez, como toda a verdade. 

Na ingenuidade presumida de nossa 
compreensdo, na qual sequimos o critério da 
compreensibilidade, o outro se mostra a tal 
ponto apenas em base daquilo que @ nosso, 
pois um @ outro elemento n&o sdo mais nitida- 
mente distinquiveis. O objetivismo historicisto, 
mantendo-se em sua metodologia critica, fecha 
os olhos diante da trama da histéria dos efeitos, 
em que a propria consciéncia histérica se encon- 
tra envolvida. Ele de fato elimina, por meio de 
seu metodo critico, toda ocasido de arbitrario, 
casual ou demasiadamente desenvolvido tra- 
tamento do passado em base 4 atualidade; 
todavia, modelando para si ao mesmo tempo 
uma boa consciéncia com a negagéo de todos 
os pressupostos, também aqueles de modo 
nenhum arbitrdrios @ casuais, que na realidade 
guiam sua compreensdo, deixa escapar a ver- 
dade que, embora no cardter finito de nossa 
compreensdo, seria possivel alcangar. O obje- 
tivismo historicista pode ser nisso comparado 
4 estatistica, que & um tdo poderoso meio de 
propaganda justamente porque deixa que os 
fatos Falem e, desse modo, dé a ilusdo de uma 
objetividade que na realidade depende da 
legitimidade de suas exposicées iniciais. 

Nao se quer, todavia, afirmar que a his- 
téria dos efeitos deva ser desenvolvida como 
nova disciplina auxiliar das ciéncias do espirito; 
mas que @ preciso aprender a compreender 
mesthor a si mesmos, reconhecendo que em toda 
compreensdo, estejamos ou ndo conscientes 
de modo explicito, sempre estd em agdo esta 
histéria dos efeitos. Onde ela for negada em 
base a uma ingénua fé absoluta na forga do 
métado, pode acontecer que se tenham, como 
consequéncia, verdadeiras @ prdéprias defor- 
macgdes objetivas do conhecimento. Na histéria 
da ciéncia temos exemplos de demonstracgées 
irrefutdveis de algo que & claramente falso. 
Mas no conjunto a forga da histéria dos efeitos 
ndo depende do fato de ser reconhecida. Jus- 
tamente esta @ a forga da histéria em relacdo 4 
consciéncia finita do homem: ela triunfo também 
ali onde o homem, por causa de sua Fé no mé- 
todo, nega a prdpria historicidade. A exigéncia 
desta tomada de consciéncia da histdéria dos 
efeitos & urgente justamente pelo fato de ser 
uma exigéncia essencial para a consciéncia cien- 
tifica. Isso néo significa, porém, que o problema 
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posto por ela possa ser resolvido de uma vez 
por todas e de modo univoco. Que da histéria 
dos efeitos possamos nos tornar conscientes de 
uma vez por todas de modo completo é uma 
afirmagdo hibrida como a pretensdo hegeliana 
do saber absoluto, no qual a histdria teria che- 
gado 4 plena autotransparéncia @, portanto, a 
gureza do conceito. Mais que isso, a consciéncia 
da determinagdo histérica (wirkungsgeschichtli- 
ches Bewusstsein) 6 um momento do préprio 
processo da compreensdéo, jd estd presente na 
proposi¢éo correta do problema. 

A consciéncia da determinagdo histdrica 
é, em primeiro lugar, consciéncia do situagdo 
hermenéutica. A tomada de consciéncia de uma 
situagdo, porém, @ sempre tarefa carregada 
de dificuldade peculiar. O conceito de situa- 
¢Go implica, de fato, como sua caracteristica 
essencial, que ela ndo @ algo diante do qual 
nos encontramos @ do qual possamos ter um 
conhecimento objetivo. A situagdo é algo dentro 
do qual estamos, no qual nos encontramos jd 
sempre a existir, @ a clarificagdo dela é tarefa 
que jamais se conclui. Isso vale também para a 
situagdo hermenéutica, ou seja, para a situagao 
em que nos encontramos em relagdo ao dado 
histdérico transmitido, e que temos de compreen- 
der. Também a clarificagdo dessa situagdo, isto 
é, areflexGo sobre a histdria dos efeitos, ndo } 
algo que se possa concluir; tal impossibilidade 
de concluir néo é, porem, um defeito da refle- 
xGo0, mas est ligada 4 prdépria esséncia do ser 
histdrico que somos nés. Ser histdrico significa 
néo poder jamais se resolver totalmente em 
autotransparéncia. Todo saber de si surge em 
uma datagdo histdrica, que podemos chamar, 
com Hegel, de substdncia, enquanto constitui 
a base de toda reflexdo e comportamento do 
sujeito @, portanto, define e circunscreve tam- 
bém toda possibilidade, por parte do sujeito, de 
entender um dado historico transmitide em sua 
alteridade. A tarefa da hermenéutica filosdfica 
pode, portanto, sobre esta base, ser definida 
como a de remontar ao itinerdrio da Fenome- 
nologia do espirito hegeliana, até esclarecer 
em toda subjetividade a substancialidade que 
Q Cetermina. 

Toco presente Finito tem limites. O conceito 
de situagdo pode ser definido justamente com 
base no fato de que a situagdo representa um 
ponto de vista que limita as possibilidades de 
visGo. Ao conceito de situagdo, portanto, estdé 
essencialmente ligado o de horizonte. Horizon- 
te & aquele circulo que abraca e compreende 
tudo aquilo que @ visivel a partir de certo 
ponto. Aplicando o conceito ao pensamento, 
costumamos falar de limitagdo de horizonte, 
possivel alargqamento de horizonte, abertura 
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de novos horizontes etc. A linqguagem filoséfica, 
a partir de Nietzsche @ Husserl, empregou em 
particular esse termo para indicar o fato de que 
© pensamento estd ligado 4 sua determinagdo 
finita @ para salientar a gradualidade de todo 
alargamento ca perspectiva. Quem ndo tem um 
horizonte & um homem que ndo vé suficiente- 
mente longe @, por isso, supervaloriza aquilo 
que esta mais préximo. Ter um horizonte signi- 
fica, ao contrdrio, Ndo estar limitado aquilo que 
se encontra mais préximo, mas saber ver para 
além dele. Quem tem um horizonte sabe avaliar 
corretamente dentro dele o significado de cada 
coisa segundo a proximidade ou distancia, 
segundo as dimensdes grandes @ pequenas. 
Em conformidade com isso, elaborar a situagéo 
hermenéutica significa adquirir o justo horizonte 
problematico para os problemas propostos com 
os dados histéricos transmitidos. 


H. G. Gadamer, 
Verdade e métoco. 


Teoria da tradicado 


"Tanto a critica iluminista da tracigdo 
como sua reabilitagdo romantica ndo cap- 
tam a verdade de sua esséncia histdrica”. 
Enganam-se os roménticos ao sacralizar 
a tradig¢éo; enganam-se os iluministas ao 
desacreditd-la. Cada um de nds jd estd 


dentro dos “preconceitos” (idéias @ ideais) 
Ca propria tradigédo; preconceitos que serdo 
aceitos ou rejeitados e que, em todo caso, 
passam a cada dia no crivo da experiéncia. 
Da “verdade" no perguntamos a data de 
nascimento. 





Para isso podemos retomar a critica 
roméntica do tluminismo. Hd uma forma de 
autoridade que foi particularmente defendida 
pelo romantismo: a da tradigdo. Aquilo que @ 
consagrado pela histéria @ pelo uso @ provido 
de uma autoridade que doravante se tornou 
universal, @ nossa fFinitude histérica define-se 
justamente pelo Fato de que também a avtori- 
dade daquilo que nos foi transmitido, @ ndo sd 
aquilo que podemos racionalmente reconhecer 
como vélido, exerce sempre uma influéncia 
sobre nossas acgées @ sobre nossos comporta- 
mentos. Toda educagado se fFundamenta sobre 
isso; @ embora no caso da educagGo o “tutor”, 
com a maturidade da maioridace alcangada, 
perca sua fungdo, @ a autoridade do educador 
deixe o lugar para o julgamento @ a decisdo 
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do individuo, este chegar 4 maturidade ndo 
significa dé modo nenhum que o homem se 
torne senhor de si mesmo no sentido de se 
tornar livre de toda tradigéo e de toda ligagdo 
com o passado. A realidacde dos costumes, por 
exemplo, tem uma validade, em larga medida 
ligada 4 transmissGo e 4 tradigdo. Os costumes 
sdo aceitos livremente, mas ndo sdo produzi- 
dos nem fundamentades em sua validez por 
meio de uma decisdo livre. Ao contrdrio, com 
oO termo tradigGo nés indicamos exatamente 
o fundamento de sua validade. De fato, é ao 
romantismo que devemos esta corregdo da 
proposta iluminista, motivo pelo qual além da 
motivacGo racional também a tradigGo possui 
certo direito e determina em larga medida 
nossas posicées @ Nossos comportamentos. € a 
supe@rioridade ca ética antiga sobre a Filosofia 
moral moderna caracteriza-se tamoém pelo fato 
de que aquela fundamenta justamente sobre 
a base da néo-prescindibilidade da tradigao a 
passagem da ética para a “politica”, a arte de 
fazer boas leis. O Iluminismo moderno, ao con- 
trario, tem neste sentido uma posicdo abstrata 
@ revolucionaria. 

O conceito de tradigGo, todavia, tornou-se 
nado menos ambiquo do que o de autoridade, @ 
oglas mesmas razdes, uma vez que & a oposigdo 
abstrata ao principio iluminista que determina 
© modo roméntico de entender positivamente 
a tradicao. O romantismo pensa a tradigao em 
oposigdo a liberdade da razdo, @ vé af uma 
determinacgdo andloga 4 da natureza. € quer se 
queira depois negd-la com a revolugdo, quer se 
queira conservé-la, a tradicdo Ihe aparece como 
© oposto abstrato da livre autodeterminagdo, 
pois sua validace ndo tem necessidade de ne- 
Ahuma motivagdo racional, mas nos determina 
de modo macigo @ ndo problematico. Mas a 
critica romantica contra o Iluminismo néo pode 
sem duvida valer como um exemplo do fato de 
que a tradigdo se impde de modo indiscutido 
@ dbdvio, sem que aquilo que nela é transmitido 
seja atingido pela duvida e pela critica. Tem, ao 
contrario, o sentido de uma auto-reflexdo critica, 
que aqui pela primeira vez retorna 4 verdade 
da tradigdo e procura renova-la, @ que se pode 
chamar de tradicionalismo. 

Parece-me, todavia, que entre tradicdo 
@ razdo ndo exista tal contraste absoluto. Por 
mais que possa ser problemadtica a restauragdo 


deliberada de tradig¢des ou a criagdo deliberada 
de tradigées novas, iqgualmente carregada de 
preconceitos e, em substdncia, profundamen- 
te iluminista @ a Fé romantica nas “tradigées 
enraizadas” ciante das quais a razGo deveria 
apenas calar. Na verdade, a tradigGo 6 sempre 
um momento ca liberdade e da prdpria histdéria. 
Também a mais auténtica @ sdlida das tradigdes 
ndo se desenvolve naturalmente em virtude da 
forga de persisténcia daquilo que uma vez se 
verificou, mas tem necessidade de ser aceita, de 
ser adotada @ cultivada. Ela 6 essencialmente 
conservagdao, a mesma conservagdo que esta 
2m agdo ao lado e dentro de toda mudanga 
histérica. Mas a conservacGo & um ato da razdo, 
sem duvida um ato caracterizado pelo fato de 
n&o ser vistoso. Por isso a renovacGéo, o projeto 
do novo parece o Unico modo de operar ca ra- 
zG0. Mas é apenas aparéncia. Até onde a vida 
se modifica de modo tempestuoso, como nas 
épocas de revolucgdo, na pretensa mudanga de 
todas as coisas se conserva do passaco muito 
mais do que se possa imaginar, e se solda junto 
com o novo, acquirindo validade renovada. €m 
todo caso, a conservacGo @ um ato da liberdade 
N&do menos do que a subverséo @ a renovacao. 
Por isso, tanto a critica iluminista da tradigdo 
como sua reabilitagdo romantica ndo captam a 
verdade de sua esséncia histérica. 

Somos, portanto, levados a nos pergun- 
tar se nas ciéncias do espirito ndo devam ser 
justamente reconhecidos fundamentaimente os 
direitos da tradigdo. A pesquisa das ciéncias 
do espirito ndo pode pensar nossa relacgdo de 
seres historicos com 0 passaco em termos de 
oposigdo simplista. Em todo caso, nossa relagdo 
com o passaco, na qual estamos continuamen- 
te empenhacos, ndo se define em primeiro 
lugar pela exigéncia de uma separagGo @ de 
uma libertagdo daquilo que foi transmitido. Ao 
contrario, estamos constantemente dentro de 
tradigées, @ isso ndo &é um comportamento ob- 
jetivante que se ponha diante daquilo que tais 
tradigdes dizem como a algo diferente de nds, 
estranho; ao contrario, 6 algo que ja sempre 
sentimos como nosso, um modelo positivo ou 
negativo, um reconhecer-se, no qual o julgamen- 
to histdérico sucessivo ndo verd um conhecimen- 
to, mas um livre apropriar-se da tradigdo. 


H. G. Gadamer, 
Verdade e métoco. 
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Desenvolvimentos recentes 


da teoria da hermenéutica 


I. Emilio Beti 








ea hermenéutica como método geral 


iN . a ’ 
das ciéncias do esptrito 


¢ Emilio Betti (1890-1968), fundador - na Universidade de 
Roma em 1955 — do Instituto de teoria da interpretagdo, deve 
ser recordado como autor de uma obra monumental ae. teoria 
hermenéutica: Teoria geral da interpretacao (1955), 

Ha um mundo inteiro a interpretar e entender: gestos, ‘acées, 
projetos, tracos e testemunhos de idéias, de ideais e de suas reali- 
za¢des. Pois bem, para Betti a tarefa do intérprete é a de re-conhe- 


cer e re-construir a mensagem, as intencdes, o sentido; em poucas - 


O intérprete 
deve 
re-conhecer 
uma mensagem 
presente 

no objeto 

> § 1-2 


palavras, por exemplo: o pensamento que se encontra neste testamento ou naquela 
igi em um "Ges ou em um manifesto, ou entao em uma pagine de jornal. 


e Betti < acusa certos sebtiens da heriienButica: -como é Heideaoer Gadamer e 
Bultmann — de nao levar na devida conta os direitos do objeto. Estes, na opiniao 


de Betti, impGem o sentido ao objeto (um papiro, um gesto, uma 


descoberta arqueoldgica etc.), mais do que extraem do sje ° 
sentido que nele esta contido. 

Uma coisa - diz Betti-é uma  doacdo de sentide islanpenana) 
e outra coisa, bem diferente, é uma interpretagag astound) 
do sentido encarnado em um objeto. — 

Sensus nos est inferendus, sed efferendus: re) sentido nao deve 
ser Impostey, mas extraido. 





O sentido 
nao deve ser 
imposto 

ao objeto, 
mas extraido 
dele 

> § 3-4 


° Com o ‘objetivo ais ablnes uma s hermenéutica que garanta direitos ao ob- 
jeto, Betti prop6e quatro canones do procedimento hermenéutico: 

1) canon da autonomia: "o sentido deve ser aquilo que se encontra no dado 
e dele se extrai, e ndo um sentido que para ele se transfere a partir de fora”; 

2) canon da totalidade: as partes de um texto sdo iluminadas pelo sentido do 
texto inteiro, e o texto em seu peniunte se COnPIOR aE no OATINO confronto 


com suas partes; ~ 


3) canon da atualidade ‘do Sammenencee: a atitude de intérprete nao deve 
ser “passivamente receptiva, mas factualmente reconstrutiva”: isto quer dizer que 


seria absurdo se a subjetividade do intérprete (e seus preconceitos, 
suas expectativas) fosse cancelada; o importante é gue nao pela 
imposta arbitrariamente sobre 0 objeto; «°.- » ee 

4) canon da adequacao do compreender. ° intérprete deve 
estar congenialmente disposto em relacdo ao objeto a interpretar, 
no justo nivel espiritual para uma compreensdo adequada. 





Quatro regras 
para uma boa 
interpretacgdo 
3§5 
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ads A vida e as obras 


Emilio Betti nasceu em Camerino no 
dia 20 de agosto de 1890. Laureou-se 
primeiro em direito em 1911, e depois em 
letras classicas em 1913. Livre-docente em 
1915, ensinou na Universidade de Camerino 
e sucessivamente em Macerata, Messina, 
Parma, Florenga, Milao e, por fim, a partir 
de 1947, em Roma. 

Sempre em Roma, comegcando de 1960, 
foi professor de ius romanum na Pontificia 
Universidade Lateranense. 

Betti deu cursos em diversas Universi- 
dades estrangeiras. Na Faculdade de juris- 
prudéncia em Roma, Betti fundou, em 1955, 
o Instituto de teoria da interpretacao. 

Suas publicag6es juridicas sao numero- 
sissimas — mais de duzentas —, e contem- 
plam os mais diversos campos: do direito 
romano ao direito processual, do civil e 
comercial a historia e politica internacional. 

Sua obra em a4mbito hermenéutico é 
monumental: Teoria geral da interpretagdao, 
publicada em 1955. 

Em 1960 Gadamer publicou Verdade 
e método. Dois anos depois, em 1962, Betti 
publicou em alemao o ensaio Die Herme- 
neutik als allgemeine Methodik der Geis- 
teswissenschaften (A bermenéutica como 
método universal das ciéncias do espirito), 
e isso para tornar conhecidas na Alemanha 
as linhas fundamentais de sua Teoria geral 
da interpretacado que, ao aparecer, passara 
substancialmente inobservada entre os es- 
tudiosos alemdes, e que sera traduzida em 
alemado em 1967. 

Emilio Betti morreu no dia 11 de agos- 
to de 1968. 


nea Intevpretar é entender 


“Nada é tao caro ao ser humano 
quanto entender-se com seus semelhantes. 
Nenhum apelo dirigido a sua inteligéncia 
é tao convincente quanto o que vem de pe- 
gadas humanas desaparecidas, que voltam 
a luz e lhe falam. Em todo lugar em que 
nos encontramos na presenga de formas 
sensiveis por meio das quais outro espirito 
fala a nosso espirito, ai entra em movimento 
nossa atividade interpretativa, para entender 
que sentido tém aquelas formas. Todos, da 
palavra fugaz, falada no 4rido documento 
e no mudo achado arqueolégico, da escrita 
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a cifra e ao simbolo artistico, da declaragao 
ao comportamento pessoal, da expressao do 
rosto ao estilo da postura e do carater, tudo 
aquilo que nos chega do espirito de outrem, 
dirige um apelo a nossa sensibilidade e inte- 
ligéncia para ser compreendido”. Isso é sa- 
lientado por Betti em A bermenéutica como 
método geral das ciéncias do espirito. 

Existe, portanto, o mundo do espirito 
objetivo, isto é, de fatos e eventos humanos, 
de gestos e de agdes, de pensamentos e pro- 
jetos e de vestigios e testemunhos de idéias, 
de ideais, de realizacdes. Todo este mundo 
humano deve ser interpretado. 

A interpretacdo, escreve Betti, é “um 
procedimento cujo objetivo e cujo resultado 
adequado é um entender”. O intérprete de- 
vera reconhecer nas objetivag6es do espirito 
“o pensamento criativo que o anima”; de- 
vera re-conhecer e re-construir um sentido, 
evocar novamente a intuigdo que ai se revela. 
E, deste modo, ele atua uma inversdo do 
processo criativo: “uma inversao pela qual 
o intérprete, em seu iter hermenéutico, deve 
percorrer novamente em sentido retrospec- 
tivo o iter genético, repensando-o em sua 
interioridade”. 

Em suma, “a diferenga crucial entre 
O processo interpretativo e qualquer outro 
processo cognoscitivo, em que se encon- 
tram de frente um sujeito e um objeto, esta 
no fato de que na interpretacao o objeto é 
constituido por objetivagées do espirito; 
ao intérprete cabe a tarefa de re-conhecer e 
re-construir a mensagem, as inten¢gdes ma- 
nifestadas nas objetivagGes; é um processo 
de interiorizagdo, em que o conteudo destas 
formas é transposto em uma subjetividade 
‘outra’, diferente”. 


— A distincdo entre 
“interpretacdéo do sentido” 
e “atribuicdo de sentido” 


Determinada assim a tarefa da inter- 
pretacdo, é preciso logo dizer que Betti é 
critico em relacdo aos desenvolvimentos da 
teoria hermenéutica em Heidegger, Gadamer 
e Bultmann. 

Certamente, também para Betti 0 intér- 
prete “nado deve ser passivamente receptivo, 
mas factivamente reconstrutivo”; todavia, 
Betti esta persuadido de que “ao salientar 
isso andou-se [...] demasiado além”. Hei- 
degger, Gadamer e Bultmann teriam ido 
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demasiadamente além enquanto, na opiniao 
de Betti, teriam posto o sentido do objeto 
nao no proprio objeto, e sim muito mais na 
pré-compreensao do sujeito. E Betti anota: a 
pré-compreensdo é “formula de certo modo 
ambigua”, e Heidegger é “mestre do sofisma 
e da expressdo hermética”. 

A hermenéutica como método geral das 
ciéncias do espirito leva o seguinte subtitu- 
lo: Ein Beitrag zum Unterschied zwischen 
Auslegung und Sinngebung (Contribuigao 
para a diferenciagado entre interpretacao e 
atribuicdo de sentido). Pois bem, a herme- 
néutica existencial de Heidegger, Gadamer e 
Bultmann, dando excessivo peso a pré-com- 
preensdo, é uma hermenéutica que leva a 
uma “atribuicdo-de-sentido” (Sinngebung); 
mas aquilo a que devemos visar € 0 reencon- 
tro do sentido que ja esta em uma inscri¢ao, 
em uma lapide, em um testamento, ou seja, 
devemos oferecer uma interpretagao (Aus- 
legung) do objeto. 

Em suma, 0 que é caro a Betti é a obje- 
tividade da interpretacao. Ea formula feliz 
que sintetiza este proposito central de toda 
a sua obra é aquela pela qual sensus non est 
inferendus, sed efferendus. (3351 





yes Uma hermenéutica garante 
dos direitos do objeto 


O que dissemos equivale a afirmar que 
no ato interpretativo o significado nao deve 
ser introduzido e subrepticiamente imposto 
ao objeto; tal significado deve, ao contrario, 
ser extraido do objeto. A hermenéutica de 
Heidegger e Gadamer, diz Betti, é uma teo- 
ria de inspiragao kantiana e neokantiana, e 
dirige sua atengao sobre as estruturas trans- 
cendentais do sujeito; a hermenéutica de 
Betti procura se colocar, por sua vez, sobre 
um plano de realismo que quer tornar-se 
garante dos direitos do objeto. Betti aceita 
a distingdo idealista e historicista entre cién- 
cias da natureza e ciéncias do espirito, e 
repete com Dilthey que, diversamente das 
ciéncias do espirito, 0 objeto das ciéncias 
da natureza é “um objeto essencialmente 
diferente de nés”. 

Em todo caso, Betti é da opinido de que 
“deve-se decididamente rejeitar a conseqiién- 
cia apressada que se tirou disso, ou seja, que 
€ impossivel manter clara distingdo entre o 
sujeito que conhece e seu objeto, ou que a 
objetividade dos fendmenos histéricos nao 
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é mais que um fantasma, isto é, “a ilusdo de 
um modo de pensar objetivante, que tem sua 
razao de ser, mas nao na ciéncia hist6rica”. 
A iltima expressao do trecho foi tirada por 
Betti de Histéria e escatologia, de Rudolf 
Bultmann. 


mas Os quatro canones 
do procedimento 


hermenéutico 


S4o quatro os canones ou critérios que 
devem ser seguidos no processo interpretati- 
vo. Dois deles, na opiniao de Betti, referem- 
se ao objeto que é interpretado, e os outros 
dois ao sujeito da interpretagao. 

1) O primeiro canon é 0 da autonomia 
hermenéutica do objeto e diz que 0 objeto a 
interpretar é um produto do espirito de um 
homem e, portanto, ha nele uma “intengao 
formativa J4 no ato de sua génese”; e é este 
sentido a ele imanente que o intérprete deve 
procurar, respeitando sua alteridade, sua 
autonomia hermenéutica. Sensus non est in- 
ferendus, sed efferendus, repete Betti, o qual, 
em Teoria geral da interpretagdo, escreve: 
“O sentido deve ser 0 que se encontra no 
dado e dele se extrai, e ndo um sentido que 
nele se transfere a partir de fora”. 

2) O segundo canon, sempre referente 
ao objeto a interpretar, é o que Betti chama 
de totalidade e coeréncia da consideracgao 
hermenéutica. Deste critério, lembra Betti 
ainda em A hermenéutica como método 
geral das ciéncias do espirito, estava bem 
consciente 0 jurista romano Celso e, na 
era romantica, Schleiermacher. Tal critério 
esclarece “a reciproca relagdo e a coeréncia 
presente entre as varias partes constitutivas 
do discurso — como o pensamento em geral 
se comunica — e a referéncia comum ao 
todo do qual elas fazem parte [...]. O canon 
da totalidade, em palavras simples, diz que 
as partes de um texto sao iluminadas pelo 
sentido do texto inteiro e que o texto em 
seu conjunto é compreendido no confronto 
continuo com suas partes e no continuo 
exame delas. 

3) Do objeto para o sujeito da inter- 
pretacdo Betti passa com o terceiro canon, 
que ele chama de canon da atualidade do 
compreender. Tal canon nos mostra como 
Betti esta bem consciente — assim como o 
estao Bultmann e Gadamer — do fato de 
que, no processo interpretativo, o intérprete 
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nao pode de fato despojar-se de sua subjeti- 
vidade; ao contrario, o intérprete dirige-se a 
compreensao do objeto, partindo da prépria 
experiéncia, “transpondo” o objeto da inter- 
pretacdo “no circulo do préprio horizonte 
espiritual. A atitude do intérprete, em suma, 
nao deve ser “passivamente receptiva, mas 
factivelmente reconstrutiva”. Por conse- 
guinte, “a pretensdo de que o intérprete 
deva cancelar sua propria subjetividade é no 
minimo absurda: aquilo que ele deve fazer 
calar sdo unicamente os proprios desejos 
pessoais em relacdo aos resultados [...]. Mas 
a inteleccao pressup6e a maior vitalidade 
do sujeito e o maximo desenvolvimento 
possivel de sua individualidade. 

4) O quarto canon é o da correspon- 
déncia de significado ou consonancia her- 
menéutica ou, se quisermos, da adequacao 
da inteleccdao. Escreve Betti: “Se é verdade 
que apenas o espirito fala ao espirito, é 
verdade também que apenas um espirito 





de igual nivel e congenialmente disposto 
encontra a via para caminhar com 0 es- 
pirito que lhe fala, e esta em condigdo de 
compreendé-lo de modo adequado”. Betti 
sustenta que nao basta ao intérprete um 
interesse, ainda que vivo, para entender um 
objeto; também lhe é necessaria principal- 
mente “uma abertura espiritual” que lhe 
permita “colocar-se na perspectiva justa, 
mais favoravel a descoberta e 4a compreen- 
sao”. Ainda mais explicitamente, Betti diz 
que se trata de uma disposigao de espirito, 
tanto moral como teorica, “que poder-se- 
ia definir negativamente como humildade 
e abnegacao de si, que se manifestam com 
sincera e decidida superacao dos proprios 
preconceitos [...]; e que pode ser definida 
positivamente como abertura de visao e 
riqueza de interesses; capacidade de assumir 
em relacdo ao objeto da interpretagdo uma 
atitude congenial animada por um senti- 
mento de estreita afinidade”. 





Il. Paul Ricoeur: 
a falibilidade humana 


eo conflito das interpretacoes 








e Paul Ricoeur — entre os mais conhecidos fildsofos franceses — descreve assim 

(em 1991) suas raizes filosdficas: “Se reflito, dando um passo para tras de meio 
século [...], sobre as influéncias que reconheco ter sofrido, sou grato por ter sido 
desde o inicio solicitado por forcas contrarias e fidelidades opos- 


Entre tas: de uma parte Gabriel Marcel, ao qual acrescento Emmanuel 
existencialismo, — Mounier; de outra, Edmund Husserl”. Portanto: Ricoeur forma-se 
pencneleae _ emcontato com as idéias do existencialismo, do personalismo e 
Seeie 09? da fenomenologia. 


Suas obras importantes sdo: A filosofia da vontade nether 
parte: O voluntdrio e o involuntdrio, 1950; segunda parte: Finitude 
e culpa, 1960, em dois volumes: O homem falivel e A simbolica do mal). De 1969 
é O conflito das interpretacdes. Em 1975 apareceu A metéfora viva. 


* Em O voluntdrio e o involuntario Ricoeur dirige a atencdo 


A relacéo sobre a relagdo reciproca entre voluntario e involuntario, assim 
on como esta relacao se configura na triplice dimensao do decidir, 
VGIGALAHIO do agir e do consentir. Em poucas palavras: necessidades, emo- 
einvoluntério ¢08S, habitos premem sobre o querer que replica a eles por meio 
-»§2 da escolha, do esforgo e do consentimento. Escreve Ricoeur: “Eu 


suporto este corpo que governo”. = 


¢ Descendo ainda mais em profundidade no interior da existéncia humana, 
Ricoeur vé que o homem concreto é vontade falivel e, portanto, capaz de mal. A 
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antropologia de Ricoeur delineia um homem fragil, “despropor- 


cionado”, sempre sobre o abismo entre o bem e o mal. Um homem 
A fim de entender o mal e a culpa, 0 fildsofo deve ouvir e ects 
interpretar os simbolos que representam a confissdo que a hu- ay 


manidade fez de suas culpas; ou seja, deve compreender os mitos 
que veiculam simbolos como a mancha, 0 pecado, a culpabilidade 
etc. E, entre esses mitos, central, no pensamento de Ricoeur, 6 o mito de Adao: a 
figura de Addo mostra a universalidade do mal enquanto Ad&o representa toda 
a Hureansade,: 

° A prsuianiduice da simbolica do mal !eva Ricoeur ao tema da linguagem, ou 
melhor, ao projeto da construg¢do de uma grande filosofia da linguagem. Projeto 
que encontra seus inicios com um escrito sobre Freud: Da inter- 





pretacao. Ensaio sobre Freud (1965). Os mestres 

-.. Apsicanalise interpreta a cultura e simultaneamente a mo- da suspeita: 
difica; assim como marca duravelmente a propria idéia de consci- Marx, Nietzsche 
éncia. A realidade é que Freud, junto com Marx e Nietzsche, € um Sages 


dos trés mestres da suspeita, que levaram a duvida para dentro 
da fortaleza cartesiana da consciéncia: 
= para Marx nao é a consciéncia que determina o ser, mas é 0 ser social que 
determina a consciéncia; 
.. = para Nietzsche a consciéncia 6 a mascara da vontade de poder; 
' — para Freud, finalmente, o Eu é um infeliz submisso aos trés patrdes que sdo 
re) Id, o Mera Ge ea realidade ou necessidade. 


“8 A humanidade objetiva nos simbolos, nas diversas formas simbdlicas, os 
significados e os momentos mais importantes da vida e de sua historia. Dai, se 
quisermos compreender o homem, a necessidade da interpreta- 


cao. E justamente a multiplicidade de modelos interpretativosem A andlise das 


conflito torna urgente um escrupuloso trabalho que, enquanto de = interpretacées 
um lado bloqueia as pretenses totalizantes das interpretagées ¢™ conflito 
particulares, de outro lado da razdo do efetivo, embora limita- ~— § &7 


do, valor de tais interpretacdes particulares. Mais em particular 

sera necessario pesquisar, nos simbolos, o vetor arqueoldgico e o teleoldgico, ou 
seja, as razGes de suas raizes no passado e as motivagdes que os tornam Uteis ou 
necessarios pala o futuro. 


me) serititlo do trabalho filoséfico de Ricoeur deve ser visto em uma teoria 
da pessoa humana; conceito — o de pessoa — reconquistado no termo de longa 
peregrinagao dentro das producées simbolicas do homem e 


depois das destruigdes provocadas pelos mestres da “escola da A reconquista 


suspeita”. Eis, a propdsito, um pensamento do proprio Ricoeur da idéia 
(1983):."Se a pessoa voltar, isso se dara porque ela continua o de “pessoa” 
melhor candidato para sustentar as batalhas juridicas, politicas, — § 8 


econdmicas e sociais”. 


1... A vida e as obras 


Gl: 


is Convocado em 1939, é capturado pelos 


alemaes e permanece prisioneiro até 1945. 


Paul Ricoeur nasceu em Valence 
dia 25 de fevereiro de 1913, de familia 
protestante. Estudou no liceu de Rennes. 
Em 1935 laureou-se em filosofia, e suces- 
sivamente ensinou durante alguns anos 
em liceus. 


Na prisdo estudou a filosofia de Jaspers e 
esbogou uma tradugao das Idéias de Ed- 
mund Husserl. 

Ao sair da prisado, ensinou filosofia no 
colégio Cévenol, um centro de cultura crista 
dirigido por protestantes e situado no alto 
Loire. Amigo de E. Mounier e colaborador 
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da revista “Esprit”, em 1952 Ricoeur sucede 
a Jean Hyppolite na catedra de histéria da 
filosofia na Universidade de Estrasburgo. 
Em 1956 tornou-se professor de filosofia 
na Sorbonne. Transferindo-se a seguir para 
a nova faculdade de Nanterre nos anos difi- 
ceis da contestacgdo, também foi seu decano. 
Tornou-se ainda docente na Divinity School 
da Universidade de Chicago, da qual foi 
declarado professor emérito. 

Ricoeur é um cristao de confissao pro- 
testante. Em 1968 a Universidade catolica 
de Nijmegen o distinguiu com a laurea 
honoris causa. 

Nessa ocasiao 0 tedlogo dominicano E. 
Schillebeeckx pronunciou as significativas 
palavras: “O professor Ricoeur é um dos 
raros fil6sofos que, embora sendo filésofo 
na autonomia do pensamento responsavel, 
recusam por entre parénteses sua condigdo 
existencial de crentes cristaos, e para ele 
crer é ouvir a interpretagao. Mas para ou- 
vir a interpretagao é preciso interpretar a 
mensagem”. 

Em sua autobiografia intelectual es- 
crita em 1991, Ricoeur recorda: “Se reflito, 
dando um passo para tras de meio século 
[...], sobre as influéncias que reconhe¢o ter 
sofrido, sinto-me grato de ter sido desde o 
inicio instigado por forgas contrarias e fideli- 
dades opostas: de uma parte Gabriel Marcel, 
ao qual acrescento Emmanuel Mounier; 
de outro lado, Edmund Husserl”. Ricoeur, 
portanto, formou-se em contato com idéias 
tipicas do existencialismo, do personalismo 
e da fenomenologia. 

Todavia, Ricoeur sempre acrescenta: 
“Nao sé nao lamento ter sido impelido des- 
de 0 inicio de meu itinerario por solicitag6es 
distintas, ou até divergentes, mas devo a 
esta polaridade inicial de influéncias o di- 
namismo propulsor de toda a minha obra. 
Rejeitando escolher entre meus mestres, eu 
estava condenado a procurar meu proprio 
caminho [...]”. 

De 1947 é Karl Jaspers et la philosophie 
de l’existence {escrito com M. Dufrenne). 
No ano seguinte Ricoeur publica o ensaio 
Gabriel Marcel et Karl Jaspers. Philosophie 
du mysteére et philosophie du paradoxe. De 
1955 é€ Histoire et vérité. 

A primeira parte de sua grande obra 
Philosophie de la volonté sai em 1950 com 
o titulo Le volontaire et Vinvolontaire; 
a segunda parte em 1960, com o titulo 
Finitude et culpabilité, em dois volumes: 
L’homme faillible e La symbolique du mal. 
De l’interprétation. 


Terceira parte - Fenomenologia, Existencialismo, Hermenéutica 


Essai sur Freud aparece em 1965; Le 
conflit des interprétations é de 1969; La 
métaphore vive é publicado em 1975. No 
periodo 1983-1985 temos os trés volumes 
de Temps et récit. De 1986 € Du texte a 
Paction. Essais d’herméneutique II. 

Paul Ricoeur morreu no dia 20 de maio 
de 2005, aos 92 anos. 


ads “Eu suporto este corpo 


que governo” 


Le volontaire et l’involontaire oferece 
uma analise fenomenoldgica das estruturas 
do voluntdrio e do involuntario, dirigin- 
do a atencao sobre sua relacdo reciproca, 
que se configura na triplice dimensdo do 
decidir, do agir e do concordar. Assim, por 
exemplo, no plano do decidir, a estrutura 
voluntaria € 0 projeto de quem se empenha 
responsavelmente na decisdo, mas esta deci- 
sao encontra suas motivacGes nos “valores 
vitais”, nos motivos introduzidos por meu 
corpo, daquele involuntdrio primeiro que é 
a existéncia. Aqui esta o ponto central da 
analise de Ricoeur: na tentativa de descrever 
a relacdo entre voluntario e involuntario; em 
evidenciar a reciprocidade do involuntario 
e do voluntario. 

Escreve Ricoeur: “A necessidade, a 
emo¢ao, o habito etc., adquirem um sentido 
completo unicamente em relagdo com uma 
vontade que eles solicitam, inclinam e em 
geral influenciam, e que por sua vez estabe- 
lece seu sentido, ou seja, determina-os por 
meio de seu esforgo e os adota por meio de 
seu consenso”, 

E, tendo instituido a ligagao decisGes- 
motivacées, “propGe-se a dualidade e a opo- 
si¢do [...] entre corpo sujeito e corpo objeto, 
ou entre liberdade e natureza [...]. A decisao, 
desse modo, sera o lugar da dialética de 
atividade e passividade, centro de relag6es 
complexas, resultado de tentativas falidas, 
de renuncias, de crises e de retomadas” (F. 
Guerrera Brezzi). 

A partir disso vemos, entao, que a 
existéncia humana configura-se como “um 
didlogo com um involuntdrio multiplo e 
proteiforme — motivos, resisténcias, situa- 
¢6es irremedidveis —, ao qual a vontade 
replica por meio da escolha, do esforgo e 
do consenso”. Escreve Ricoeur: “Eu suporto 
este corpo que governo”. E, mais a frente: 
“Querer nao é criar”. 


Capitulo décimo quarto - Desenvolvimentos recentes da teoria da hermenéutica 


aden Uma vontade humana 


que ervrvrae que. peca 


A andlise fenomenolégica feita sobre as 
estruturas do voluntario e do involuntario 
tende a desenhar um mapa ideal, essencial, 
da existéncia humana. Mas uma antropo- 
logia concreta do ser humano deve tomar 
em consideragao 0 homem concreto que é 
vontade falivel e, portanto, capaz do mal. 
Com o homem falivel Ricoeur passa do 
abstrato para o concreto, do mundo das 
esséncias para o da existéncia, da “eidética” 
para a “empirica” da vontade de uma pes- 
soa para a qua! tém importancia “pecado e 
justiga, retiddo e erro, forga e fraqueza” (P. 
Secretan). 

A idéia de uma vontade que erra e que 
peca faz compreender que o mal moral é 
constitutivo do homem. “Dizer que o ho- 
mem é falivel — escreve Ricoeur — significa 
dizer que o limite proprio de um ser que nao 
coincide com si mesmo é a fraqueza origina- 
ria da qual se origina o mal”. “Patética da 
miséria” é a expressao usada por Ricoeur 
para designar o sentimento que o homem ex- 
perimenta a respeito de si préprio enquanto 
ser fragil, falivel, “desproporcionado” entre 
finitude e infinidade. O homem € limitado 
— como o testemunha principalmente sua 
fragilidade afetiva —; “sindnimo da falibi- 
lidade”, “esta limitagao ¢ é 0 proprio homem 
[...].O homem é a alegria do sim na tristeza 
do finito” 


fog A simbélica do mal 


O fio condutor de O homem falivel é, 
justamente, o conceito de falibilidade, que 
permite propor uma antropologia da qual 
emerge um homem fragil, “desproporciona- 
do” e continuamente sobre o abismo entre 
o bem ec 0 mal, capaz de pecado e de falhas. 
Pois bem, no segundo volume de Finitude 
et culpabilité, isto é, no La symbolique du 
mal, Ricoeur olha para a humanidade do 
homem como para 0 “espago da manifes- 
tagao do mal”. 

Todavia, para compreender o mal ea 
culpa o fildsofo deve remeter-se a linguagem 
que os manifesta, deve ouvir e interpretar os 
simbolos que representam a confissdo que 
a humanidade fez de suas culpas, de seus 
pecados: “A confissao [...] objetiva [...] a 
angiistia, a emocao, o medo, derivados do 
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pecado e da queda. Tais sentimentos |...] sdo 
expressos mediante uma linguagem, median- 
te a palavra” (F. Guerrera Brezzi). 

E a esta linguagem e a esta palavra 
que o fildsofo deve se voltar, uma vez que 
— escreve Ricoeur — “a confissao traz a 
consciéncia do pecado a luz da palavra”, a 
luz de simbolos como a mancha, o pecado, 
a culpabilidade, ou melhor, a luz de mitos 
constituidos pelos relatos que veiculam tais 
simbolos. 

O primeiro dos mitos analisados por 
Ricoeur é “o mito da criagdo do mundo”, 
onde o mal é 0 caos originario; o segundo 
mito é o do deus maligno, ciumento do he- 
roi, que perde sem sua culpa; 0 terceiro mito 
é “o mito de Addo”, onde é o homem que é 
apresentado como origem do mal; o quarto 
e ultimo mito tomado em consideragao por 
Ricoeur é 0 da “alma exilada” em um cor- 
po-prisdo: € este mito que cria o dualismo 
antropologico de alma e de corpo. 

E, entre estes mitos, central, na opiniao 
de Ricoeur, é o de Addo, onde a funcao 
universalizante do mito faz ver na figura 
de Addo a universalidade do mal enquanto 
Adao representa toda a humanidade: seu 
pecado é também nosso pecado; e 0 novo 
Adao que devera substituir o primeiro Addo 
da corpo a expectativa escatolégica que 
anulara a queda. 


Z\“escola da suspeita” 


ar 


A analise do simbolismo do mal ter- 
mina com a afirmacgao: “o simbolo da o 
que pensar”. Esta é uma férmula que pode 
sintetizar o sentido de toda a obra de Ri- 
coeur, principalmente do modo como ela 
se configurou a partir da década de 1960. 
A partir deste periodo, com efeito, Ricoeur 
entendeu sua obra como um contributo 
para “uma grande filosofia da linguagem”, 
em grau de englobar as “multiplas fungdes 
do significar humano e de suas relag6es re- 
ciprocas”. E sobre a linguagem — escreve 
Ricoeur — que “se entrecruzam as pesquisas 
de Wittgenstein, a filosofia lingiistica ingle- 
sa, a fenomenologia derivada de Husserl, 
as pesquisas de Heidegger, os trabalhos da 
escola de Bultamnn e das outras escolas de 
exegese neotestamentaria, a literatura de 
historia comparada das religides e antropo- 
l6gica sobre 0 mito, o rito e a crenga, e, por 
fim, a psicandlise”. E é justamente uma me- 
ditacao sobre a obra de Freud seu livro Da 
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interpretagdo. Ensaio sobre Freud, de 1965. 
Ricoeur volta a ler Freud porque Freud 
reinterpretou “a totalidade das produgées 
psiquicas que competem a cultura, do sonho 
a religiao, compreendendo a arte e a mo- 
ral”. A psicandlise, diz Ricoeur, pertence a 
cultura moderna: “Interpretando a cultura, 
ela a modifica; dando-lhe um instrumento 
de reflexdo, marca-a duravelmente” 

Assim como marca duravelmente a 
propria idéia de consciéncia, assim como foi 
pensada e nos foi transmitida por Descartes: 
“o fildsofo educado na escola de Descartes 
sabe que as coisas sdo dubias, que nao sao 
como aparecem; mas nao duvida que a 
consciéncia nao seja assim como aparece 
a Si propria; nela, sentido e consciéncia do 
sentido coincidem”. Pois bem, isto — sa- 
lienta Ricoeur — hoje nao é mais possivel. 
Os “mestres da escola da suspeita”, ou 
seja, Marx, Nietzsche e Freud, devastaram 
também esta certeza: “Depois da divida 
sobre a coisa, para nods é a duvida sobre a 
consciéncia”. A duvida entrou no préprio 
coragdo da fortaleza cartesiana: a conscién- 
cia é “falsa” consciéncia. 

Para Marx nado é a consciéncia que 
determina o ser, mas € 0 ser social que 
determina a consciéncia; para Nietzsche a 
vontade de poder é a chave das mentiras e 
das mascaras; para Freud, finalmente, o Eu 
é um infeliz “submisso a trés senhores: 0 Id, 
O superego e a realidade ou necessidade” 





O conflito 
nes fl 


das interpretacoes 


Ricoeur eleva ao ponto mais alto o 
projeto de uma filosofia como hermenéutica 
em Le conflit des interprétations, de 1969. 
E nos simbolos, nas diversas formas simbé- 
licas, que o homem objetiva os significados 
€ OS Momentos mais importantes da vida e 
da historia da humanidade. Mas o simbolo, 
para ser compreendido, requer um traba- 
lhoso exercicio hermenéutico. “Chamo de 
simbolo — escreve Ricoeur — toda estrutura 
de significagdo em que um sentido direto, 
primario, literal, designa por acréscimo 
outro sentido indireto, secundario, figurado, 
que pode ser apreendido apenas por meio 
do primeiro” 

Dai a necessidade da interpretagao: 
esta “é o trabalho mental que consiste em 
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decifrar o sentido escondido no sentido evi- 
dente, ao desdobrar os niveis de significagdo 
implicitos na significagao literal”. 

Eis, entao, que “simbolo e interpreta- 
cdo tornam-se, deste modo, conceitos cor- 
relativos; ha interpretagdo onde ha sentido 
multiplo, e é na interpretacdo que a plurali- 
dade dos sentidos se tornou manifesta” 

E visto que o trabalho interpretativo 
se abre em uma multiplicidade de mode- 
los interpretativos em conflito, é preciso 
um trabalho atento dirigido, de um lado, 

a bloquear as inteng6es totalizantes das 
inteupretacoes particulares e, de outro, a 
dar razao do efetivo, circunscrito valor dos 
diversos modelos interpretativos. 


aes A vealidade do simbolo 


entre o vetor “arqueoldgico” 


a“ , . “ 
eo teleoldégico 


Mais particularmente, na realidade do 
simbolo Ricoeur vé sempre presentes dois 
vetores, 0 arqueol6gico e 0 teleoldgico, que 
a interpretacao tem a tarefa de esclarecer. 
“Conforme ensina principalmente a her- 
menéutica desmistificadora freudiana, o 
homem é€ continuamente forgado ao ponto 
inicial do proprio processo de desenvolvi- 
mento, porque ndo pode explicar sua pr6- 
pria atividade, compreendida a tipicamente 
espiritual, sem repetir os esquemas fixados 
nas primeiras fases do desenvolvimento; 
por outro lado, todo retorno daquilo que 
foi removido representa evidentemente, 
vendo bem, sempre também um acréscimo 
de sentido ou, conforme a fenomenologia 
hegeliana, a realizagdo de um momento 
mais elevado na vida do espirito” (M. 
Buzzoni). 

O arché e 0 télos sao o inconsciente e 
O espirito na vida do homem; sao os dois 
polos, o regressivo e o progressivo, que 
a interpretagcdo pesquisa nos simbolos. 
Ricoeur se pergunta: “Existe, com efeito, 
um so sonho que nao tenha também uma 
fungao exploradora, que nao esboce ‘profe- 
ticamente’ um caminho de saida para nossos 
conflitos? E vice-versa: existe um s6 grande 
simbolo, criado pela arte e pela literatura, 
que nado mergulhe e nao volte a mergulhar 
no arcaismo dos conflitos e dos dramas, 
individuais ou coletivos, da infancia? O 
verdadeiro sentido da sublimacao nado é 
talvez o de promover significados novos, 


Capitulo décimo quarto - Desenvolvimentos recentes da teoria da hermenéutica 


mobilizando as energias antigas, primeiro 
investidas em figuras arcaicas?” 

Mais recentemente, em La métaphore 
vive (1975) eem Temps et récit (1983-1985), 
Ricoeur, analisando a metdfora e o relato, 
quis explorar — contra o determinismo fe- 
chado dos estruturalistas — o poder criativo 
da linguagem. E se a metafora poética abre 
novos horizontes de significagao e assim des- 
cobre e produz novos aspectos do real, com 
a trama do relato hist6rico ou fantastico a 
imaginacdo criativa oferece a perspectiva ins- 
trutiva dos sentidos escondidos ou possiveis. 


abex A reconquista da pessoa 


Se a esta altura quiséssemos tentar 
captar o sentido de todo este trabalho her- 
menéutico de Ricoeur, poderiamos dizer que 
ele é “o longo caminho” da reconquista da 
pessoa humana por meio de uma peregri- 
nagao fatigante na floresta das produg6es 
simbélicas do homem, e depois das devas- 
tag6es produzidas na idéia de consciéncia 
pelos mestres da “escola da suspeita”. 
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Ricoeur disse em 1983: “Se a pessoa 
retorna, isto verifica-se porque ela continua 
sendo o melhor candidato para sustentar as 
batalhas juridicas, politicas, econdmicas e 
sociais”. Com efeito, no confronto com a 
“consciéncia”, com 0 “sujeito” ou o “eu”, 
a pessoa é um conceito que sobreviveu e que 
hoje voltou a viver com forga. 

Ainda Ricoeur: “Consciéncia? Como 
se poderia ainda crer na ilusdo de trans- 
paréncia associada a este termo, depois de 
Freud e da psicandlise? Sujeito? Como se 
poderia alimentar ainda a ilusdéo de uma 
fundacdo ultima em algum sujeito trans- 
cendental, depois da critica das ideologias 
efetuadas pela Escola de Frankfurt? O eu? 
Mas quem nado sente com for¢a a impotén- 
cia do pensamento para sair do solipsismo 
teérico [...]? Eis a razdo — conclui Ricoeur 
— pela qual prefiro dizer pessoa em vez 
de consciéncia, sujeito, eu”. E a pessoa é 
atenazada na dialética entre liberdade e 
culpa, e se sente so diante de Deus, como 
o cavaleiro da fé de que fala Kierkegaard, 
cavaleiro que, diante de Deus, “nado dispée 
em todo caso a nao ser de si proprio, em 
um isolamento infinito. 


Paul Ricoeur reconquistou 

0 conceito de “pessoa” 

depois das destruigées provocadas 
pelos mestres da 

“escola das suspeitas”. 
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Ill. Luis Pareyson 


€ a pessoa como ovrgao da verdade 


¢ Discipulo de Augusto Guzzo, Luis Pareyson (1918-1991), primeiro professor 

por breve periodo em Pavia, e depois na Universidade de Turim, foi diretor da 

“Revista de estética” de 1956 a 1984; e em 1985 fundou 0 “Anuario filosofico”. 

De 1940 é€ A filosofia da existéncia e Karl Jaspers; de 1943 sao os Estudos sobre o 
existencialismo. 

A obra Existéncia e pessoa aparece em 1950. E eis o nucleo do discurso que 

Pareyson desenvolve neste livro: Feuerbach e Kierkegaard criticaram Hegel ain- 

da antes que categorias hegelianas como a de totalidade e de 

Se Hegelerrou progresso necessario aparecessem em toda a sua inconsisténcia. 

o cristianismo Feuerbach fez ver que a historia humana, mais que histdéria do 


nao esta espirito, 6 “historia de necessidades materiais”; e Kierkegaard, 
superado em sua apaixonada defesa do individuo, mostrou a irredutibili- 
mes dade do individuo ao sistema, a sociedade ou a qualquer outra 


coisa. Mas se Hegel errou, entdo o cristianismo nado é mais um 
momento superado do desenvolvimento da historia humana: ele se representa 
assim, indiscutivelmente, como fé que se propée a nossa escolha. 
importantes sdo os estudos dedicados por Pareyson ao problema da arte: 
Estética. Teoria da formatividade (1954); Teoria da arte (1965). 
A defesa da filosofia como pesquisa aut6noma da verdade é apresentada por 
Pareyson em Verdade e interpretacdo (1971). 


* Como é possivel reconhecer ao pensamento filoséfico um va/or de verdade, 
depois que desmistificadores - como Hegel, Marx, Nietzsche, Freud ou Dilthey 
— evidenciaram o condicionamento histérico, ideoldgico, psicolégico, cultural? E 
possivel evitar o relativismo sem cair no dogmatismo? 

Pois bem, a esta interroga¢ao crucial Pareyson responde, em 


A filosofia Verdade e interpretacdo, propondo uma idéia de filosofia que "é 
é “também” sempre, ao mesmo tempo, expressao de um tempo, interpretacgado 
expressdo pessoal e dotada de validade especulativa”. 

do tempo A filosofia 6 também expressdo do tempo — ou seja, do am- 
eé “também” _ biente cultural - em que o filédsofo define e pde os problemas 
expressao € arrisca suas solucgdes: basta pensar no problema da pretensa 
ee auto-evidéncia dos principios da geometria euclidiana depois 


de Lobatchevski; ou nos problemas referentes aos conceitos de 
espaco e de tempo, depois de Einstein. 

Além de ser também expressdo de seu tempo, a filosofia 6 também expresso 
pessoal; o fildsofo esta de tal modo empenhado e imerso em sua pesquisa que 
“toda afirmagao dele torna-se decisiva para ele [...], e ndo ha resultado que lhe 
possa ser indiferente”. see s 


e Existem, portanto, multiplas filosofias, entendidas como interpretagdes 
pessoais; e nenhuma delas pode Api SAE aE Se como “exclusiva conhecedora da 
verdade”. 

Eis, entado, que "a filotofia é apuela em que todas as filosofias 
A filosofia particulares se reconhecem”. A filosofia, em outros termos, 6 um 
é um didlogo trabalho incessante para a pesquisa da verdade. "A unidade da 
entre vozes filosofia é@ a confilosofia". ; 
gee aca Toda filosofia auténtica é aberta para outta: é comunicagao 
Seu e discussdo. O trabalho filosdéfico é um didlogo ininterrupto, uma 
im pluralidade de vozes que comunicam discutindo. E assim, entao, 
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que a pessoa, “em sua singularidade”, 6 um “dérgdo revelador da verdade”; o ser 
humano 6, desde o inicio, um ser que interpreta: “toda relacdo humana, quer se 
trate do conhecer ou do agir, do acesso a arte ou das relacées entre as pessoas, 
do saber historico ou da meditacao filoséfica, tem sempre um carater interpre- 


tativo”. 


¢ Aontologia da liberdade, a problematica do mal sdo temas que, junto com 
a hermenéutica do mito, atrairam o interesse do ultimo Pareyson. 

Em um ensaio significativo com o titulo Filosofia e experiéncia religiosa, Pa- 
reyson afirma sem meios-termos que a existéncia de Deus é objeto de fé, objeto 
de uma escolha radical e profunda, e nado o resultado de uma 


demonstracao. O Deus dos filésofos - escreve Pareyson — nao 
existe. E ao Deus dos fildsofos ele contrapde o Deus da experién- 
cia religiosa, o Deus de Abrado, de Isaac e de Jaco. E esse Deus, 
o Deus da experiéncia religiosa, ndo é atingivel pelos conceitos 


O Deus 

dos fildsofos 
nado existe 
+> §7-8 


filoséficos. A metafisica peca por antropomorfismo: com efeito, 
falar de Deus como Principio, Ser, Causa, Bondade, Providéncia etc., significa con- 
ferir 4 divindade atributos que sdo sempre de natureza antropomorfica. 


¢ Bem diferentes aparecem as coisas com a linguagem do mito (Exodo, Salmos, 
Génesis, livros dos Profetas): esta linguagem - a linguagem reveladora do mito -é 
a mais adequada para falar da divindade: isso pelo fato de que, 


contrariamente a linguagem demonstrativa da filosofia - que 
gostaria de capturar Deus, atribuindo-lhe conceitos predicaveis 
do homem -, a linguagem do mito alude a divindade por meio 
de imagens e formas sensiveis das quais quem delas faz uso sabe 


A linguagem 
reveladora 
do mito 
»§9 


ja de antemao que elas sdo incapazes de representa-la. 


wks A vida e as obras 


Luis Pareyson nasceu em Piasco 
(Cuneo), de uma familia originaria do Va- 
le d’Osta, no dia 4 de fevereiro de 1918. 
Aluno de Augusto Guzzo, laureou-se em 
filosofia em Turim em 1939, discutindo 
uma tese sobre Karl Jaspers. Por breve 
periodo ensinou historia da filosofia em 
Pavia, e a partir de 1952 primeiro estética 
e depois filosofia teérica na Universidade 
de Turim. Académico dos Linceus, membro 
do Institut International de Philosophie, 
Pareyson foi também diretor da “Revista 
de estética”, de 1956 a 1984. Em 1985 
fundou o “Anudrio filoséfico”. Pareyson 
morreu em 1991. 

De 1940 € A filosofia da existéncia e 
Karl Jaspers; os Estudos sobre o existen- 
cialismo aparecem em 1943. Em 1950 
Pareyson publica Existéncia e pessoa, onde 
afirma que “o existencialismo foi uma re- 
tomada da dissolugdo do hegelianismo”. 
Feuerbach e Kierkegaard criticam Hegel 


ainda antes que categorias como a de tota- 
lidade e de progresso necessario da historia 
aparecessem em toda a sua inconsisténcia na 
crise das filosofias historicistas. Feuerbach 
mostrou que a historia, mais que ser hist6- 
ria do espirito, é “histéria de necessidades 
materiais”, e Kierkegaard nos fez ver que o 
individuo é irredutivel as leis de um processo 
inelutavel. Mas, se Hegel errou, entao nado 
podemos mais pensar que o cristianismo é 
um momento doravante superado da hist6- 
ria da humanidade. Desse modo, a posicdo 
de Pareyson “representa em toda a sua for¢a 
uma figura de pensamento cara a Kierkega- 
ard, a do aut aut em relacdo ao cristianismo, 
que continua a representar uma questaéo 
ineludivel” (G. Vattimo). 

Em poucas palavras, sobre a base do 
pensamento de Kierkegaard, a filosofia de 
Pareyson coloca-se além do hegelianismo e 
prop6e um personalismo ontoldégico em que 
a pessoa é essencialmente abertura ao ser, 
6rgao da verdade. 

O tema da interpretacgdo e da verdade 
é retomado, no volume de 1971, Verdade 
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e interpretacdo, no mais amplo contexto 
de uma defesa extrema e resoluta da ne- 
cessidade e da autonomia da filosofia como 
pesquisa da verdade, e contra as degene- 
ragdes do cientificismo, do fideismo e do 
pan-politicismo. 

Pareyson deixou suas idéias sobre 
estética em importantes volumes como: 
Estética. Teoria da formatividade (1954); 
Teoria da arte (1965); Os problemas da 
estética (1965); e Conversacoes de estética 
(1966). A arte tem como caracteristica tipi- 
caada “formatividade”, a arte 6 ao mesmo 
tempo invengdo e producao ou, como es- 
creve Pareyson, “fazer com que enquanto 
faz inventa o modo de fazer”, intervindo 
“sobre a matéria fisica com base na regra 
individual da obra a realizar” (F. Sossi). 
Devem ser lembrados tanto Fichte. O sis- 
tema da liberdade (1965), como o trabalho 
mais recente Filosofia da liberdade (1989). 


Luis Pareyson (1918-1991), 
fildsofo catolico, 
interessado 

no problema da arte; 
sustentou que toda 
auténtica filosofia 

é aberta a outra, 

é uma pluralidade de vozes 
que comunicam discutindo, 
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dens Condicionalidade histévica, 
~~ cardter pessoal e validade 


especulativa da filosofia 


“Como € possivel filosofar se a filoso- 
fia é sempre historicamente condicionada? 
Como conciliar a consciéncia histérica com 
a exigéncia especulativa? E ainda possivel 
reconhecer para o pensamento filoséfico um 
valor de verdade, depois que os desmistifica- 
dores (Hegel, Marx, Nietzsche, Freud, Dil- 
they) demonstraram sua condicionalidade 
histérica, material, ideolégica, psicologica, 
cultural?” Pareyson faz-se essas perguntas 
na Introducdo a quarta edicdo de Existéncia 
é pessoa. E continua: “O reconhecimento 
de uma multiplicidade essencial da filosofia 
ndo comprometera irremediavelmente a 
unidade da verdade? E possivel uma con- 
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cepcdo pluralista mas nao relativista da 
verdade? Qual é 0 ponto de vista em que 
pode validamente colocar-se uma afirmacao 
de prospectivismo, que consiga conciliar a 
unicidade da verdade com a multiplicidade 
de suas formulag6es?” 

Pois bem, a tais perguntas Pareyson res- 
ponde, evitando tanto o relativismo de quem 
concebe as filosofias como “conceitualiza- 
cdes ideolégicas de determinadas condicg6es 
historicas de existéncia”, como o dogmatis- 
mo ea incomunicabilidade fechada de quem 
sustenta a excepcionalidade da fllosofia, 
e afirma que as filosofias particulares sao 
isoladas uma da outra “como perspectivas 
irrepetiveis e inconfundiveis, interpretag6es 
personalissimas de situagGes individualis- 
simas, sem qualquer passagem entre elas 
e, portanto, absolutas e incomunicaveis” 

Estas posig6es sao, na opinido de Pa- 
reyson, propostas cripto-hegelianas para sair 
da dissolugao do hegelianismo. Mas da dis- 
solugao do conceito hegeliano de totalidade 
e de inelutavel desenvolvimento progressivo 
da histéria nao se sai com os conceitos de 
historicidade ou de excepcionalidade da 
filosofia; dai se sai — afirma Pareyson, em 
Fichte — com “a afirmagao da condiciona- 
lidade histérica da filosofia estreitamente 
ligada com a da sua personalidade, e ambas 
ligadas com a afirmagao da validade espe- 
culativa da filosofia”. O que, em poucas 
palavras, preme Pareyson, e constitui o 
nucleo teérico de sua idéia de filosofia, é a 
afirmacao simultanea da condicionalidade 
historica, do carater pessoal e da validade 
especulativa da filosofia: “uma filosofia é 
sempre, ao mesmo tempo, expressao de um 
tempo, interpretagao pessoal e dotada de 
validade especulativa” 


Be A filosofia é“também” 


expressao do tempo; 
e é“também’” 


interpretacao pessoal 


A filosofia nao é apenas expressao de um 
tempo, porque, se assim fosse, ela perderia 
sua autonomia, suas pretensOes de verdade, 
e seria reduzida a um instrumento prag- 
matico temporario. A filosofia, todavia, é 
também expressdo do tempo, “sem diivida 
nao no sentido de que sua validade esteja 
circunscrita ao tempo em que surge, nem 
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da teoria da hermenéutica 


no sentido de que ela seja determinada pela 
historia da qual emerge, mas no sentido de 
que toda filosofia é sempre resposta a proble- 
mas hist6ricos, que o proprio fildsofo define 
e poe, isolando-os dentro de sua experiéncia 
historica, de modo que por meio do trabalho 
do fildsofo, que toma posicao em relagdo a 
seu tempo, esse tempo é também refletido 
em sua filosofia” 

Por outro lado, a filosofia é também in- 
terpretacdo pessoal: “Com efeito, a prépria 
pessoa do filésofo esta empenhada em sua 
pesquisa: 0 fildsofo nado pode indagar o ser 
sem indagar a si proprio porque ele proprio 
é: esta de tal modo imerso em sua pesquisa 
que toda afirmagao sua torna-se decisiva 
para ele, toda pesquisa que empreende_ Oo 
modifica a partir do interior, e também nao 
ha éxito que possa deixa-lo ‘indiferente” 


A A unidade da filosofia 


éa “confilosofia” 


Todavia, se a filosofia é também inter- 
pretacdo pessoal, entao — escreve Pareyson 
— ter-se-4 que, “permanecendo Unica a 
verdade, a filosofia é necessariamente mil- 
tipla”. Contudo, lembra Pareyson, esta mul- 
tiplicidade de filosofias nao pode significar 
multiplicidade da verdade, “uma vez que 
nao existem as verdades, nem, em relagao 
a uma verdade, outras verdades: ha, porém, 
a verdade de outros, isto é, a verdade como 
foi procurada e formulada por outros que 
com-igo e como eu procuravam a verdade” 
Desse modo, entender personalisticamente 
a unidade da filosofia significa abandonar a 
concep¢do de uma filosofia tinica, ultima e 
definitiva capaz de oferecer a verdade total 
e absoluta. A verdade total — diz Pareyson 

“nao se oferece ao homem como posse 
alcancada e definitivamente conquistada, 
mas esta presente nele como exigéncia e 
norma: exigéncia que impele a buscar a 
verdade, e norma para julgar os verdadeiros 
que tal pesquisa alcanga”. Unica é a verda- 
de; multiplas sao as filosofias, entendidas 
como interpretagdes pessoais; nenhuma 
delas consegue ser “exclusiva conhecedora 
da verdade”: mas entao eis que “a filosofia 
é aquela em que todas as filosofias particu- 
lares se reconhecem” A filosofia, em suma, 
é um incansavel e jamais completo trabalho 
comum para a busca da verdade. Diz ainda 
Pareyson: “As multiplas filosofias nao estao 
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alinhadas para dar espetaculo c6modo e 
facil de si mesmas, nem se empenham na 
tarefa estéril de falarem e calarem-se mutua- 
mente, mas, cOnscias de fazer um trabalho 
que nao pode ser executado a nao ser em 
primeira pessoa, colaboram por meio da 
discuss4o e, mesmo quando se pOem umas 
contra as outras, trabalham juntas, umas 
com as outras, pela verdade. E esta é de 
fato a filosofia, que forga todas as filosofias 
em um didlogo comum e ininterrupto: a 
unidade da filosofia é a confilosofia, sem a 
qual nenhuma filosofia é verdadeiramente 
tal e digna do nome” 


rue: Pluralidade de vozes 





que. comunicam discutindo 


Existe, portanto, abertura de toda filo- 
sofia as outras; hA uma comunicacdo, feita 
também com discussao, que liga todas as 
filosohias em uma colaboragao que se abre 
para caminhos novos e imprevisiveis: e€ 0 
fundamento de tudo isso nao pode ser mais 
que “a livre e gratuita inexauribilidade do 
infinito, que nao se gradua em momentos 
necessarios, nem se divide em partes inte- 
graveis, nem se revela a um conhecimento 
privilegiado, mas suscita vozes infinitas que 
tentam, cada uma de seu modo, de capta- 
lo e desvela-lo, e as suscita, mantendo-as 
em sua autonomia, respeitando-as em sua 
liberdade, reconhecendo-as em seu valor, de 
modo que cada uma delas é€ livre e aut6no- 
ma em sua propria determinacao, é aberta 
e infinita em sua propria definicao”. E com 
base em consideragdes como as que agora 
foram expostas que Pareyson vé converter-se 
a ambigua expressdo “unidade da filosofia 
e multiplicidade de filosofias” na bem mais 
rica e prenhe formula “inexaurivel infinida- 
de da verdade e liberdade de quem sob seu 
estimulo se pde a busca-la” 


” ‘S, homem 


é um ser interpretante e, 





enquanto tal, 


orgao da verdade 


O conceito de interpretagao explica-se 
coma “solidariedade original” existente en- 
tre pessoa e verdade. A existéncia é pessoa; 
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€ a pessoa, “em sua singularidade”, torna-se 
“6rgao revelador” da verdade, 6rgao “que, 
longe de querer se sobrepor a verdade, cap- 
ta-a em sua propria perspectiva”. Escreve 
Parcyson em Verdade e interpretacao: “Toda 
relacdo humana, quer se trate do conhecer 
ou do agir, do acesso a arte ou das relacgGes 
entre pessoas, do saber histérico ou da 
meditacgdo filoséfica, sempre tem um cara- 
ter interpretativo. Isso nado ocorreria se a 
interpretacao nao fosse em si origindria: ela 
qualifica tal relagdo com o ser em que reside 
o proprio ser do homem; nela se manifesta a 
primigénia solidariedade do ser com a verda- 
de”. Em poucas palavras: “[...] da verdade 
nao ha mais que interpretacao e [...| nao ha 
interpretacao a nado ser da verdade” 

A pessoa € Orgao da verdade e 0 é pelo 
fato de que o ser humano é um ser que in- 
terpreta e, enquanto tal, orgao da verdade. 
O homem — diz Pareyson — deve escolher 
entre ser historia, ou seja, identificar-se com 
suas circunstancias histéricas, ou entdo ter 
historia, isto é, dar uma revelacao irrepetivel 
da verdade; entre ser um produto ou uma 
expressao de seu tempo, ou entao “tornar- 
se perspectiva viva da verdade”, capaz de 
auténtico pensamento revelador, o “expert 
da verdade, ontoldgico e pessoal ao mesmo 
tempo”. E isso consciente de que a verdade 
jamais sera, em sua totalidade e definitivida- 
de, posse de uma perspectiva interpretativa 
individual. 


where PAN ontologia do inesgotavel 
contra o misticismo 


do inefavel 


A verdade, na opinido de Pareyson, 
é nao objetivavel; e o é no sentido preciso 
de que ela “se manifesta em ulterioridade 
irrefreavel, motivo pelo qual a verdade se 
entrega as mais diversas perspectivas apenas 
enquanto nao se identifica com nenhuma de- 
las [...]”. E justamente contra todos — junto 
com Heidegger — os que gostariam, com 
base em sua nao-objetividade ou inexauribi- 
lidade, entregar a verdade ao siléncio mistico, 
Pareyson empenha-se por “uma ontologia do 
inexaurivel”, oposta “ao misticismo do ine- 
favel”. No fundo, para Pareyson, abandonar- 
se ao mistério ou ao siléncio equivale a uma 
“simples reviravolta do culto racionalista do 
explicito” e a “conservar toda a nostalgia” 
deste culto: o metafisico, desiludido em 
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suas pretensoes de possuidor da tunica, total 
e definitiva verdade, se refugia no siléncio, 
aceitando a Idgica do “tudo ou nada”. A 
verdade, sustenta ao contrario Pareyson, vai 
sempre além de suas diversas formulagdes 
historicas, uma vez que o ser é inexaurivel; 
essas formulagées hist6ricas, porém, essas 
palavras, revelam verdade, falam-nos do 
ser: “se é fato que a palavra jamais pode ser 
enuncia¢ao exaustiva da verdade, também 
é fato que ela é a sede mais adequada para 
acolhé-la e conserva-la como inexaurivel, 
uma vez que a verdade nao tanto se subtrai 
a ela para retirar-se no segredo, mas muito 
mais se concede a ela apenas estimulando-a 
e permitindo-lhe novas revelagées: a verdade 
nao é puramente inapreensivel [...], mas é 
mais uma irradiagao de significados, que se 
fazem valer ndo com uma desvalorizacado 
da palavra, mas com uma transvalorizagao 


dela [...]” 


8.. O Deus dos filésofos 


eo Deus da experniéncia 





religiosa 


A ontologia da liberdade e a proble- 
matica do mal sao temas que interessaram 
vivamente o ultimo Pareyson. E junto com 
esses temas ha, na sua mais recente tratagdo, 
o da hermenéutica do mito. Em Filosofia e 
experiéncia religiosa Pareyson afirma: “O 
Deus dos filésofos é o Deus da filosofia 
objetivamente, resultado de pensamento 
direto. Este Deus propriamente nao existe: € 
puro nome que o filésofo pronuncia em vao, 
um conceito vazio ao qual nao corresponde 
nenhuma realidade, e ao qual em todo caso 
seria necessdrio dar um contetido, coisa que 
ndo se pode fazer a nao ser recorrendo ao 
mito, a experiéncia religiosa, a fé. Também 
para o filédsofo, portanto, e em geral para 
todos, o Deus do qual se fala nao pode ser 
mais que o da fé, que é o unico Deus de 
quem se possa falar”. A existéncia de Deus 
— salienta Pareyson — é objeto de fé, ob- 
jeto de escolha radical e profunda, e nado o 
resultado de uma demonstrac¢do. 

A filosofia, portanto, deve abandonar 
a tradicional e iluséria pretensdo fundante: 
“sua tarefa ndo é demonstrativa, mas her- 
menéutica”. Isso quer dizer que a filosofia 
“nao intervém nem para escolher entre a 
existéncia e a inexisténcia de Deus [...], nem 
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para demonstrar eventualmente a existéncia 
de Deus [...]. A escolha entre a existéncia e 
a inexisténcia de Deus é um ato existencial 
de aceitacdo ou repidio, em que o homem 
individual decide, com seu prdéprio risco, 
se para ele a vida tem sentido ou entdo é 
absurda, uma vez que a esta opcdo se reduz 
no fundo e sem residuo tal dilema”. Trata- 
se, certamente, de uma opg¢ao religiosa; e 
igualmente de modo seguro ela nao é um 
teorema filoséfico. 

A filosofia, portanto, nao tem voz no 
assunto sobre a questdo da existéncia ou nao 
existéncia de Deus. O Deus dos filésofos, 
diz Pareyson, nao existe. E ao Deus dos 
fildsofos ele contrapde o Deus da experién- 
cia religiosa. O Deus da religiao é algo 
diferente do Deus dos fildsofos: “E o Deus 
de Abrado, de Isaac e de Jac6é, o Deus vivo 
e vivificante, é um Deus que se trata como 
tu e ao qual se ora, um Deus ao qual se diz 
com estremecimento miserere mei, e com 
desespero ne sileas, ao qual a pessoa dirige- 
se perguntando angustiada quare me dereli- 
quisti? E suplicando com temor e tremor ne 
avertas faciem tuam a me, ao qual na hora 
suprema a pessoa se entrega, exclamando 
in manus tuas commendo spiritum meum, 
e implorando in te, Domine, speravi: non 
confundar in aeternum”. ES=7H 3 | 


“A linguagem 


reveladora do mito 


3 





O Deus da experiéncia religiosa nao 
é atingivel pelos conceitos filosoficos. Por 
isso, nota Pareyson, “pode nascer o projeto 
de busca-lo e a perspectiva de encontra-lo 
em uma zona mais profunda e originaria do 
pensamento; l4 onde nenhuma perplexidade 
ou hesitagdo pode nascer diante da idéia de 
que, para o Deus da experiéncia religiosa, 
muito mais que os conceitos especificamente 
filos6ficos aparecem adequados e significa- 
tivos os simbolos da poesia e as figuras an- 
tropomorficas do mito, como se encontram, 
por exemplo, nas teofanias sensiveis do 
Exodo e dos Salmos, nos relatos do Génesis 
e dos livros apocalipticos, nas grandiosas e 
flamejantes visGes dos profetas” 

A linguagem do mito e da poesia pa- 
receria, de certo modo, a menos adequada 
para falar da transcendéncia, a qual seria, 
ao contrario, capturavel pelos conceitos 
“nado antropomérficos” da metafisica. Pa- 
reyson aqui inverte tal convicgao usual: é a 
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metafisica que peca por antropomorfismo 
e nao a linguagem do mito. Conceber Deus 
como Ser, Principio, Causa, Pensamento, 
Razdo, Valor, Pessoa, Bondade, Providéncia 
significa conferir 4 divindade atributos de 
natureza substancialmente, “ainda que de 
forma larvar”, antropomérfica; significa 
definir Deus “com base em categorias ela- 
boradas pela mente humana e atribuir-lhe 
propriedades que direta ou indiretamente 
sao inerentes ao homem, ainda que extre- 
mamente afinadas e abstratas, e ainda que 
pensadas em sentido eminente e elevado ao 
vértice”. A linguagem metafisica sobre Deus 
é, portanto, substancialmente antropomor- 
fica. As coisas ocorrem bem diversamente 
com a linguagem mitica; e isto porque “a 








IV. Gianni Vatimo: 


Terceira parte - Fenomenclogia, Existencialismo, Hermenéutica 


imagem simbélica, justamente em virtude 
de sua natureza sensivel, toto coelo diferente 
da natureza da divindade, presta-se otima- 
mente para representa-la, porque desde o 
inicio reconhece sua inadequagdo total e, 
reconhecendo-a, a supera e a resgata”. Em 
poucas palavras: se o Deus auténtico é o 
Deus da experiéncia religiosa, e nado o Deus 
dos fildsofos, entao a linguagem mais ade- 
quada para falar de Deus nado é a linguagem 
demonstrativa da filosofia (que desejaria 
capturar Deus atribuindo-lhe conceitos 
predicaveis do homem), mas a linguagem 
reveladora do mito (que alude a divindade 
por meio de imagens e formas sensiveis das 
quais se sabe ja de inicio que sdo incapazes 
de representd-la). 








hermenéutica, pensamento débil, 


pds-modernidade 


~/ => @ Estudioso de Nietzsche e de Heidegger, discipulo primeiro de Pareyson e 
_ sucessivamente de Gadamer, Gianni Vattimo, professor na Universidade de Turim, 
é@ autor de obras como: Poesia e ontologia (1967); Schleiermacher, fildsofo da 
interpretacao (1968); Introducgao a Heidegger (1971); As aventuras da diferenca 

(1981); O fim da modernidade (1985); introducdo a Nietzsche (1986); A seciaa Aas - 
_transparente (1989); Para além da interpretagdo (1995). 





« Em defesa do 
. “pensamento 
_ débil” 
~ 3 § 1-2 









“<< Vattimo é defensor daquilo que ele proprio chamou de ” pen- 
samento débil”. O pensamento débil nos diz que doravante nado 
é mais possivel propor uma filosofia que presuma ter a posse de 
certezas e de fundamenta inconcussa para teorias sobre o /homem, 

_ sobre Deus, sobre a histdria, sobre os valores. 





* Os pressupostos tedricos do pensamento débil — pressu- 


- Ospressupostos postos que tornam impossivel uma filosofia fundacional - sao 
hermenéuticos — encontraveis dentro da hermenéutica. Com efeito, o primeiro — 
« do pressuposto da hermenéutica é a idéia de que o homem lé a rea- 


_ “pensamento lidade dentro de horizontes lingitisticos que tornam a evidéncia 
sae , -_ telativa as categorias lingUisticas tipicas de tais horizontes; o se- 
ce - 


gundo pressuposto esta no fato de que tais aparatos categoriais 
_ Nao sdo fixos, mas historicos. ee 










Dal. o fim da modernidade co pcao da histéria cans. 
“por leis de progresso e de superacdo; e a manifestacdo de um tipo de racionalidade - 
(débil, justamente) que “nado deve permanecer paralisada pela perda de referén- 
‘cia luminosa, Unica e estavel, cartesiana”. E, sempre como conse-_ 


Fim da ieee quéncias do pensamento débil, contengdo da violéncia, atengao _ 
esG aS @xperiéncias que um “olhar totalizante” exclui ou espezinha, — 


ey a ie as gaan tac 





Capitulo décimo quarto - Desenvolvimentos recentes da teoria da hermenéutica 


A vida e as obras 





Gianni Vattimo foi aluno de Luis Pa- 
reyson. Vattimo nasceu em Turim no dia 4 
de janeiro de 1936. Laureou-se na Univer- 
sidade de Turim em 1959. Sucessivamente, 
estudou em Heidelberg com Gadamer, do 
qual traduziu para o italiano Verdade e 
método, Estudioso de Nietzsche e Heideg- 
ger, Vattimo atualmente ensina filosofia 
tedrica na Universidade de Turim. Dirige a 
“Revista de estética”. Entre suas numerosas 
publicagdes devemos lembrar: Ser, hist6ria 
e linguagem em Heidegger (1963); Poesia e 
ontologia (1967); Schleiermacher, filésofo 
da interpretacao (1968); Introdugao a Hei- 
degger (1971); O sujeito ea mascara (1974); 
As aventuras da diferenca (1981); junto 
com Pier Aldo Rovatti organizou o volume 
coletivo: O pensamento débil (1983); O 
fim da modernidade (1985); Introdugao a 
Nietzsche (1986); A sociedade transparente 
(1989); Além da interpretacao (1995); Acre- 
ditar de crer (1996). 


waz O “pensamento débil” 


Justamente no Prélogo do volume O 
pensamento débil, Prélogo, que Vattimo 
escreveu junto com Rovatti, lemos que ‘ 
debate filos6fico tem hoje ao menos um pon- 
to de convergéncia: nao ha uma fundacdo 
nica, ultima, normativa”. E isso equivale 
a dizer que 0 pensamento se encontra “no 
fim de sua aventura metafisica”. Vattimo, 
em suma, insiste no fato de que doravante 
nao é mais possivel propor uma filosofia que 
pretenda certezas e fundamenta inconcussa 
para as teorias sobre o homem, sobre Deus, 
sobre a histéria, sobre os valores. Nao é mais 
possivel propor uma filosofia fundacional; 
a crise dos fundamentos doravante se des- 
locou dentro da propria idéia de verdade: 
as evidéncias claras e distintas se ofuscaram. 

No ensaio Dialética, diferenca e pen- 
samento débil (no volume O pensamento 
débil) Vattimo escreve que “a filosofia, em 
seu nucleo mais auténtico, de Aristételes até 
Kant, é saber da fundagao, saber primeiro” 
A filosofia, com Aristoteles, pretendia co- 
nhecer 0 estrato primeiro do ser; e com Kant, 
os modos universais e fixos do conhecer. Pois 
bem, depois de Nietzsche e Heidegger se 
desvaneceu — afirma Vattimo — a idéia da 
filosofia como saber fundacional. As razGes 
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de tal evento sao varias: o mundo do saber 
se tornou tao complexo que é inverossimil a 
existéncia de um saber que “governe todos 
os outros de modo unitario, fundante”; ha 
uma especializag¢ao das esferas da existéncia, 
e € 6bvio que se imponham “ldgicas especi- 
ficas nos varios setores da vida”; os meios 
de comunicagao nos colocam continuamente 
em contato com culturas diferentes, e todos 
nés temos “uma experiéncia da multiplicida- 
de que torna sempre mais dificil a redugdo 
de tudo a um unico fundamento”; hoje é 
ilusério voltar as evidéncias primeiras e 
indiscutiveis, certificadas pela consciéncia; 
seguindo Nietzsche, Vattimo afirma que “ 

voz da consciéncia nao é mais que a voz do 
rebanho”; a evidéncia, em suma, “nao deve 
ser tomada como sinal da verdade, porque a 
evidéncia € produzida por habitos, press6es 
sociais, convencoes, truques da lingua, de 
algum modo”. erry 4 





7 O pressuposto 


hermenéutico 


do pensamento débil 


Existem, portanto, boas razGes que 
devastam as pretens6es da filosofia funda- 
cional. Todavia, para além destas razGes, o 
motivo de maior peso que torna impossivel 
a filosofia fundacional é justamente dado 
pela hermenéutica, isto é, pela teoria que se 
refere a relagao entre linguagem e ser. Nao 
somos capazes de um acesso pré-categorial 
ou transcategorial para o ser; existir signi- 
fica estar em relacgdéo com um mundo; € esta 
relacdo torna-se possivel pelo fato de que se 
dispde de uma linguagem. 

E aqui — afirma Vattimo — é preciso 
insistir, com a hermenéutica, sobre a “radical 
historicidade da linguagem”. Desse modo 
vemos que “as coisas vém ao ser apenas 
dentro de horizontes lingiiisticos, os quais 
nao sao a priori eternos, estruturas da razdo, 
mas acontecimentos historicamente qualifi- 
cados”. Categorias, conceitos, teorias (isto 
é: linguagem) nao sao estruturas eternas, fi- 
xadas a priori para sempre; constituem mais 
horizontes lingiiisticos “epocalmente quali- 
ficados”, nem estaveis nem eternos, dentro 
dos quais o homem, que neles é langado, 
lé e interpreta o ser e se relaciona com ele. 
Mas, tratando-se dea priori temporalizados, 
ou seja, nado eternos, é claro que desaparece 
toda pretensdo a posse de um discurso ou 
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teoria eterna e absoluta sobre Deus (ou sobre 
sua nao existéncia), sobre o homem, sobre 
o sentido da hist6ria ou sobre o destino da 
humanidade. A aventura do pensamento 
metafisico chegou a seu fim. 


Ae © que significa “pensar”; 


. if Mn 
o que significa“ser 


O homem “encontra-se desde sempre 
lancado em um projeto, em uma lingua, em 
uma cultura que herda”. O homem abre-se 
ao mundo por meio da linguagem que fala; 
remontar a estas “aberturas lingiifsticas” 
que permitem a “visdo do mundo” significa 
pensar; mas significa também compreen- 


Gianni Vattimno, 

win dos pensadores italianos 

mais conbecidos pela ressonancta de 
Suds propostas, 

¢ 0 filosofe do “pensamento débil” 
e da “pos-modernidade”. 


Terceira parte - Fenomenologia, Existencialismo, Hermenéutica 


der que o ser se da “como transmissao de 
aberturas de vez em quando diferentes, 
assim como sao diferentes as gerag6es dos 
homens”. E “também e em primeiro lugar a 
consciéncia da multiplicidade das perspecti- 
vas, dos universos culturais, dos a priori que 
tornam possivel a experiéncia ¢ heranca”. 

Os pilares do pensamento débil sao, de 
um lado, a idéia que o homem |é o mundo 
de dentro de horizontes lingtiisticos que 
tornam a evidéncia relativa a tais horizontes 
ou aparatos categoricos, e, do outro, a idéia 
segundo a qual tais aparatos categoricos nao 
sao fixos, mas histéricos. Pois bem, a luz 
destes pressupostos se dissolvem: os funda- 
mentos certos, a idéia de um conhecimento 
total do mundo, a de um sentido unitdrio 
da historia, a idéia de uma verdade certa da 
qual seriamos capazes. O pensamento débil 
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é “o fim da estrutura estavel do ser, portanto, 
também de toda possibilidade de enunciar 
que Deus existe ou nao existe”. O grito de 
Nietzsche “Deus esté morto” deve ser assim 
entendido, segundo Vattimo: entendido nao 
no sentido da enunciagdo metafisica da 
nd4o-existéncia de Deus, mas muito mais no 
sentido do fim de um discurso metafisico 
que pretende dar-nos verdades ultimas e 
definitivas (também o ateismo, e nao sé o 
teismo, é metafisico). 


5. Moderno e pdos-moderno 





O pensamento débil é 0 fim da mo- 
dernidade, daquele periodo que vai de 
Descartes a Nietzsche e que é dominado 
“pela idéia da hist6ria do pensamento como 
progressiva ‘iluminag4o’ que se desenvolve 
com base na sempre mais plena apropriagdéo 
e reapropriagao dos ‘fundamentos’; estes 
sao pensados também como as ‘origens’, 
de modo que as revolucGes, tedricas e pra- 
ticas, da historia ocidental se apresentam 
e se legitimam no mais das vezes como 
‘recuperac6es’, renascimentos, retornos”. A 
modernidade, em poucas palavras, secula- 
riza a nogao crista de historia da salvagao, 
e vé a histéria como progresso guiado por 
leis de superacdo. Todavia, se para a mo- 
dernidade a hist6ria é progresso, processo 
de continua superacdo, entao 0 pensamento 
débil é o pds-moderno, o “fim da histéria” 
O desaparecimento das certezas fundacio- 
nais sobre a natureza humana ou sobre as 
leis que guiariam toda a historia humana, 
uma pratica historiografica mais consciente, 
a multiplicidade de diferentes “centros” de 
historia capazes cada um de visOes unitarias 
da historia, dissolveram a idéia de uma 
hist6ria como processo unitario e progresso 
universal e inelutavel. 

Em O fim da modernidade Vattimo 
escreve: “Se [...| ndo ha uma historia unita- 
ria, fundamental, e existem apenas diversas 
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hist6rias, os diversos niveis e modos de 
reconstrucdo do passado na consciéncia 
e no imaginario coletivo, é dificil ver até 
que ponto a dissolugdo da hist6ria como 
disseminacdo das “histérias” nado é também 
um verdadeiro e proprio fim da historia 
como tal; da historiografia como imagem 
ainda que variada de um curso de eventos 
unitdrios, o qual também, tirada a unidade 
do discurso que disso falava, perde toda 
consisténcia reconhecivel”. 


Metamorfoses da idéia 


de racionalidade 


be 


As considerac6es precedentes levam 
a concluir que: com o pensamento débil 
muda a imagem da racionalidade: “A ra- 
cionalidade deve, em seu proprio interior, 
se despotencializar, ceder terreno, nao ter 
medo de retroceder para a suposta zona de 
sombra, nao permanecer paralisada pela 
perda da referéncia luminosa, unica e esta- 
vel, cartesiana”. Sem duvida, comega-se com 
uma perda ou, melhor, com uma rentncia: 
renincia a fundamentos certos e destinos 
lltimos. Mas nao se tarda a perceber que 
tal rentincia é “também o afastamento de 
uma obrigacgdo, a remocdo de um obstacu- 
lo”. Assim, no mundo do passado o pensa- 
mento débil aproxima-se do filtro tedrico 
da pietas, que permite a uma inimaginavel 
quantidade de mensagens serem ouvidas 
“por um ouvido que se tornou disponivel”; 
no presente o pensamento débil da atengao 
aos setores da experiéncia humana que um 
“olhar totalizante” deve, ao contrario, ex- 
cluir ou até pisar em cima; em diregao ao 
futuro pode-se hipotetizar que a contengao 
do pensamento forte signifique também a 
contengao da violéncia e um pressuposto 
para a construgdo de um espa¢go sempre 
mais aberto as iniciativas, a liberdade, a 
tolerancia, a interferéncias com as culturas 
“diferentes” 
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Betti 


O sentido de um texto 
deve ser tirado 
do prdprio texto 


Sensus non est inferendus, sed effe- 
rendus: isto quer cizer que o significado ou 
sentido de um texto ndo deve ser introduzido 
subrepticiamente nele, mas deve ser dele 


escrugulosamente tiraco. 

Betti estd atento em respeitar o sentido 
de que o texto 6 portador, evitando enfatizar 
a pobreza ce preconceitos do intérprete. 





Dos critérios e dos cénones a seguir, que 
poderemos chamar de cénones hermenéuticos, 
alguns se referem ao objeto, @ outros mais ao 
sujeito da interpretacdo. 

Quanto aos cénones relatives ao objeto, 
um primeiro cAnone fundamental @ imediata- 
mente evidente. Com efeito, se as formas repre- 
sentativas, odjeto da interpretagGo, sGo por sua 
natureza objetivagdes de uma espiritualidade e 
especificamente manifestagses de um pensa- 
mento, é evidente que devem ser entendidas se- 
gundo o outro espirito que nelas se objetivou, & 
No tanto segundo um espirito e um pensamento 
diversos, @ menos ainda segundo um significa- 
do que pode ser atribuido 4 forma nua, se ao 
considerd-la se fizesse abstragdo da fun¢déo re- 
presentativa 4 qual gla serve em relagdo aquele 
determinado espirito @ Aquele pensamento. 

Em uma época ndo muito distante da 
nossa, os tedricos da hermenéutica formularam 
incisivamente o sequinte cdnone da mens cicen- 
tis: Sensus non est inferendus, sed efferendus, 
ou seja, o significado de que se trata néo deve 
indevida @ subrepticiamente ser introduzido na 
forma representativa, mas deve, ao contrdrio, 
ser tirado dela. 

€u proporia chamar este primeiro cdnone 
de cdnone da autonomia hermenéutica do 
objeto, ou cdnone da imanéncia do critério 
hermenéutico. 

Com isso queremos dizer que as formas 
representativas devem ser entendidas em sua 
autonomia, 4 mangira da prdpria lei de forma- 
Gao, NO contexto a que tendem, segundo uma 
sua necessidade interior, coeréncia @ racionali- 
dade: devem, portanto, ser avaliadas como ima- 


nentes de sua determinacgdo origindria, ou seja, 
determinagdo 4 qual a obra deve corresponder, 
do ponto de vista do autor (poder-se-ia dizer: 
do demiurgo) e pela sua intengdo formativa 
no ato de sua génese:; e, portanto, ndo tanto 
segundo sua idoneidade para servir a este ou 
aquele objetivo extrinseco, que possa parecer 
mais dbvio para o intérerete. 

€, Betti, 


A hermenéutica como método geral 
das ciéncias do esptrito. 


RICOEUR 





A escola da suspeita: 
Marx, Nietzsche e¢ Freud 


Marx, Nietesche e Freud s&o trés pensa- 
dores aos quails é comum a decisdo ce consi- 
derar a consciéncia como "falsa consciéncia”. 
Para Descartes podemos Cuvidar das coisas, 


mas ndéo da consciéncia. Marx, Nietzsche e 
Freud levam a divida “no prdprio coragdo da 
fortaleza cartesiana”. 





A escola da suspeita: ela é dominada por 
trés mestres que a primeira vista se excluem mu- 
tuamente: Marx, Nietzsche e Freud. € mais Facil 
mostrar sua comum oposicao a uma fenomeno- 
logia do sagrado, entendida como propedéutica 
4 "revelacdo" do sentido, do que sua articulagao 
dentro de um unico método de desmistificagdo. 

E relativamente Facil constatar ndo sé que 
estes trés empreendimentos tém em comum a 
contestacdo do primado do “objeto” em nossa 
representagdo do sagrado, mas também o 
“preenchimento” do alvo intencional do sa- 
grado por meio de uma espécie de analogia 
entis que nos inseriria no ser em virtude de 
uma intengdo assimiladora. Também © Facil 
reconhecer que se trata de um exercicio da 
suspeita que para cada caso particular é di- 
ferente. Sob a fdrmula negativa, “a verdade 
como mentira", poder-se-ia colocar estes tres 
exercicios da suspeita. Mas o sentido positivo 
destes empreendimentos ainda estamos longe 
de té-lo assimilado, estamos ainda demasiado 
atentos as suas diferencas @ as limitagdes que 
os preconceitos de seu tempo fazem com que 
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seus sucessores sofram ainda mais do que os 
eréprios empreendimentos. Rinda se relega 
Marx ao economicismo @ 4 teoria absurda da 
consciéncia-reflexo; remete-se Nietzsche a um 
biologismo @ a um prospectivismo incapaz de 
enunciar a si préerio sem se contradizer; e Freud 
é segregado 4 psiquiatria e se lhe impinge um 
pan-sexualismo simplista. 

Se remontarmos 4 sua intengdo comum, 
encontramos nela a decisdo de considerar em 
primeiro lugar a consciéncia em seu conjunto 
como consciéncia “falsa". Com isso eles reto- 
mam, cada um em registro diverso, o problema 
ca duvida cartesiana, mas o levam ao préprio 
coragao da fortaleza cartesiana. O fildsofo edu- 
cado na escola de Descartes sabe que as coisas 
sdo dubias, que ndo sdo como aparecem; mas 
ndo duvida de que a consciéncia nGo seja as- 
sim como aparece a si prépria; nela, sentido @ 
consciéncia do sentido coincidem; disso, depois 
de Marx, Nietzsche @ Freud, nés duvidamos. 
Depois da divida sobre a coisa, é a vez para 
nds da duvida sobre a consciéncia. 

Todavia, estes trés mestres da suspeita 
NGo so iqualmente mestres de ceticismo; indu- 
bitavelmente sdo trés grandes “destruidores"; 
@, No entanto, também esse fato ndo nos deve 
enganar; a destruicdo, afirma Heidegger em Ser 
e tempo, é um momento de toda fundamen- 
tagdo nova, compreendenco a destruigdo da 
religido, & medida que ela é, segundo Nietzs- 
che, um “platonismo” para o povo”. € além da 
“destruigdo” que se pde o problema de saber 
aquilo que ainda significam pensamento, razdo 
@ até mesmo fe. 

Ora, todos as trés liberam o horizonte para 
uma palavra mais auténtica, Para UM Novo reino 
da verdade, n&o sé pelo tramite de uma critica 
“destrutiva”, mas mediante a invencdo de uma 
arte de interpretar. Descartes triunfa da duvida 
sobre a coisa com a evidéncia da consciéncia; 
da dtvida sobre a consciéncia eles triunfam por 
meio de uma exegese do sentido. 

A partir deles, a compreensédo @ uma 
hermenéutica; procurar o sentido ndo consiste 
mais doravante em realizar a consciéncia do 
sentido, mas na Cecifragdo das expressdes. O 
confronto seria, portanto, feito ndo sd entre uma 
triplice suspeita, mas entre uma triplice astucia. 
Se a consciéncia ndo @ aquilo que ela cré ser, 
entre o patente @ o latente deve ser instituida 
nova relagao, que corresponderia Aquilo que 
a consciéncia instituira entre a aparéncia @ a 
realidade da coisa. A categoria fundamental 
da consciéncia, para todos os trés, 6 a relagdo 
oculto/mostrado ou, caso se prefira, dissimula- 
do/manifesto. Os marxistas podem se obstinar 
na teoria do reflexo, Nietzsche se contradizer 
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dogmatizando sobre o prospectivismo da 
vontade de poder, Freud mitologizar com sua 
“censura’, seu “vigilante” @ seus “travestimen- 
tos": o essencial ndo estd nessas dificuldades @ 
aporias. O essencial é que todos os trés criam, 
do modo que lhes @ possivel, isto é, com @ 
contra os preconceitos do tempo, uma céncia 
mediata do sentido, irredutivel & consciéncia 
imediata do sentido. 

O que todos os trés tentaram, sequindo 
caminhos diferentes, foi de fazer coincidir seus 
métodos “conscientes’ de decifragdo com o 
trabalho “inconsciente” de colocagdo em cifra 
que eles atribuiam 6 vontade de poder, ao ser 
social, ao psiquismo inconsciente. 

O que distingue, portanto, Marx, Freud e@ 
Nietzsche & a hiodtese geral que se refere ao 
mesmo tempo ao processo da “falsa” conscién- 
cia @ ao método de decifragdo. As duas coisas 
caminham juntas, enquanto o homem que sus- 
peita realiza em sentido inverso o trabalho de 
faisificagdo do homem que usa de astucia. 

Freud penetrou no problema da falsa 
consciéncia por meio do duplo atrio do sonho e 
do sintoma neurético; sua hipétese de trabalho 
implica os Mesmos limites do Angulo de ataque: 
tratar-se-d, como diremos mais amplamente a 
sequir, de uma economia dos instintos. 

Marx enfrenta o problema das ideologias 
nos limites da alienagdo econdmica, desta vez 
no sentido da economia politica. 

Nietzsche, cujo interesse baseia-se no 
problema co “valor” — da valoragdo @ da trans- 
valoragdo —, procura no aspecto da “forga” e da 
“fraqueza” da vontade de poder a chave das 
mentiras @ das mdscaras. 

No fundo, a Genealogia da moral no 
sentido de Nietzsche, a teoria das ideologias 
no sentido de Marx, a teoria dos ideais @ 
das ilus6es no sentido de Freud, representam 
procedimentos igualmente convergentes da 
desmistificagdo. 

Talvez ainda néo seja esta a coisa mais 
forte que tém em comum; seu parentesco 
subterraneo ver de mais longe; todos os trés 
comegam com a suspeita sobre as ilusées da 
consciéncia @ continuam com a astucia da daci- 
fragdo, @, por fim, em vez de serem Cetratores 
da “consciéncia”, visam 4 sua extensdo. 

Aaquilo que Marx deseja ¢ libertar a prdxis 
por meio do conhecimento da necessidade; mas 
tal libertagdo @ insepardvel de uma “tomacda 
de consciéncia” que replique vitoriosamente as 
mistificagdes da Falsa consciéncia. 

© que Nietzsche deseja é o aumento do 
poder do homem, a restauragdo de sua forga; 
mas aquilo que quer dizer "vontade de poder" 
deve ser recuperado pela meditagdo das “cifras” 
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do “super-homem’, do “eterno retorno” @ de 
“Dioniso”, sem o que tal poténcia seria apenas 
a violéncia de agora. 

Aquilo que Freud deseja é que o ana- 
lisando, apropriando-se do sentido que lhe 
era estranho, alargue seu prdéprio campo de 
consciéncia, viva em melhores condicdes @ seja 
Finalmente um pouco mais livre @, se possivel, 
um pouco mais feliz. Um dos primeiros reco- 
nhecimentos prestados a psicandlise fala de 
“cura por obra da consciéncia”. A expressdo & 
exata. Com a condigdo de dizer que a andlise 
pretende substituir a uma consciéncia imediata 
@ dissimuladora uma consciéncia mediata @ 
instruida pelo principio da realidade. Assim, 
justamente aquele que duvica, que representa 
o€u como um “infeliz" submisso a trés senhores, 
old, o superego @ a realidade ou necessidade, 
&é também o exegeta que encontra a ldgica do 
reino do ildgico @ que, com um pudor @ uma dis- 


mascaraco”. "O transcendente entrega-se de 
bom grado mais ao simbolo, que respeita sua 
invioldvel reserva e invencivel esquivanga, do 


que ao conceito, com sua indiscreta vontade 
de explicitagdo”. 


© problema da experiéncia religiosa ndo 
é 0 problema metafisico dé Deus, como ao 
invés supde quem ainda se pergunta se Deus 
deve ou ndo ser concebido como substancia ou 
causa ou qualquer outra coisa. Este é, No caso, 
o “Deus dos filésofos”, no qual poderd se inte- 
ressar — OU, AO MENOS, ter-se interessado — a 
filosofia, mas que ndo se refere, sem duvida, 
4 religido. O Deus da religido & outra coisa: & 
o Deus de Abraéo, de Isaac @ de Jacé, o Deus 
vivo e vivificante, 6 um Deus a quem se trata 











crigGo incompardveis, te 


ma qudacia de concluir 


seu ensaio sobre O futuro de uma ilusdo com a 
invocagéo do deus Logos, de voz débil mas in- 
cansdvel, do deus sem duvida ndo onipresente, 


mas eficaz apenas com 
Esta Ultima referén 


o tempo. 
cia ao principio da rea- 








de ‘tu’ @ a quem se ora, um Deus ao qual se 
diz com trepidagdo miserere mei e com deses- 
p|@ro ne silgas, ao qual nos voltamos pedindo 
angustiados quare me reoulisti? € suplicando 
com temor @ tremor ne avertas faciem tuam a 
Me, AO qual na hora suerema nos entregamos, 











exclamando: in manus tuas commendo spiritum 
meum e@ implorando in te, Domine, seeravi: non 
confundar in aeternum. 

Pergunto-me, de resto, quem em concreto 
tenha hoje interesse em um Deus puramente 
filoséfico: em um Deus que se reduza a mero 
principio metafisico, ou que, como realidade 
existente, deva de algum modo ser relacio- 
nado com o ser. A prdpria filosofia, creio, ndo 
pode se encontrar verdadeiramente interes- 
sada em uma realidade que, embora decla- 


lidade @ aos equivalentes em Nietzsche @ Marx 
—comereendendo nisso a necessidade, eterno 
retorno no outro — esclarece o beneficio positivo 
da ascese requerida por uma interpretagéo re- 
dutora @ destrutiva: o confronto com a realidade 
nua, a disciplina de Ananke, da necessidade. 

No préprio momento em que nossos trés 
mestres da suspeita encontram sua convergén- 
cia positiva, eles oferecem 4 fenomenologia do 
sagrado @ a toda hermenéutica, como medita- 
gG0 do sentido e como reminiscéncia do ser, a 
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mais radical contraposi¢ 


do. 
P. Ricoeur, 


Da interpretacdo. Ensaio sobre Freud. 


PAREYSON 





Como falar de Deus 





Qual 6 a linguagem mais adequaca para 
falar de Deus? A pretensdéo de falar de Deus 


com os conceitos meta 


fisicos (Principio, Cau- 


sa, Razdo etc.) é antropomorfismo “oculto @ 
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rada suprema, se encontre em certo sentido 
subordinada como puramente Sntica, @ a um 
conceito que, embora considerado como a 
pedra angular de um sistema racional, pela 
Q 
@ 
fe) 
Qa 








sua abstragdo sé possa se apresentar em um 
forma tdo desencarnada e inerte. Parece-m 
que s@ surgir algum interesse de levar a 
Deus filosdfico, isso ocorre apenas 4 medid 
que nele ainda vibre e trepide @ esteja vigo- 
roso algum aspecto do Deus da experiéncia 
religiosa. [...] 

Delingia-se entéo a possibilidade que 
na nocdao de transcendéncia, de modo nenhum 
desconhecida a Filosofia, pensamento filosdfico 
@ experiéncia religiosa tenham de se encontrar. 
E, com efeito, pois o Deus auténtico da expe- 
riéncia religiosa néo se alcanga por conceitos 
estritamente filosdficos de Deus, embora tdo 
interessantes para uma comereensdo filosdé- 
fica da realidade e da prderia filosofia, pode 
nascer o projeto de procurd-lo @ a perspectiva 
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de encontrd-lo em uma zona mais profunda e 
origindria do pensamento; Id onde nenhuma 
erplexidade ou hesitagdo pode nascer diante 
a idéia de que para o Deus da experiéncia 
eligiosa, muito mais que os conceitos espe- 
ificamente Filoséficos, paregam adequados @ 
gnificatives os simbolos da poesia @ as figuras 
antropomeérficas do mito, tais como se encon- 
tram, por exemplo, nas teofanias sensiveis do 
Exodo @ dos Salmos, nos relatos do Génesis 
@ dos livros apocalipticos, nas grandiosas @ 
flamejantes visées dos profetas. 

Assim pode-se dizer que imediatamente 
egloquente para a experiéncia religiosa & O 
Deus que para comparecer prefere as nuvens 
@ as chamas, mostrando-se de dia como uma 
coluna de nuvem e de noite como uma coluna 
de Fogo; que se manifesta a Moisés na sarga 
ardente, in flamma ignis de medio rubi, @ que, 
tendo-o chamado do meio de uma nuvem, de 
medio caliginis, lhe aparece como um fago de- 
vorador sobre o cimo do monte, no majestoso 
cendrio da montanha que arde entre as chamas 
até o céu escurecido por nuvens tenebrosas. 
Ou o Deus da grandiosa teofania do Salmo 
18, que aparece com as narinas fumegantes 
@ a boca langando linguas de fogo @ canées 
ardentes, no ato de inclinar os céus para des- 
cer sobre as nuvens escuras, de cavaigar um 
uerubim para voar sobre as asas do vento, 
& envolver-se com aguas espessas @ densa 
uvem como de um manto de escuriddéo, de 
ender o granizo fazendo relampejar seu ful- 
or, de arrastar todas as coisas com o brilho 
@ seus raios @ o fragor de seus trovées, de 
escobrir com o turbilhdo que irrompe de suas 
narinas o Ieito do oceano @ os fundamentos 
do mundo. Ou o Deus que age no terremoto, 
fazendo tremer a terra e@ abalar o solo, fundir 
como cera as mentanhas @ saltar o Libano como 
um vitelo. Ou o Deus que, para se manifestar, 
orefere de vez em quando o impeto do ciclone 
ou a leveza da brisa: ora se revela no furacdo, 
entre o ribombar dos trovées @ o fulgor dos 
raios, no meio de montes fumegantes, tendo 
como voz para falar o trovdo, @ como trombeta 
para anuncid-lo o vento; ou entdo, fazendo-se 
preceder pela violéncia da tempestade @ pela 
furia do terremoto, passa depois como um 
sopro de leve brisa, sibilus qurae tenuis. Ou 
ainda o Deus que tem o céu como trono ea 
terra como escabelo, @ que esconde a viséo 
do trono em que se assenta estendendo sobre 
ele uma nuvern. [...] 

Pelo seu cardter imaginoso @ sensivel 
essa linguagem pode parecer totalmente ina- 
dequada para representar uma realidade tdo 
transcendente @ inatingivel como a divindade, 
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mas @ preciso reconhecer que justamente sua 
imediata @ aparente inadequagdo a destina a 
um emprego tdo evidentemente emblematico e 
he confere um porte tdo claramente simbélico, 
de modo a tornd-la ndo sé apta para tal ob- 
jetivo, mas até a Unica apta, enquanto iddénea 
a dizer coisas que ndo se podem dizer a ndo 
ser daquele modo, @ arepresentar coisas que 
nNdo se podem representar de outra forma. 
Para captar © significado das Ffantasiosas e 
coloridas expressdes ndo é de fato necessario 
submeté-las a um processo de demitizagdo, 
que, no ato de empobrecer a imagistica e de 
apagar seu brilho, apenas a destituiria ndo sé 
de todo sentido, mas também de toda eficdcia 
reveladora. €las se encontram em tdo pequeno 
contraste com a transcendéncia divina, que 
se subtraem a toda demitizagdo justamente 
porque sdo as mais aptas a reveld-la; a ponto 
de que quem as considera demasiado rusticas 
para representar a divindade, arrisca ao inves 
dar prova ca rusticidade de seus prdprios 
epensamentos. 

De resto, nao se vé com qual tipo de 
linqguagem a demitizagao poderia substituir 
essa linguagem imaginosa, que @ gloquen- 
te justamente por ser mitica @ simbélica. A 
expressdo que pretenda se despojar o mais 
possivel desse cardter postico @ antropomeér- 
fico, @ que pretenda consequir desse modo 
captar a divindade @ tornar patente sua na- 
tureza, arrisca-s@ a ser justamente a menos 
reveladora, porque em sua abstragdo ndo 
chega a penetrar a dialética por meio da qual 
Deus, em sua inexordvel e@ inacessivel trans- 
cendéncia, se esconde, @, escondendo-se, se@ 
revela, nem se revela a ndo ser escondendo- 
Se, a ponto que de toda manifestagéo sua se 
deve dizer que ela vela no ato que desvela @ 
vice-versa, @ Ndo se pode dizer que descubra 
mais do que sele, nem que oculte mais do que 
tudo o que ndo mostre. € absurdo crer que 
a abstragdo aumente a adequagdo: dada a 
inatingibilidade do “referente”, entre os dois 
termos sd pode existir uma proporgao inversa. 
A linguagem abstrata @ conceitual torna-se 
exposta ao perigo da objetivagdéo, @, a menos 
que seja suometida a uma sutil @ perspicua 
radiografia que refira em Fungdo a origindria 
natureza simbdlica e a latente vocacdao Ce cifra, 
arrisca sempre ser objetivante, e de prender 
a ndo-objetivavel na estreita medida de uma 
metafisica Sntica; ao passo que 4 elasticidade 
do simbolo compete a capacidade de proje- 
tar, em sua inseparabilidade, transcendéncia 
@ presenga, ulterioridade @ disponibilidade, 
ocultamento e@ revelagdo: o ndo-objetivavel 
como geheimnisvoll offenbar. 
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A soberba pretensdo de atingir a divinda- 
de com puros conceitos & contraproducente, @ 
distancia @ rejeita aquilo que se queria captar e 
eenetrar, enquanto a tal fim conseque ser muito 
mais eficaz o fascinante encanto da imagem @ 
muito mais captadora a delicada ¢glegdncia do 
simbolo. Sem duvida, em relagéo 4 precisdo 
@ ao rigor do conceito @ 4 fadiga que acom- 
panha seu drduo caminho o simbolo sé pode 
contrapor seu modesto aspecto sensivel ea 
espontangidade de seu nascimento poético; 
mas onde a indeterminagdo do objeto deve- 
s@ ndo a nebulosidade de uma idéia vaga e@ 
indistinta, mas © sua essencial @ irredutivel 
ulterioridade, entdo a simples humildade do 
simbolo encontra sua compensagao 4 custa da 
indébita @ estéril hubris da razGo, tornando-se 
por este caminho pronta para resgatar sua 
completa remuneracéo. [...] 

N&o pretendo com isso descurar a pro- 
dlemdatica da analogia, que percorreu toda 
a histdéria da filosofia com os mais fecundos 
resultados nos diversos cameos da metafisica, 
da ontologia, da gnosiologia @ da epistemo- 
logia, @ que assim frutuosamente ainda hoje 
estd presente no debate filosdéfico atual, tanto 
mais que @ em seu campo que entra o prdprio 
conceito de simbalo tal como estou defenden- 
do. Aauilo que pretendo dizer é que também 
os aperfeigoadissimos instrumentos conceituais 
e@laborades pela filosofia para fornecer uma 
norma para os procedimentos analégicos, por 
exemplo, o método da afirmagdo-negasaéo- 
eminéncia, dificilmente consequem dominar @ 
ordenar a riqueza da linquagem simplesmente 
poéstica e misteriosamente antropomérfica, que 
com o simbolo @ com o mito tem tanto lugar na 
experiéncia religiosa. [...] 

A transcendéncia divina tem uma pro- 
fundidade insondavel, que torna inexauriveis, 
os abismos em que ela se esconde, @ uma 
radical indizibitidade, que a isola em.cimos de 
imoenetravel @ inaudito siléncio. Como se pode 
pensar que esta enexauribilidade e este silén- 
cio possam ser de algum modo representacos 
pelo conceito, que pela sua explicitagdo @ pre- 
cisGo @ unidimensional, privado de espessura, 
achatado sobre si mesmo? O prdprio ato da 
definigdo, com sua tendéncia 4 explicitagdo 
completa e 4 exata determinagdo, consuma 
toda inexauribilidade e dissioa todo siléncio; e, 
em virtude desta amputagdo substancial, tudo 
© que foi dito se resolve em uma objetivagdo 
exangue e deformante. Uma representagdo que 
queira guardar tal inexauribilidade @ preservar 
tal siléncio deve conter em si prdpria uma mar- 
gem, uma espessura, UM espaco, como apenas 
© simbolismo com sua dialética interna pode 





garantir @ fornecer. O transcendente entrega-se 
de bom grado mais ao simbolo, que respeita 
sua invioldvel reserva e invencivel esquivanga, 
do que ao conceito, com sua indiscreta vontade 
de explicitagdo. [...] 

A linguagem conceitual, que visa a 
explicitagdo completa, @ ao contrdrio por si 
mesma uma violagdo da inefabitidade do 
transcendente: sua palavra & a interruagdo do 
siléncio, a dissipagdo do mistério. Em relagdo 
ao néo-objetivavel, ela ndo conhece outra 
alternativa para si mesma do que a cessagdo 
do discurso, ou seja, o misticismo: a inevitabi- 
lidade sem descanso do siléncio, o abandono 
total ao mistério. Mas o simbolismo evita estas 
duas saidas @ supera sua alternativa: ele se 
subtrai 4 explicitagdo completa, sem por isso 
passar para a celebracgéo do siléncio. Simbo- 
lismo ndo & misticismo: o siléncio o preserva no 
prdéprio ato que profere a palavra, porque sua 
palavra ndo & nem explicita nem muda, mas 
aberta, radiante, sugestiva; a inefabilidade 
do transcendente a conserva no ato em que 
paradoxalmente a transforma em Falibilidades 
infinitas. O simbolismo sabe muito bem que 
dizer Deus & possivel apenas deixando-o 
nao dito, @ neste sentido ele é um continuo @ 
infinito comentario 4 impenetrabilidade divina. 
€le revela e manifesta a coisa indizivel, @ ao 
mesmo tempo revela e exprime o siléncio 
gue a acompanha. € assim que o simbolismo 
foge das conclusdées da teologia negativa, @ 
o faz de modo bastante mais livre @ eficaz do 
que o método analdégico que se costuma usar 
para tal fim. Da teologia negativa ele @ ao 
mesmo tempo reconhecimento e retificagdo, 
enquanto conserva sua exigéncia no préprio 
ato que evita sua consequéncia: o mistério @ 
© siléncio sGo respeitados, ou melhor, quar- 
dados, mas dentro do préprio interior do ato 
revelador. [...] 

Se pensarmos que a representagdo pu- 
ramente conceitual da divindade nasceu com a 
exigéncia de superar a “fase” do antropomor- 
fismo @ de “purificar” o pensamento filosdfico 
de todo residuo antropomdrfico, ndo podemos 
deixar de ser atingidos pelo escasso sucesso 
do emoreendimento, uma vez que o resultado 
s@ encontra em contraste com as intengdes 
primitivas. Conceber Deus em termos concei- 
tuais significa defini-lo em base a categorias 
glaboradas pela mente humana e atribuir-ihe 
propriedades que direta ou indiretamente sdo 
inerentes ao homem, ainda que extremamente 
refinadas @ abstratas, @ ainda que pensadas 
em sentido eminente e elevadas ao dpice. Em 
tal sentido, conceber Deus como Ser, Principio, 
Causa, Pensamento, Razdo, Valor, Pessoa, 
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Bondade, Providéncia, @ assim por diante, é 
todavia sempre um kat‘anthropon legein, que 
confere a tais conceegdes da divindade um ca- 
rater substancialmente antropomérfico, mesmo 
que larvar. 

A fonte da qual o homem pode tirar 
uma idgia de razdo e de racionalidade, ou 
de pessoa @ de personalidade, @ sua prdpria 
experiéncia interna, @ em geral os conceitos 
filoséficos s6o pensados pela mente humana 
ex analogia hominis. Seque-se daf que definir 
filosoficamente Deus como Razéo ou Pessoa, 
ou atribuir-Ihe conceitualmente a racionalidade 
OU O personalidade, ou em geral designd-lo 
com um conceito filosdfico ou pensd-lo com 
categorias filosdéficas é, na realidade, muito 
mais antropomérfico do que fazer de Deus uma 
representagdo claramente simbdlica, talvez 
em forma vistosamente humana; pois os con- 
ceitos @ as categorias, embora se mostrando 
como puramente racionais @ completamente 
desumanizados, ndo consequem dissimular 
inteiramente, como gostariam, sua origem ana- 
légica, @ em todo caso terminam por encerrar 
oO NGo-objetivavel no sistema das categorias 
do pensamento humano de modo redutivo e 
objetivante, enquanto a forma humana em seu 
simbolismo @ configurada justamente para ofe- 
recer ao néo-objetivavel uma sede apropriada 
para sua ulterioridade. O antropomorfismo 
conceitual resulta, portanto, tAo mais antro- 
pomérfico do que o antropomorfismo simbdlico 
quanto mais este @ expresso e professado, & 
aquele inconfessado @ oculto. 

Estas consideracdes abrem caminho para 
a distingGo de dois géneros de antropomorfis- 
mo: o conceitual, oculto @ calado, governado 
pelo principio da explicitagdo objetivante, ¢ o 
simbdlico, consciente @ declarado, dominado 
pela solicitude da inexauribilidade. €m relagdo 
a divindade @ em relagdo ao préprio coragdo 
da realidade é bastante mais eloquente, ex- 
pressivo @ sugestivo o antropomorfismo mani- 
festo, expresso pelo simbolo @ pelo mito, do 
que o antropomorfismo oculto, encerrado nas 
conceagdes puramente conceituais @ filosdéficas 
de Deus. Pode-se falar a respeito de um antro- 
eomorfismo simples @ genuino, que 6 o aberto 
@ reconhecido do simbolo e do mito, e de um 
antropomorfismo deteriorado e extraviado, 
que @ o latente e oculto em certas doutrinas 
filoséficas da divindade: apenas o primeiro, 
patente @ declarado, é revelador, enquanto o 
segundo, oculto e mascarado é, na realidade, 
Falaz @ mistificador. 





























L. Pareyson, 
Filosofia @ experiéncia religiosa. 


VATTIMO 





O “pensamento débil” 
como pensamento 
antifundacional 


O “pensamento débil” significa que “foi 
consumada a conceesgdo fundacional da 
Filosofia”. Foram dissolvidos fundamentos 


ultimos, principios irrefutdveis, idéias claras 
@ distintas, valores absolutos, evidéncias 
origindrias @ leis ineélutdveis da histéria. 





O que desejo dizer @ que o destino da 
Filosofia militante hoje @ o destino publico da 
Filosofia parecem-me estreitamente unidos. € 
este & o motivo pelo qual, contra as atitudes 
que respeito, mas que ndo partilho, de outros 
colegas académicos meus, fildsofos, estou mui- 
to desejoso, disponivel, interessado no contato 
com um publico ndo especializado, sem seguir 
os pardmetros de uma conversagdéo técnica. 
[...] € isso & coerentemente possivel apenas 
se pensarmos em uma Filosofia de alqgum modo 
militante que hoje —~@ este & o ponto do discurso 
sobre a secularizacdo — ndo se pode pensar a 
ndo ser como discurso publico, dirigido acs ndo 
filésofos, como discurso que defino também, 
polemicamente, de edificagdo. 
A Filosofia militante @ ainda possivel e 
deve, a meu ver, desenvolver-se na forma de 
um discurso que ndo se dirige exclusivamente 
aos tecnicos da Filosofia. [...] 

A filosofia, em seu nucleo mais auténtico, 
desde Aristételes até Kant, & saber da fun- 
dagdo, saber primeiro. €m Aristételes este se 
desenvolvia como individuagdo de um estrato 
do ser mais Fundamental que todos os outros 
estratos, para além do movimento, ca Figura, da 
quantidade (objeto da matematica, da fisica), 
dos quais @ o suporte. 

€ 0 ser enquanto tal. A filosofia é, por- 
tanto, o saber da substdncia, isto é, o saber 
primeiro em relagdo a todos os outros. 

Esta nogdo de saber primeiro se manteve, 
ao menos fundamentalmente, até Kant. Para 
este, naturalmente, ndo se trata mais para o 
filésofo de conhecer um estrato do ser objeti- 
vamente prioritdrio em relagGo aos outros. O 
numeno em Kant & aquilo que se pode apenas 
pensar, nNdo experimentar. Continua, porém, 
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um saber fundamental porque é o saber do 
saber, uma espécie de consciéncia reflexa 
das condigées de possibilidade dos saberes 
sobre os objetos. Como estar ciente de saber, 
no fundo. 

€ duvidoso que Kant quisesse de fato 
fundar os saberes. Provavelmente, porém, ti- 
nha j4 a exigéncia, que permanece em nds, de 
Filosofia, a exigéncia de referir de algum modo 
os saberes técnicos, especiais, cientificos, a 
uma dominabilidade por parte do individuo. A 
critica da razGo pura néo fundava a ciéncia, mas 
mais s@ apropriava dela, ndo para dominé-la, 
mas para humaniza-la. Em todo caso, de Aris- 
tételes a Kant, a filosofia mantivera a idéia de 
ser um saber primeiro, um saber fundamental, 
no sentido objetivo ou no sentido, poderiamos 
dizer, epistemoldgico, critico, em Kant. Ou pelo 
fato de conhecer o estrato primeiro do ser em 
Aristételes, ou porque conhecia os préprios 
modos do conhecer em Kant. 

Depois de Nietzsche, porém, esta fisio- 
nomia fundacional da Filosofia dissolveu-se. O 
nome de Nietzsche simboliza, na realidade, um 
movimento complexo @ vasto que disse respeito 
a grande parte do saber filosdfico entre o século 
XIX !@ o século XX. Nietzsche, de resto, em mui- 
tas de suas obras apenas expde questées que 
encontramos mais academicamente expostas, 
com maior profissionalidade filosdéfica, em um 
pensador como Dilthey, por exemplo, o qual 
trabalhou longamente em torno do problema 
da formagdo @ da dissolugdo da metafisica na 
tradigdo ocidental. 

Além de Dilthey, manifestagdes andlogas 
do pensamento Filosdéfico podem se encontrar 
nas discussées sobre os fundamentos da ciéncia 
no inicio do século 2X na fenomenologia em 
alguma medida, @ naturalmente em Heidegger 
(que néo & apenas um fenomendlogo). 

Como entdo falta a imagem da filosofia 
como saber fundacional, fundante’? Podemos 
erovavelmente indicar duas razées. A primeira 
esta diante dos olhos de todos: a complexifi- 
cagdo do mundo do saber torna sempre mais 
inverossimil a existéncia de um saber que 
governe todos os outros saberes de modo 
unitdrio, fundante. 

Ra lado da especializagdo dos saberes se 
tem, além disso, a especializagdo das esferas 
de existéncia, assim como a descreveu Max 
Weber, o socidlogo da modernidade. A organi- 
zac¢Go racional da sociedade moderna europeu- 
ocidental desenvolve-se por especificagdo de 
territrios. Um pouco como ocorre na industria, 
a sociedade se "desenvolve” por meio de uma 
especializagdo 4 qual corresponde uma divisdo 
das esferas de existéncia: imedem-se ldgicas 














Terceira parte - Fenomenclogia, Existencialismo, Hermenéutica 


especificas nos varios setores da vida. Ndo sd: 
a0 lado da articulagdo racional eseecialista da 
cultura ocidental, tornam-se acessiveis, gragas 
ao desenvolvimento dos meios de comunicagéo, 
outras culturas que aparecem também como 
esferas de existéncia pouco comensurdveis. No 
inicio, essas culturas parecem simplesmente. “pri- 
mitivas”, ainda nédo chegadas ao nosso grau de 
desenvolvimento. Essa idéia, a sequir, comega a 
vacilar. Aumentando o conhecimento desses po- 
vos se descobre que tém culturas refinadas que 
compreendem ritos religiosos, dangas sagradas, 
complexas mitologias ¢ mdscaras rituais que 
se tornam até fonte de inspiragdo para nossa 
arte. Comega a parecer, portanto, improvavel @ 
simplista a idéia de uma Unica linha de desen- 
volvimento sobre a qual é possivel indicar quem 
esta na frente @ quem estd atrds. Tem-se, a0 
contrario, uma experiéncia de multiplicidade que 
torna semere mais dificil a redugdo de tudo a 
um Unico Fundamento. A crise da filasofia como 
metafisica, como pensamento da fundagdo, no 
mundo modermo verifica-se justamente por cau- 
sa destes fendmenos inéditos: a organizagdo 
racional e sempre mais articulada da sociedade, 
com consequente divisdo do trabalho social; a 
especificagdo das esferas de existéncia, a mul- 
tiplicagdo das linquagens cientificas @ a sempre, 
mais acentuada especializagdo. Portanto, se 
hd metafisica, ndo hd mais sujgito em grau de 
praticd-la, porque ndo hd ninguém que possa 
saber tudo. Ha outro aspecto da dissolugdo da 
idéia de Fundagdo que & muito importante @ que 
esta presente princioalmente em Nietzsche, @ 
a idéia da superficialidade da consciéncia. 

Para que haja uma metafisica Fundacional 
é preciso que haja de um lado a possibilidade 
de agarrar um principio, @ do outro que este 
ndo seja ilusdrio: 6 a evidéncia da conscién- 
cia, a idéia clara e distinta de Descartes, que 
também para ndo duvidar tem necessidade de 
pensar em um Deus bom que ndo nos engane. 
Para poder pensar o pensamento como funda- 
cGo @ preciso considerar que haja um principio 
primeiro (de tivo objetivo, como em Aristételes, 
OU critico-epistemoldgica, como em Kant), mas 
iqualmente que o ato que o agarra seja tambem 
ele primeiro, ou Ultimo de algum modo, isto @, 
que seja um ato do qual se deve ndo duvidar. 

Ora, a evidéncia da consciéncia, segundo 
Nietzsche, @ mais ou menos provocada pela ma 
digestdo. Nietzsche escreve em algum lugar uma 
frase muito imeressiva: “Ensinaram-me a duvidar 
das idéias que ndo me pareciam claras ¢@ distin- 
tas; pois bem, eu vos digo que deveis duvidar 
principalmente das idéias que vos parecem mais 
evidentes”, porque a voz da consciéncia nado & 
mais que a voz do rebanho em vés. 














Capitulo décimo quarto - Desenvolvimentos recentes da teoria da hermenéutica 


Nao devemos, portanto, tomar a evidéncia 
como sinal da verdade, porque a evidéncia é 
produzida por hdbitos, pressdées sociais, con- 
vengdes, truques da lingua de algum modo. 
Nietzsche chega a escrever que ndo poderemos 
jamais dispensar Deus até que néo modifique- 
mos a gramatica. A teclogia, a fé em Deus, 
estd escrita na gramdtica, na erdépria e@strutura 
do sujeito e do predicado. 

A dissolucdo da idéia Fundacional da filo- 
sofia, dissolugdo que alguns negam, ndo é de- 
monstravel de modo fundamentadco. Seria pre- 
tender refutar a metafisica com outra metafisica, 
ato supremamente contraditério. A fraqueza do 
pensamento @ também o reconhecimento que 
sucederam Fatos que transformam a esséncia 
de nosso discurso em alquma outra coisa. Estes 
fatos, porém, justamente porque fatos, nNGo sdo 
uma forma de legitimagdo coercitiva como a 
demonstragdo fundamental. Nietzsche diz: “Deus 
esta morto” endo “Deus néo existe”, 2 isso é,a 
meu ver, Fundamental: a profisséo de ateismo é 
a resposta a uma série de acontecimentos que 
me falam @ que eu interpreto em certa direcdo, 
mas jamais PEosso demonstrar que hd uma estru- 
tura do ser em que Deus & excluido. Que Deus 
esteja morto quer dizer que eu ndo tenho o que 
fazer com uma estrutura do ser sempre igual, 
de outra forma Deus existiria, seria justamente 
aquela estrutura. Em um labirinto mental que 
leva talvez 4 loucura. Provavelmente @ verdade 
0 que sustentam os pregadores, que Nietzsche 
tenha finalmente enlouquecido. 

€stes discursos parecem mais problemd- 
ticos quando apresentados em um esquema 
unitdrio. Mas basta ler os textos filosdficos do 
fim do século XIX @ dos inicios do século XX para 
comereender como essas idéias circulam difusa- 
mente em grande parte da filosofia. Consumou- 
s@ a concee¢do Fundacional da filosofia, Fala-se 
de crise da razdo. Ninguém jamais demonstrou 
que ndo @ mais assim, mas, de algum modo, 
sente-se que ndo @ mais assim, acumularam-se 
anedotas, historietas, reflexdes interiores que 
levaram a dizer que ndo } mais assim. [...] 

Sem duvida, o pensamento da seculariza- 
cdo, Oo pensamento que governou Nietzsche @ 
Heidegger, ndo tem argumentos tGo coercitivos 
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para afirmar que a filosofia nGo funda. Simples- 
mente, a Filosofia se transformou, tornou-se 
também um pensamento narrativo @ nds en- 
tdo contamos histdrias. A superficialidade da 
consciéncia, porém, ndo foi teorizada apenas 
oor Nietzsche, mas também, como se sabe, por 
Freud e por Marx, embora em formas diferentes. 
Marx na nogdo de ideologia, Freud na nogdo 
de consciéncia como produto de acgées de re- 
mogdo, como dominio limitado por um dominio 
diferente que @ o do inconsciente, que age de 
algum modo sobre ela. A consciéncia: em nossa 
cultura ndo ~ instdncia ultima. 

Tudo isso leva dquilo que pode ser util- 
mente definido, no inicio agenas em sentido 
metaférico, como “secularizagdo da cultura". 
A filosofia perdeu as caracteristicas “fortes” @ 
“elevadas’, @ isso é compardavel a secularizagdo 
da vida, 4 perda do sagrado. [...] 

Se Heidegger existe, 6 porque existiu a 
tradicdo judeu-cristé, se Heidegger pdde pensar 
que o ser néo existe, mas acontece, & porque 
leu a Biblia e, notadamente, o Novo Testamento. 

Quando Nietzsche afirna que Deus esta 
morto, diz também que seus fiéis o mataram. De 
algum modo, consequentemente ao conteudo 
da revelagéo religiosa — ndo existe tudo isso em 
Nietzsche, mas @ sugerido por ele —, a hipétese 
de Deus como supremo principio metafisico se 
torna supérflua. 

De algum modo, é gragas a Deus que 
somos, 4 medida que o somos, ateus. € 
apenas como continuagdo de uma vocagéo 
profundamente escrita na tradigdo judeu-cristé, 
que nos foi transmitida junto com as verdades 
do pensamento grego, que nés pudemos co- 
mecar a Ndo pensar mais no ser em termos de 
principio, autoridade, fundamento @, portanto, 
também as estruturas da existéncia em termos 
qutoritdrios, rigidos. € apenas gragas 4 pertenca 
a esta tradigdo que podemos pensar debilmen- 
te. No termo “secularizagGo", no uso que dele 
se faz neste livro, se condensam, explicam-se 
um pouco todos estes significados, justamente 
com a intengdo de abrir seriamente o didlogo 
da filosofia com a religido. 


G. Vattimo, 
O pensamento secularizado. 








[ : xs ; A 
i Ds de nossa vida nao seriam sequer tocados”. 
Serer) Ludwig Wittgenstein 
a rE 
= “O que é caracteristico da filosofia 6 a penetracao 
ae na crosta esclerosada que é constituida pela tra- 
eae di¢ao e pela conven¢ao, rompendo os lacgos que 
y nos vinculam a heranc¢as precedentes, de modo a 
ae chegar a um modo novo e mais poderoso de ver 
=e as coisas”. 
Friedrich Waismann 
“Nenhuma conclusao imperativa pode ser valida- 
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“A filosofia nao pode ser fecunda se estiver sepa- 
rada da ciéncia”. 







Bertrand Russell 










“[...] ainda que todas as possiveis perguntas da 
ciéncia recebessem uma resposta, os problemas 

















mente deduzida de um conjunto de premissas que 
nao contenham ao menos um imperativo”. 


Richard M. Hare 
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Capitulo décimo sexto 


Ludwig Wittgenstein: do Tractatus logico-philosopbicus 
as pesquisas filosdficas 307 
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Capitulo décimo quinto 


Bertrand Russell 
e Alfred North Whitehead 


I. Bertrand Russell: 


da rejeicao do idealismo 


a critica da filosofia analitica 


e Bertrand Russell (1872-1970) entra com dezoito anos como estudante no 
Trinity College de Cambridge, onde conhece e se torna amigo de Trevelyan, Mc 
Taggart, cuca! e Moore, e onde a seguir tera como discipulo Ludwig Witt- 
genssein eee 

- Foi justamente Moore que, por volta de 1898, libertou Russell da “gaiola” 
idealista em que havia caido lendo Hegel e Bradley. Russel recorda: “Ele [Moore] 
assumiu a guia da rebeliao, e eu o segui com um sentimento de 
libertagdo. Bradley havia sustentado que qualquer coisa em que 
o senso comum cré é mera aparéncia; nés passamos ao extremo Fuga 
oposto e pensamos que é€ real toda coisa que o senso comum, do idealismo 
nao influenciado pela filosofia e pela religido, supde she seja Bk 
real”. 

Foi assim, portanto, que Russell voltou para a esteira tradicional da filosofia 
empirista inglesa, 4 qual a seguir dara toda uma série de contribuigées de primeira 
linha: Os problemas da filosofia (1912); Aandlise da mente (1921), O conhecimento 
humano: seu ele tivo e seus limites (1948). S 





© Os principios da matematica sao de 1903, e com eles Russell se propde 
mostrar que toda a matematica procede da ldgica simbdlica. Com os Principia 
mathematica — trés volumes escritos com Alfred North Whitehead e aparecidos, 
respectivamente, em 1910, 1912 e 1913 — ele quer levar a cabo o 
programa de construc¢ao efetiva da matematica a partir dos con- A Matematica 
ceitos da Idgica. Para Russell, em poucas palavras, "a matematica reduzida 
pura @ a classe de todas as proposic6es da forma “p implica q”; a logica 
nao existem conceitos tipicos da matematica que nao possam ser ee 
reduzidos a Roreeitos ldgicos (de logica das aE Ste 





° Contrarios ao 9 pragmatismo @ aos neopositivistas —  Neurae. por exemplo -, os 
quais pareciam ter esquecido que o objetivo das palavras é o de ocupar-se de coisas 
diferentes das palavras, Russell criticou duramente tanto o “segundo” Wittgenstein 
quanto os fildsofos de Oxford, uma vez que “discutir ao infinito 
sobre aquilo que os idiotas entendem quando dizem idiotices contra 
pode ser divertido, mas é muito dificil que seja importante”. Sa0 95 fildsofos 
duas as acusacdes que Russell lanca contra a tilosofia analitica! 0 analiticos 
culto do uso comum da inguegem.© ea ically prescdparae pelo +> § 3-4 
uso das palavras. ee ee - 
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Pacifista 
corajoso 
7~§5 


Quarta parte - Russell, Wiitigenstein ea filosofia da linguagem 


* Pacifista coerente, intelectual sensivel as injusticas sociais, o 
agnostico Russell criticou os que para ele eram os aspectos obscu- 
rantistas da moral crista. De si prdéprio disse que havia empenhado 


a vida por um mundo em que “o espirito criativo é vivaz, em que 
a vida é@ uma aventura cheia de alegria e de esperanga [...]”. 


A formacéo cultural 





eo encontro 


com G. €. Moore 


Bertrand Arthur William Russell 
nasceu em 18 de maio de 1872 em Ra- 
venscroft, nas proximidades de Tintern, 
em Monmouthshire. Depois da morte 
precoce de seus genitores, foi acolhido na 
casa de sua avo, “Lady John”, escocesa e 
presbiteriana, que defendeu os direitos dos 
irlandeses e atacou a politica imperialista 
da Gra-Bretanha na Africa. Russell recebeu 
sua educagao inicial de preceptores particu- 
lares agnosticos, aprendeu perfeitamente o 
francés e o alem4o e, na biblioteca de seu 
avo, adquiriu gosto pela histéria e desco- 
briu na geometria de Euclides as alegrias 
que podem ser dadas pelo rigor e a clareza 
da matematica. 

A infancia de Russell nao foi feliz. 
Aos dezoito anos, porém, ingressou como 
aluno no Trinity College de Cambridge. 
Cambridge lhe revelou “um mundo novo” 
e ofereceu-lhe “um periodo de infinita deli- 
cia”. Foi la que estreitou lacgos de amizade 
com homens como Dickinson, Trevelyan, 
Mc Taggart, Sidgwick e Moore. Mais tarde, 
sempre no Trinity, teve como discipulo L. 
Wittgenstein, o inspirador do neopositivis- 
mo do Circulo de Viena e mestre reconhe- 
cido do movimento analitico-lingiiistico 
hoje conhecido como Cambridge-Oxford- 
Philosophy. Falando do encontro com Witt- 
genstein, Russell disse que representou para 
ele “uma das aventuras intelectuais mais 
excitantes de minha vida”. Posteriormente, 
Russell e Wittgenstein afastaram-se cada 
vez mais, até romperem completamente a 
amizade. 

No Trinity, sob influéncia de J. M. FE 
Mc Taggart, durante breve periodo, Russell 
foi hegeliano, de um hegelianismo transmi- 
tido através de Bradley. Mas em 1898, com 
a ajuda de Moore, libertou-se do idealismo. 
Escreve ele: “Em Cambridge, li Kant e He- 
gel, bem como a Logica de Bradley, que me 


influenciou profundamente. Durante alguns 
anos, fui discipulo de Bradley, mas, em torno 
de 1898, mudei meus pontos de vista, em 
grande parte por causa das argumentacGes 
de G. E. Moore [...]. Ele assumiu a guia da 
rebeliao, e eu o segui com a sensagao de 
libertacao. Bradley sustentava que qualquer 
coisa em que 0 senso comum cré é mera apa- 
réncia. Nés passamos ao extremo oposto: 
passamos a pensar que é real qualquer coisa 

ue 0 senso comum, nao influenciado pela 
fgets e pela religiao, supde que seja real. 
Com a sensagao de escapar de uma prisao, 
nos permitimos pensar que a grama € verde, 
que o sol e as estrelas existiriam ainda que 
ninguém tivesse consciéncia de sua existén- 
cia [...]. E foi assim que o mundo, que até 
entao fora sutil e logico, de repente tornou- 
se rico, variado e sélido”. 


ud O atomismo ldégico 


@ 0 encontyvo com Peano 


Foi desse modo, portanto, que Rus- 
sell se libertou das cadeias do idealismo e 
voltou a trilha do tradicional empirismo 
da filosofia inglesa. E passaria a contribuir 
para essa concep¢ao empirica e realista 
da filosofia com toda uma longa série de 
livros relativos a vitais e dificeis questdes de 
gnosiologia e epistemologia: Os problemas 
da filosofia (1912), Nosso conhecimento 
do mundo externo (1914), Misticismo e 
ldgica (1918), A andlise da mente (1921), 
A andlise da matéria (1927) e O conheci- 
mento humano: seu objetivo e seus limites 
(1948). 

Embora em um desenvolvimento que 
viu mudados alguns de seus pontos de vista, 
Russell sempre sustentou que “a filosofia 
nao pode ser fecunda se estiver afastada 
da ciéncia”. E o Russell da década de 1960 
via sua propria concepcao do mundo como 
“uma concep¢ao resultante da sintese de 
quatro ciéncias diferentes, ou seja, a fisica, 
a pale a psicologia e a légica mate- 
matica” 


Capitulo décimo quinto - Bertrand Russell e Alfred North Whitehead 


Russell fixa em 1899-1900 a data fun- 
damental de seu trabalho filos6fico: foi nessa 
época que ele adotou “a filosofia do atomis- 
mo légico e a técnica de Peano na légica 
matemiatica [...]. A reviravolta desses anos 
representou uma revolugdo, ao passo que as 
mudangas posteriores tiveram o carater de 
uma evolucdo”. O atomismo ldgico preten- 
dia ser uma filosofia emergente da simbiose 
entre um empirismo radical e uma légica 
perspicaz. A logica oferece as formas-padrao 
do raciocinio correto e o empirismo oferece 
premissas, que sdo proposigGes at6micas ou 
proposig6es complexas, construidas a partir 
das primeiras. A proposigdo atémica descre- 
ve um fato, afirma que uma coisa tem certa 
qualidade ou que determinadas coisas tém 
certas relacdes. Um fato atémico, por seu 
turno, é o que torna verdadeira ou falsa uma 
proposic¢do atomica. “Sécrates é ateniense” 
é uma proposigado at6mica, que expressa 
o fato de Sécrates ser cidadao ateniense. 
“Sdécrates € marido de Xantipa” é outra 
proposicao atomica. “Sécrates é ateniense e 
marido de Xantipa” é proposi¢ao complexa 
ou molecular. Veremos essas idéias retorna- 
rem no Tractatus logico-philosophicus, de 
L. Wittgenstein. 


Bertrand Russell (1872-1970), 
filosofo, logico e matemidtico 
entre os matores do século XX. 
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Em 1903 publicou Os princtpios da 
matematica, onde se propde “a mostrar, 
em primeiro lugar, que toda a matematica 
procede da légica simbdélica, depois de 
descobrir, tanto quanto possivel, quais sao 
os principios da propria légica simbolica” 
Pois bem, enquanto ilustrava o primeiro 
objetivo com o livro citado, Russell preten- 
deu desenvolver o segundo com os Principia 
mathematica, trés grandes volumes elabora- 
dos em colaboragao com A. N. Whitehead, 
publicados respectivamente em 1910, 1912 
e 1913. 

Como as concepcoes ldgicas de Russell 
serao tratadas no capitulo sobre o desen- 
volvimento das ciéncias matematicas e 
fisico-naturais no século XX, aqui diremos 
somente que, juntamente com o alemao 
Gottlob Frege, ele considera a) que a ma- 
tematica pode ser reduzida a um ramo da 
légica; b) que “a matematica pura éa classe 
de todas as proposigées da forma ‘p implica 
q ”;c) que nado existem conceitos tipicos da 
matematica que nao possam ser reduzidos 
a conceitos ldgicos (de légica das classes) 
e d) que, com maior razao, nao existem 
procedimentos de calculo e de derivagdo 
dentro da matematica que nado possam ser 
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resumidos em derivag6es de carater pura- 
mente formal. 


ides A teoria das descricées 


Préximo a Frege no programa logicista, 
Russell, em sua reacdo ao idealismo, tam- 
bém esta de acordo com Frege ao sustentar 
o realismo platénico para os objetos da ma- 
tematica: os nimeros, as classes, as relagGes 
etc., tém existéncia independente do sujeito 
e da experiéncia. Uma relagdo como “Se A 
= Be B=C, entdo A = C” existe indepen- 
dentemente do sujeito que a pensa: existe e 
é sempre verdadeira. 

Entretanto, ha uma questado importan- 
te sobre a qual, naquela época, Russell se 
distanciou de Frege: trata-se da sua Teoria 
das descrigées (1905). Frege fizera notar 
que express6es como “a estrela da manha” 
e “a estrela vespertina”, embora indicando 


o mesmo planeta Vénus, dizem coisas di- 
ferentes, apresentando sentidos diferentes. 
Conseqientemente, ele distinguira entre 
sentido (Sinn) e significado (Bedeutung) 
ou, em termos classicos, entre conota¢do e 
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denotagao ou intensGo e extensdo. As duas 
expressOes tém o mesmo significado ou a 
mesma denotacdo, ou seja, indicam o mes- 
mo objeto, ao passo que o seu sentido ou 
conota¢ao, isto é, o que dizem desse objeto, 
é diferente. 

Ora, Alexius Meinong também refletira 
sobre esses problemas e sobre o status de 
certas frases como “a montanha de ouro nao 
existe” ou “o circulo quadrado nao existe”. 
Trata-se de proposic6es verdadeiras que, em 
alguns casos, podem também ser uteis. Mas 
eis o problema: como pode uma proposigao 
ser verdadeira e ter significado se ela se refere 
ao nada? Pensou-se entao que deveria haver 
algum sentido em que existam tanto as mon- 
tanhas de ouro como os circulos quadrados, 
isto é, os objetos indicados pelas expressdes 
denotativas. Em suma, ainda que nao exis- 
tam realmente, as montanhas de ouro, as 
quimeras e os circulos quadrados devem de 
alguma forma ter algum tipo de existéncia 
se as express6es que os denotam sao parte 
de enunciados que tém significado e sdo 
verdadeiros, como é 0 caso da afirmagao “o 
circulo quadrado nao existe” 

Russell se rebelou contra o reino das 
sombras de Meinong. E, para evitar os becos 


Bertrand Russell 

(aqui com a fisica francesa 
Irene Joliot-Curie) 

em Estocolmo em 1950, 

por ocasido da entrega 

rae do prémio Nobel de literatura, 
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sem saida e€ os enigmas a que tais expressdes 
denotativas levam, propds uma analise que 
visava a fazer desaparecer tais expressOes, 
de modo que, ao invés de dizer “a monta- 
nha de ouro nao existe”, se possa dizer que 
“nao ha nenhuma entidade que, ao mesmo 
tempo, seja de ouro e seja montanha”. Tal 
analise elimina a locugdo “uma montanha de 
ouro” e, conseqtientemente, elimina também 
qualquer razao de crer que o objeto por cla 
indicado tenha algum tipo de existéncia. 
A frase “o circulo quadrado nao existe” 

torna-se “jamais é verdadeiro que x seja 
circular, y seja quadrado e nao seja sempre 
falso que x ec y se identifiquem”. Como se vé, 
nas reconstrucdes de Russell desaparecem 
as express6es denotativas, e desaparecem 
as formas do verbo “existir” e do verbo 
“ser” em fungdo nao-copulativa. Exposta 
em 1905, essa teoria foi depois desenvolvida 
nos Principia mathematica, onde Russell 
distingue entre descrigées indefinidas ou 
ambiguas (“um homem”, “alguém que cami- 
nha” etc.) e descrigdes definidas (“o primeiro 
rei de Roma”, “o assim e assado” etc.). Por 
esse caminho, Russell pensava eliminar os 
paradoxos metafisicos da “existéncia” e os 
paradoxos dos nao-existentes. Em suma, a 
teoria das descric6es de Russell afirma essen- 
cialmente que as expressGes denotativas 
sao incompletas, ou seja, sao incapazes de 
ter significado por si sds e se distinguem 
claramente dos nomes proprios (que, toma- 
dos isoladamente, tém significado). § 





As Russell contra 





ro) “segundo” Wittgenstein 
ea filosofia analitica 


Atento analista da linguagem, du- 
rante toda a sua vida Russell submeteu ao 
“microscopio da légica” toda uma série de 
quest6es filosoficamente relevantes e amitide 
dificeis e complicadas. Mas 0 fez preocupa- 
do sempre com a relagdo que a linguagem 
deve ter com os fatos, se deve haver conhe- 
cimento valido. 

Naturalmente, Russell tem consciéncia 
dos limites do empirismo. Com efeito, o em- 
pirismo pode ser definido com a afirmagao 
de que “todo conhecimento sintético baseia- 
se na experiéncia”. Mas esse principio nao se 
baseia na experiéncia. Conseqiientemente, o 
empirismo é uma teoria que mostra suas Ina- 
dequac6es. E, no entanto, diz Russell, entre 
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as teorias disponiveis, o empirismo é a teoria 
melhor. Contrario ao pragmatismo, Russell 
também era avesso aqueles neopositivistas 
(Neurath, Hempel e outros) que pareciam 
ter esquecido que o objetivo das palavras 
“é o de se ocupar de coisas diferentes das 
palavras” 

Mas Russell reservou seus ataques 
mais ferozes ao “segundo” Wittgenstein 
e a filosofia da linguagem. Como se vera 
nas paginas dedicadas tanto ao “segundo” 
Wittgenstein como 4 filosofia analitica, as 
acusacoes de Russell caem substancialmen- 
te fora do alvo, ja que a filosofia analitica 
preocupa-se com as palavras, precisamente 
porque a filosofia analitica esta atenta para 
uma relacdo nao enevoada ou ilus6ria entre 
as palavras e as coisas, ou melhor, entre as 
palavras e a vida. 

Sobre 0 movimento analitico em seu 
conjunto, disse Russell: “Pelo que entendi, 
a doutrina consiste em sustentar que a lin- 
guagem da vida cotidiana, com as palavras 
usadas em seu significado comum, basta 
para a filosofia, pois esta ndo teria neces- 
sidade de termos técnicos ou de mudangas 
de significado nos termos comuns. Nao 
consigo absolutamente aceitar essa opiniao. 
Sou contrario a ela: a) porque é insincera; 
b) porque é suscetivel de desculpar a igno- 
rancia da matematica, da fisica e da neu- 
rologia naqueles que tiveram somente uma 
educacao classica; c) porque € apresentada 
por alguns com 0 tom de retidao cerimonio- 
sa, como se a oposigao a ela fosse pecado 
contra a democracia; d) porque torna es- 
miugada e superficial a filosofia; e) porque 
torna quase inevitavel a perpetuacao entre 
os fildsofos daquela atitude confusa que eles 
retomaram do senso comum” 

Em suma, Russell acredita que os fild- 
sofos da linguagem estao praticando a misti- 
ca do uso comum. E rejcita o fato de que os 
oxfordianos consideram a linguagem comum 
como o banco de prova de qualquer outra 
linguagem. Claro, na linguagem comum nao 
queremos de modo algum “ficar discorren- 
do sobre o sol que surge e que cai. Mas os 
astronomos acham melhor uma linguagem 
diferente, e eu sustento que uma linguagem 
diferente também é preferivel em filosofia” 

A outra acusagao que Russell faz a 
Oxford é que a filosofia que nela se faz “pa- 
rece uma disciplina desprovida de relevancia 
e de interesse. Discutir ao infinito 0 que os 
tolos entendem quando dizem tolices pode 
ser divertido, mas é muito dificil que seja 
importante” 
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Sao duas, portanto, as acusagdes que 
Russell levanta contra a filosofia analitica: 
por um lado, ela praticaria o culto ao uso 
comum da linguagem, a despeito de toda 
linguagem técnica; por outro lado, ao invés 
de buscar 0 sentido das coisas e da realida- 
de, ela se ocuparia de modo estéril com o 
sentido das palavras. 





Se Russell: 





a moral e o cristianismo 


Persuadido de que os valores nao podem 
ser deduzidos logicamente do conhecimento, 
Russell foi tenaz defensor da liberdade do 
individuo contra toda ditadura e contra os 
abusos do poder. Sensivel as injusticas so- 
ciais, Russell também foi convicto defensor 
do pacifismo. 

Com suas dilaceragées e seus sofri- 
mentos, amitide inuteis, a vida irredutivel 
e obstinada levou Russell do céu da ma- 
tematica a terra dos homens sofredores. 
Adversario das injusti¢as do capitalismo, 
Russell nao foi menos duro em relagao 
aos métodos do bolchevismo. Em Teoria e 
pratica do bolchevismo (1920), podemos 
ler: “O sectarismo e a crueldade mongolica 
de Lénin (com quem Russell manteve longa 
conversa em 1920) gelaram-me o sangue 
nas veias”. Em 1952, Russell pediu ao go- 
verno norte-americano que fosse libertado 
Morton Sobell (acusado por Rosenberg em 
1951), que fora condenado a trinta anos de 
prisdo por espionagem. Em 1954, apoiado 
por Einstein, promoveu uma campanha 
contra os armamentos atémicos. Durante 
a crise de Cuba, escreveu a Kennedy e a 
Kruschev duas cartas memoraveis. Alguns 
meses mais tarde, escreveu ao Izvestia para 
combater a hostilidade russa em relagao aos 
judeus. Pacifista durante a Primeira Guerra 
Mundial, colocou-se do lado dos aliados na 
Segunda Guerra. Horrorizado com os crimes 
nazistas, criou posteriormente a “Fundacao 
Atlantica da Paz” para despertar a conscién- 
cia das massas contra a guerra dos Estados 
Unidos no Vietna, e inspirou o “Tribunal 
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Russell” para desmascarar os crimes de 
guerra contra o Vietna. 

Pacifista coerente e desmitificador co- 
rajoso, Russell pagou pessoalmente por seus 
ideais. Foi processado varias vezes, esteve 
preso, enfrentou a impopularidade, foi-lhe 
tirada a catedra de filosofia no City College 
de Nova lorque. 

Russell defendeu 0 amor livre. Casou-se 
quatro vezes e, evidentemente, divorciou-se 
trés vezes. Em 1927, juntamente com a se- 
gunda mulher, Dora Winefred Black, chegou 
a fundar uma escola baseada em principios 
educativos “revoluciondrios”: nela, rapazes 
e mogas liam aquilo que quisessem, nunca 
eram punidos, tomavam banho juntos, e 
corriam nus pelo parque. A escola faliu. 

No fundo, para Russell, somente as 
afirmagoes tautoldgicas da matematica e as 
afirmago6es sintéticas das ciéncias empiricas 
tém sentido. E, com base nesses funda- 
mentos, € Obvio que caem por terra toda 
fé, toda visao metafisica do mundo e toda 
religido. Como todas as outras religioes, ele 
considerou 0 cristianismo do ponto de vista 
tedrico, como um conjunto de contra-sensos 
e, do ponto de vista ético, como implican- 
do moral desumana e obscurantista. A 
respeito desse ponto, porém, surge a forte 
suspeita de que Russell nao tenha querido 
reconhecer outra interpretacao historica do 
cristianismo diferente da visdo imperante 
na Inglaterra, no cinzento periodo da época 
vitoriana. 

Russell dedicou sua vida a um mundo 
novo, no qual, como fazia questao de dizer, 
“© espirito criativo é vivaz, e em que a vida 
é uma aventura cheia de alegria e de espe- 
ranga [...], um mundo no qual 0 afeto tenha 
livre transito, e onde a crueldade e a inveja 
tenham sido "afugentadas pela felicidade e 
pelo desenvolvimento livre e solto de todos 
aqueles instintos que constroem a vida e a 
enchem de delicias intelectuais”. Russell 
também escreveu uma brilhante Historia 
da filosofia ocidental (4 vols., 1934), onde 
tenta mostrar que “os fildsofos sao o resul- 
tado de seu meio social”. Bertrand Russell 
morreu na noite de 3 de fevereiro de 1970, 
uma segunda-feira. 13 
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II. Alfred North Whitehead: 
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processo e rvealidade 


* Alfred North Whitehead (1861-1947) — mateméatico que depois ensinara 
filosofia em Harvard — é autor, com Bertrand Russell, dos tales natiematis 
ca. Entre suas obras filosoficas devemos recordar: A ciénciae@ 0. 


mundo moderno (1925); oO futuro da ipligres® (1926); etd adhd 





de idéias (1933). 


- Whitehead é convicto da pecesidade: de mutua relacdo en- 
tre ciéncia e filosofia: “Cada uma das duas ajuda a outra”. A luz 
desta conviccao Whitehead propde uma teoria metafisica onde 
toda a histéria do universo, e nao s6 a da humanidade, aparece 


O nivere 
> ndoé 
maquina, 
mas um 
organismo 
> § 1-2 


como processualidade: Oo universo inteiro nao é@ estatico, mas 
muito mais um processo; nado é maquina mas organismo que “co- cresce” /com um 
sujeito, isto é, a autoconsciéncia, que nao é 0 ponto de partida do processo, e sim 


0 ponto ue ils al 





aN inter-relacdo 
mil 





entre ciéncia e filosofia 


Alfred North Whitehead nasceu em 
Ramsgate, no Kent, em 1861. Sem deixar 
de lado as linguas classicas e a historia, 
dedicou-se ao estudo da matematica. Em 
1898, publicou o seu Tratado de algebra 
universal. Juntamente com Russell, escreveu 
os Principia mathematica (1910-1913). En- 
sinou matematica em Cambridge e depois 
em Londres até 1924. Nesse ano, aposen- 
tou-se como professor de matematica, mas, 
ao mesmo tempo, foi chamado a ensinar 
filosofia na Universidade de Harvard. Deu 
aulas até 1937 e morreu em 1947. Suas 
obras filosdficas séo numerosas: A ciéncia 
e o mundo moderno (1925), O futuro da 
religido (1926), Aventuras de idéias (1933), 
Modos do pensamento (1938). Sua obra 
filos6fica principal é Processo e realidade, 
de 1929. 

Substancialmente, a intencdo de fundo 
de Whitehead é a de construir uma meta- 
fisica ou visio de mundo que se baseie, se 
entrelace e esteja em mutua relagao com 
as generalizag6es mais avancadas das cién- 
cias. Ha uma inter-relagdo entre ciéncia 
e filosofia: “Cada uma das duas ajuda a 
outra. A funcado da filosofia é trabalhar 
pela concordancia das idéias que aparecem 
ilustradas pelos fatos concretos do mundo 
real. [...] Ciéncia e filosofia se criticam re- 





ciprocamente, e cada qual fornece a outra o 
material imaginativo. Um sistema filos6fico 
deveria apresentar a elucidagao do fato 
concreto que as ciéncias abstraem. E as 
ciéncias deveriam encontrar seus principios 
nos fatos concretos que um sistema filos6- 
fico apresenta. A hist6ria do pensamento 
é a histéria da medida, da faléncia e do 
sucesso dessa empresa comum”. Em outros 
termos, afirma Whitehead em Aventuras 
das idéias, “a ciéncia pode apresentar fatos 
irredutiveis e obstinados” contra os quais 
chocam-se as generalizac6es filos6ficas, ao 
passo que, por outro lado, vemos que “in 
tuicdes filosdficas” se transformaram (e se 
transformam) em “método cientifico”, e que 
“o oficio proprio da filosofia € de desafiar as 
meias-verdades que constituem os principios 
primeiros da ciéncia” e de chegar a “visao 
organica” em que tals principios sao vistos 
em suas relag6es reciprocas. 


u “t uv 
2. © universo como “processo 





Na opinido de Whitehead, nado sé a 
vida da humanidade, mas toda a histéria do 
universo ¢ processualidade no espago € no 
tempo. Na realidade, nds nao experimen- 
tamos substancias e qualidades, mas muito 
mais um processo constituido pela incessan- 
te verificagao de eventos uns em relagdo com 
os outros. Portanto, nao é a idéia de substan- 
cia o instrumento eficaz para compreender 
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o mundo, e sim a idéia de evento. A idéia de 
substancia, de “matéria inerte” e de tempo e 
espaco absolutos eram os conceitos da fisica 
newtoniana. Mas é a fisica contemporanea 
que nos forga a abandonar tais categorias e 
falar de “acontecimentos ligados por suas 
relag6es espaciotemporais”. 

Assim, © universo inteiro nao é mais 
coisa estatica, mas um processo. Ele nao 
é€ uma maquina, mas um organismo que 
“co-cresce”, onde vemos que 0 sujeito nao 
é, como pretendem os idealistas, o ponto 
de partida do processo, e sim um ponto de 
chegada, no sentido de que a autoconsci- 
éncia é aquele acontecimento bastante raro 
que se realiza a partir de outro conjunto de 
acontecimentos que é 0 corpo humano. 

O universo é um organismo onde nao 
se esquece 0 passado; pelo contrario, condi- 
ciona a criacao de sinteses sempre movas, que 


Alfred North Whitehead 
(1861-1947) 

propos uma teoria metafisica 
em que toda a historia 

do universo 

aparece como processualidade. 





a filosofia de linguagem 


encarnam aqueles “objetos eternos” que Pla- 
tao chamava de “esséncias” ou “formas”, 
que sao potencialidades e possibilidades que 
o processo da realidade seleciona e realiza. 
Desse modo, 0 processo é permanéncia e 
emergeéncia. 

E Whitehead chama a totalidade dos 
objetos eternos de Deus. Ou melhor, como 
natureza origindria, Deus contém em si ob- 
jetos eternos e, como natureza conseqiiente, 
Deus € 0 principio da realidade concreta, 
vive no processo, co-cresce com 0 universo. 
Escreve Whitehead: “Deus nao é 0 criador 
do mundo, mas seu salvador”. As “entida- 
des atuais” realizam valores, isto é, objetos 
eternos. E sao estes — e, portanto, Deus 
— que dao sentido ao mundo. Como natu- 
reza origindria, Deus é a harmonia de todos 
os valores; como natureza conseqiiente, é a 
realizagdo do valor no processo. 
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RUSSELL 





O que significa 
“ser racionais” 


Ai racionalidade nas opiniédes esta 
no "hdabito de levar em conta todas as 
provas importantes antes de chegar a 
crer em uma coisa”; “a racionalidade, na 
pratica, pode ser definida como o hdbito 


de recordar todos os nossos Cesejos im- 
portantes, @ ndo apenas aquele que no 
momento nos parece mais forte do que 
qualquer outro”. 


Costumo considerar-me racionalista, @ ra- 
cionalista, creio, deve ser quem quer que deseje 
que os homens sejam racionais. Mas em nossos 
tempos a racionalidade sofreu diversos @ duros 
golpes, de modo que é dificil saber o que se en- 
tende com essa palavra, ou, caso se saiba, se 
ela exprime algo que os seres humanos podem 
alcangar. © problema da definigdo da raciona- 
lidade tem dois aspectos, um tedrico, © outro 
pratico: 0 que & a apinido racional? € o que é 
a conduta racional? O pragmatismo salienta a 
irracionalidade da opinido, @ a psicandlise a 
da conduta. Um @ outra induziram muitos a crer 
que ndo existe nenhum ideal de racionalidade 
ao qual a opinido e a conduta possam proficua- 
mente se conformar. Pareceria seguir-se disso 
que, se tu @ eu sustentamos opinides diversas, 
@ inutil recorrer a uma discussGo ou procurar oO 
arbitrio de um estranho imparcial: ndo resta 
mais que lutar, com os métodos da retérica, da 
publicidade ou da guerra, segundo o grau de 
nossa forga financeira ¢ militar. Esta convicgdo, a 
meu ver, & MUIto Perigosa @, a longo prazo, Ndo 
eoderd deixar de ser fatal para a civilizagdo. 
Procurarei por isso demonstrar que o ideal da 
racionalidade ndo @ minimamente tocado pelas 
idéias que sdo consideradas fatais para ele, 
@ que conserva toda a importdancia que uma 
vez se lhe atribuia como guia do pensamento 
@ da vida. 

Para comegar com a racionalidade nas 
opiniédes, eu deveria defini-la como o hdbito 
de levar em conta todas as erovas importantes 
antes de chegar a crer em uma coisa. Onde a 
certeza ndo & alcan¢dvel, o homem racional 





dard maior peso 4 opinido mais provavel, 
embora conservando em sua mente, como 
hipdteses que provas sucessivas Poderiam 
demonstrar preferiveis, as outras opinides 
notavelmente provaveis. Isso, naturalmente, 
presume que seja possivel em muitos casos 
verificar fatos e probabilidades com um métoco 
objetivo, ou seja, um método que leve duas 
pessoas quaisquer, mas determinadas, a um 
mesmo resultado. 

Até aqui estamos considerando apenas 
0 lado tedrico da racionalidade. O lado prdti- 
co, ao qual dirigimes agora nossa atengdo, @ 
mais dificil. As divergéncias de opinido sobre 
problemas praticos nascem de duas fontes: 
primeiro, das diferengas entre os desejos dos 
que disputam; segundo, das diferencas de 
avaliagdo dos meios necessdrios para reali- 
zar seus desejos. As diferengas da segunda 
especie sdo na realidade tedricas, @ apenas 
em um segundo momento se tornam praticas. 
Por exemplo, alguns técnicos sustentam que 
nossa primeira linha de defesa deva ser for- 
mada por navies de guerra, enquanto outros 
por avides. Neste caso a divergéncia existe 
nao sobre o fim proposto, isto 6, a defesa 
nacional, mas apenas quanto aos meios. A 
discussdo pode, portanto, desenvolver-se de 
um modo puramente cientifico, uma vez que o 
desacordo que causa a disputa vigg apenas 
quanto aos fatos, presentes ou futuros, certos 
ou provaveis. A todos estes casos aplica-se 
aquela espécie de racionalidade que defini 
como tedrica, embora se trate de uma questao 
oratica. [...] 

Permanece, todavia, algo que ndo pode 
ser tratado com métodos puramente intelec- 
tuais. Os desejos de um homem jamais se 
harmonizam completamente com os de outro 
homem. Dois concorrentes da Bolsa de valores 
podem estar perfeitamente de acordo sobre 
os efeitos desta ou daquela operagdo, mas 
isso NGO produz harmonia prdtica, uma vez que 
cada um deseja enriquecer-se 4 custa do outro. 
Mas também aqui a racionalidade pode evitar 
a maior parte do dano que de outra forma 
haveria. Dizemos que um homem @ irracional 
quando ele age por paixdo, quando quebra o 
nariz por despeito ao rosto. € irracional porque 
esquece que, cedendo ao desejo que mais 
Fortemente se Ihe dé de experimentar naquele 
momento, obstaculiza outros desejos que com 
oO tempo serdo bem mais importantes para 
ele. Se os homens fossem racionais, olhariam 
para seus interesses de modo mais correto 
do que aquele com que os olham hoje; @ se 
todos os homens agissem sob o impulso de 
seu proprio iluminado interesse, o mundo seria 














um paraiso em relagdo aquilo que @ agora. 
Néo digo que ndo haja nada de melhor do 
que o interesse pessoal como motivo de agdo; 
mas digo que o interesse pessoal, como o 
altruismo, & mais vantajoso quando iluminado 
do que quando @ cego. Em uma comunidade 
ordenada € bastante raro que o interesse de 
um individuo possa provocar dano aos outros. 
Quanto menos o homem é racional, tanto mais 
frequentemente falta a percepgdo de como 
aquilo que danifica os outros danifica também 
ele préprio, pois o ddio @ a inveja o cegam. Por 
isso, embora néo pretendendo que o interesse 
eessoal iluminado seja a mais alta forma de 
moralidade, sustento que, caso se tornasse 
comum, faria do mundo um lugar infinitamente 
melhor do que é., 

A racionalidade na pratica pode se definir 
como o hdbito de recordar todos os nossos 
desejos importantes, @ ndo apenas aquele 
que no momento nos parece mais forte do 
que qualquer outro. Como a racionalidade 
na esfera da opinido, 6 uma questdo de 
medida. A racionalidade completa € indubita- 
velmente um ideal inatingivel, mas enquanto 
continuarmos a classificar como loucos alguns 
homens @ claro que consideraremos alguns 
homens mais racionais do que outros. Creio 
que o UNICO Progresso consiste em aumentar 
a racionalidade, tanto prdtica como teérica. 
Pregar uma moral altrufsta parece-me inutil, 
uma vez QUe a Pregagdo teria efeito apenas 
sobre aqueles que jd experimentassem de- 
sejos altruistas. Mas pregar a racionalidade 
é algo bem diverso, pois a racionalidade nos 
ajuda a realizar nossos desejos no todo, sejam 
quais forem. Um homem @ racional 4 medida 
que sua inteligéncia informa @ controla seus 
desejos. Creio que o controle de nossos atos 
por parte de nossa inteligéncia seja no fim 
das contas aquilo que mais importa, @ aquilo 
que unicamente tornard possivel a continuagdo 
da vida social em um tempo em que a ciéncia 
aumenta os meios 4 nossa disposigdo, para 
nos danificarmos reciprocamente. A escola, 
a imprensa, a politica, a religido, em poucas 
palavras, todas as grandes forgas do mundo, 
estado no momento do lado da irracionalidade: 
elas estdo nas mos de homens que adulam o 
povo soberano para conduzi-lo fora do cami- 
nho justo. O remédio encontra-se néo em algo 
heroicamente catastrdfico, mas nos esforcgos 
dos individuos em diregdo a uma concep¢do 
mais sd @ equilibrada de nossas relagdes com 
© préximo @ com o mundo. 
































B. Russell, 
Ensaios céticos. 


Quarta parte - Russell, Wittgenstein e a filosofia da linguagem 


O “segundo” Wittgenstein 
“cansou-se de pensar 
seriamente" 


Bertrand Russell é contrdrio 4 Filosofia 
analitica de Cambridge e de Oxford e, de 
modo especial, ao modo Ce filosofar do "se- 


gundo" Wittgenstein: esta filosofia "se fosse 
verdadeira |[...] seria, No pior dos casos, uma 
ociosa brincadeira de saléo". 





Lendo as obras desta escola [dos fil6sofos 
analiticos de Cambridge @ de Oxford] experi- 
mento uma sensagdo curiosa, semelhante 4 que 
Descartes teria experimentado se fosse milagro- 
samente trazido 4 vida na época de Leibniz @ 
de Locke. Desde 1914 dediquei grande parte 
de meu tempo e de minha energia a matérias 
diferentes da Filosofia. Durante o periodo suces- 
sivo a 1914 trés filosofias dominaram sucessi- 
vamente o mundo filosdfico britdnico: primeiro 
a do Tractatus de Wittgenstein, depois a dos 
positivistas ldgicos, @ Finalmente a das Philoso- 
phical Investigations, de Wittgenstein. Destas, a 
primeira teve influéncia muito considerdvel sobre 
meu pensamento, ainda que agora néo creia 
que tat influéncia tenha sido totalmente positiva. 
A segunda escola, a dos positivistas légicos, 
teve em linha geral minha simpatia, embora 
eu estivesse em desacordo com aigumas de 
suas doutrinas mais caracteristicas. A terceira 
escola, que por comodidade indicarei com a 
sigla LUE para distingui-la das doutrinas do Trac- 
tatus que chamarei de UWI, continua para mim 
completamente incompreensivel. Os aspectos 
positives de tal doutrina me parecem dbvios; @ 
os negatives, infundados. Ndo encontrei nada 
de interessante nas Philosophical Investigations 
de Wittgenstein, @ ndo entendo porque uma 
escola inteira encontre sabedoria auténtica nes- 
sas paginas. A coisa @ surpreendente do ponto 
de vista psicoldgico. O primeiro Wittgenstein, 
que eu conhecia intimamente, era um homem 
dedicado de modo intenso @ apaixonado ao 
pensamento filosdfico, profundamente conscien- 
te dos problemas dificeis de que eu, como ele, 
percebia a importancia, ¢ em posse (ao menos 
assim pensava eu) de um verdadeiro génio 
filoséfico. O novo Wittgenstein, ao contrdrio, 
parece ter-se cansado de pensar seriamente @ 
parece ter inventado uma doutrina apta a tornar 
nao necessaria esta atividade. Nao creio sequer 
eor um instante que a coutrina que tem estas 
consequéncias melancdélicas seja verdadeira. 
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Capitulo décimo quinto - Bertrand Russell e Alfred North Whitehead 


Percebo, porém, que nutro uma prevencdo ex- 
traordinariamente forte contra ela: com efeito, 
se Fosse verdadeira, a filosofia seria, no melhor 
dos casos, um pequeno auxilio para os autores 
de vocabuldérios, @, no pior dos casos, uma 
ociosa brincadeira de saldo [...]. 

Admiro o Tractatus de Wittgenstein, mas 
nédo suas obras sucessivas, que Me parecem 
implicar uma renuncia a sua melhor inspiragdo, 
muito semelhante as rentincias de Pascal e de 
Tolstoi. [...] 

Analogamente a todos os fildsofos pre- 
cedentes a WII, meu objetivo Fundamental foi 
o de entender o mundo da melhor maneira 
possivel, e de distinguir aquilo que pode ter 
valor de conhecimento daquilo que deve ser 
rejzitado como hipdtese sem fundamento. 
Segundo WIL eu ndo teria esclarecido esse 
abjetivo, que teria dado como admitido. Agora 
nos contam, ao contrdrio, que ndo é o mundo 
que devemos tentar entender, mas apenas as 
frases, @ afirma-se que todas as frases podem 
ser tomadas como verdadeiras, exceto aquelas 
pronunciacas pelos fildsofos. Isto porém, talvez 
SejQ UM exagero. 








B. Russel, 
Minha vida em filosofia. 


“Ideais” para a politica 


"Als instituicdes politicas @ sociais devem 
ser julgadas conforme o bem @ o mal que fa- 
zem aos individuos. Encorajam a criatividade 


mais que a avidez? Exprimem @ alimentam 
o sentimento de reveréncia entre os seres 
humanos? Mantém o respeito?” 





Nos dias obscuros os homens tém ne- 
cessidade de fé clara e de esperanga bem 
fundada; e, consequéncia destas, da coragem 
calma que ndo teme as dificuldades ao longo 
do caminho. Os tempos que estamos atra- 
vessando [a querra de 1914-1918] deram a 
muitos de nds a confirmacgéo de tudo o que 
acreditavamos. Vemos que as coisas que con- 
siderdvamos mal sdo verdadeiramente mal @ 
sabemos, mais seguramente do que antes, as 
diregdes nas quais os homens devem se mover 
para que um mundo melhor surja das ruinas 
daquele que agora esta se precipitando para 
a destruigdo. Vernos que os projetos politicos 
dos homens, tanto de uns como dos outros, 





se baseiam sobre ideais totalmente errados. 
Apenas ideais totalmente diferentes poderdo 
impedir que continuem a ser fonte de sofrimen- 
tos, destruig6es @ pecados. 

Os ideais politicos devem basear-se 
sobre ideais para a vida individual. O objetivo 
dos homens politicos deveria ser o de tornar 
melhor a vida dos individuos. O homem politico 
ndo deve levar em consideracdo, nem fora nem 
acima, nada mais além dos homens, das mulhe- 
res @ das criangas que compdem o mundo. O 
problema da politica é estabelecer as relagées 
entre os seres humanos de modo que cada um 
deles tenha em sua prdépria existéncia tanto bem 
quanto seja possivel. € esse problema requer 
antes de tudo a consideragdo daquilo que nos 
parece belo na vida individual. 

Apenas para comecar, nNdo queremos que 
todos os homens sejam iquais. Ndo queremos 
estabelecer um sistema ou UM tipo AOs quais Os 
homens devam ser obrigades a uniformizar-se, 
de um modo ou de outro. [...] 

Néo se quer um ideal so para todos os 
homens, mas um ideal separado para cada um 
dos homens: @ preciso chegar a isso. [...] 

€xistem duas espécies de impulsos, cor- 
respondentes as duas especies de bens: os 
impulsos possessivos, que visam a adquirir ou a 
manter bens pessoais que ndo se podem repar- 
tir @ s@ concentram no impulso da propriedade. € 
ha impulsos criativos ou construtivos, que visom 
alevar para o mundo, @ a tornar diseonivel para 
© USO, O género de bens para os quais ndo 
existe posse ou exclusividade. 

A vida melhor é aquela em que os im- 
pulsos criativos ocupam a parte mais vasta, @ 
os imoulsos possessivos a mais restrita. Esta 
descoberta ndo é nova. O Evangelho diz: "Nédo 
s@ preocupem, pensande: O que comeremos? 
O que beberemos? Com que nos vestiremos?”. 
Os pensamentos que dedicamos a estas coisas 
sdo desviados de argumentos de maior impor- 
tdncia. €, o que & pior, o hdbito mental gerado 
oor pensar nessas coisas é um habito feio: 
traz consigo concorréncia, inveja, prepotencia, 
crueldade, @ quase todos os males morais que 
infestam o mundo. Em particular, leva ao uso da 
forga como meio para cagar a presa. 

Os bens materiais podem ser obtidos 
com a forcga e fruidos por aquele que deles se 
apodera. 

Os bens espirituais ndo podem ser obti- 
dos desse modo. € possivel matar um artista 
ou um pensador, mas néo adaquirir sua arte ou 
seu pensamento. Pode-se condenar 4 morte 
um homem porque ele ama seus semelhantes, 
mas dessa forma ndo se adquire o amor que 
Fazia a Felicidade dele. Nestes casos a forga 
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@ impotente; @ eficaz apenas quando se trata 
de bens materiais. Por essa razGo os homens 
que acreditam na forga sGo os homens cujos 
pensamentos e desejos sdo inspirados pelo 
interesse pelos bens. [...] 

Aqueles que percebem o mal que se pode 
fozer a outros com o uso da forga @ o escasso 
valor dos bens que se podem adquirir com a 
forga, terdo grande respeito pela liberdade dos 
outros, ndo procurardo entrava-la ou limitd-ta; 
serdo lentos para o julgamento e rdpidos na 
compreensdéo; trataréo qualquer ser humano 
com uma espécie de ternura, porque nele o 
principio do bem & ao mesmo tempo fragil e@ 
infinitamente precioso. Ndo condenardo aque- 
les que sdo diferentes; saber&o e sentirGo que 
a individualidade requer a diversidade @ que 
a uniformidade significa morte. Desejardo que 
qualquer ser humano esteja o quanto mais 
possivel vivo @ Oo menos possivel seja produto 
mecdanico; amardo uns nos outros apenas as 
coisas que o contato brutal de um mundo de- 
sapiedado destruiria. €m poucas palavras, em 
todas as suas relagdes com os outros serdo 
inspirados por um profundo sentimento de 
reverencia. 
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Quarta parte - Russell, Wittgenstein ea filosofia da linguagem 


Ja esta claro aquilo que deveremos dese- 
jar para os individuos: fortes impulsos criativos 
que superem @ absorvam o instinto de posse; 
reveréncia para com os outros; respeito pelo 
impulso criativo fundamental em nds mesmos. 
Certa dose de auto-respeito @ de orguiho natu- 
ral 6 necessdria para a vida; um homem, para 
permanecer integro, ndo deve experimentar a 
sensacao de uma absoluta derrota interior, mas 
deve ter a coragem, a esperanca @ a vontade de 
viver segundo o melhor que nele existe, sejam 
quais forem os obstdculos internos @ externos 
que acaso acontega de encontrar. Os homens 
tém o poder de realizar as melhores possibili- 
dades de vida se possuem trés coisas: impulses 
criativos mais Que POSssessivos, reveréncia para 
com os outros, @ resoeito pelo impulse funda- 
mental em si mesmos. 

As instituigdes politicas @ sociais devem 
ser julgadas conforme o bem @ o mal que fazem 
aos individuos. Encorajam a criatividade mais 
que a avidez? Exprimem @ alimentam o senti- 
mento de reveréncia entre os seres humanos? 
Mantém o.respeito? 


B. Russell, 
Minhas idéias politicas. 























Bertrand Russell, além de fildsofo e ldgico, 
foi também um pacifista convicto. 


Ca pttulo décimo sexto 


Ludwig Wittgenstein: 


do Tractatus logico-ph ilosoph ICUs 


AS pesq uUIsSasS filosdficas 


¢ Descendente de uma das mais importantes familias vienenses, discipulo de 
Bertrand Russell em Cambridge, prisioneiro dos italianos no fim da Primeira Guerra 


Mundial, mestre de escola elementar de 1920 a 1926, a partir de 


1930 docente de filosofia em Cambridge, Ludwig Wittgenstein Mestredeescola 
(1889-1951) com o Tractatus logico-philosophicus (1921) influen- ¢/ementar 
ciara pesadamente os neopositivistas do Circulo de Viena, e com eatenes 
Pesquisas -filosoficas (e ainda mais com seu ensinamento) dara ee % 


enorme impulso a filosofia analitica. 


¢ A tese central do Tractatus € que o pensamento ou proposicao representa 
projetivamente o mundo. A cada elemento da realidade corresponde um elemen- 


to da linguagem (ou pensamento). A realidade consta de fatos 


que se resolvem em fatos atémicos, por sua vez compostos de_ A linguagem 
objetos simples. Por sua vez, a linguagem consta de proposigSes representa 
moleculares (ou complexas), compostas por proposigées atémicas projetivamente 
ndo mais divisiveis em outras proposigdoes, as quais sao combi- ela 


nagdes de nomes correspondentes aos objetos. Nds, portanto, 
fazemo-nos representagdes do mundo; e as representacdes que 


tém sentido sdo unicamente as proposicgées da ciéncia natural, “e a filosofia nado 
é uma ciéncia natural”. “A filosofia nado é doutrina, mas atividade” que esclarece 
nossa linguagem. 


* O Tractatus foi interpretado pelos membros do Circulo de Viena como se 
fosse a biblia do neopositivismo, sobre a linha do principio de verificagao e no mais 
estrito rigor antimetafisico. Todavia - conforme salientou Paul Engelmann, amigo 
de Wittgenstein — Wittgenstein, como os neopositivistas, queria compreender o 


funcionamento da linguagem da ciéncia, mas isso nado porque pen- 
sasse, como ao invés pretendiam os neopositivistas, que além da 


ones aS : rot mren A ciéncia 
ciéncia ndo houvesse nada a dizer; ao contrario dos neopositivistas, 56 cala 
Wittgenstein se preocupava muito com aquilo que a ciénciando sobre tudo 


pode dizer: “Sentimos que, ainda que todas as possiveis perguntas 
da ciéncia recebessem uma resposta, os problemas de nossa vida 
nao seriam sequer tocados”. A ciéncia cala-se sobre tudo o que 
para nos é mais importante: a ética e a religiao. 


oO que para nos 
é mais 
importante 

=> § I.3-4 


© Em 1929 Wittgenstein volta a Cambridge. A volta para Cambridge é a volta 
para a filosofia; para uma filosofia que parte de uma cerrada critica da concepgao 
da linguagem como denominacao de objetos. A teoria da representacao alimenta 


nosso cérebro com uma dieta unilateral; impele-nos a crer que 


nds, com nossa linguagem, fazemos uma s6 coisa: denominamos. A linguagem 
A verdade, porém, é bem diversa, uma vez que com nossa lin- ¢ um conjunto 
guagem fazemos as mais variadas coisas: pedimos, agradecemos, ¢ “jogos 
saudamos, xingamos, descrevemos, inventamos historias etc. S40 eee 


inumeraveis os “jogos lingiisticos”: “tipos inumeraveis diferentes 
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Quarta parte - Russell, Wittgenstein ea filosofia da linguagem 


de emprego de tudo aquilo que chamamos de 'sinais’, 


aout 


‘palavras’, ‘proposicdées 


A linguagem é um conjunto de jogos de lingua. "O significado de uma palavra é 
o uso dela na linguagem”. E 0 uso tem regras. Mas nado raramente a linguagem 
entra em férias, e entao surgem os problemas Mlosotices. Dai a necessidade de 


uma filosofia como “terapia linguistica”. 








zak Professor 


de escola elementar 


e grande filésofo 


Ludwig Wittgenstein nasceu em Vie- 
na, em 1889. Encaminhado pelo pai (Karl 
Wittgenstein, fundador da industria do ago 
no império dos Hasburgos) para estudar 
engenharia, inscreveu-se na Technische Ho- 
chschule de Berlim-Charlottenburg (1906- 
1907). Posteriormente (1908-1911), trans- 
feriu-se para a Faculdade de Engenharia de 
Manchester, de onde, em 1911, a conselho 


Ludwig Witigenstein (1889-1951) 
com o Tractatus 

influenciou 0 neopositivismo e, 
sucessivamente, na década de 1930, 
foi o maior representante 

da filosofia analitica. 


i A vida 


tA 








de G. Frege, foi para Cambridge (Trinity 
College) para estudar os fundamentos da 
matematica, sob a guia de Betrand Russell. 

Em 1914, com a explosao da Primeira 
Guerra Mundial, alistou-se como voluntario 
no exército austriaco. Preso pelos italianos 
em 1918, passou quase um ano no campo 
de prisioneiros de Cassino. Libertado em 
agosto de 1919, encontrou-se logo depois 
com Russell na Holanda para discutir o 
manuscrito do trabalho que seria publicado 
em 1921 com o titulo, proposto por G. E. 
Moore, de Tractatus logico- philosopbicus. 

De 1920 a 1926, ensinou como profes- 
sor primario em trés pequenas localidades 





Capitulo décimo sexto - Ludwig Wittgenstein 


da Baixa Austria. De 1926 a 1928, projetou 
e supervisionou os trabalhos de construcdo 
da casa vienense de uma de suas irmas. 

Retornou a Cambridge em 1929, onde 
lhe foi conferida a ldurea em junho. Em 
1930 tornou-se professor no Trinity College, 
iniciando sua atividade de ensino superior. 
Em 1939, sucedeu a G. E. Moore na catedra 
de filosofia. 

Durante a Segunda Guerra Mundial, 
por algum tempo trabalhou como carrega- 


— Il. O Tractatus logico-philosophicus 


As teses fundamentais 





O Tractatus logico-philosophicus saiu 
em 1921, em alemdo, nos “Annalen der 
Naturphilosophie” (vol. XIV, 3-4, pp. 185- 
262), e foi publicado em inglés em 1922, 
acompanhado do texto alemao, pelo editor 
Kegan Paul de Londres, com uma introdu- 
cdo de Bertrand Russell. 

As teses fundamentais do Tractatus sao 
as seguintes: 

“O mundo é tudo o que acontece” 

“© que acontece, o fato, é a existéncia 
dos fatos atémicos” 

“A representacao légica dos fatos é o 
pensamento” 

“QO pensamento é a proposicao exata” 

“A proposi¢ao é uma fungao de verda- 
de das proposig6es elementares”. “A forma 
geral da funcdo de verdade é [r, x, N(x)]: 
essa é a férmula geral da proposigao” 

“Aquilo de que nao se pode falar, deve- 
se calar” 

Em uma primeira consideragao, en- 
contramos no Tractatus uma ontologia: “O 
mundo divide-se em fatos”. Mas 0 préprio 
fato é divisivel: “Aquilo que acontece, o fato, 
é a existéncia de fatos atomicos”. E os fatos 
atOmicos, por seu turno, sao constituidos 
por objetos simples: estes sao a substancia 
do mundo. “O fato atomico é uma combi- 
nacdo de objetos (entidades, coisas)”. “O 
objeto é simples”. “Os objetos constituem 
a substancia do mundo. Por isso nao podem 
ser compostos”. “© fixo, o consistente e o 
objeto sao uma s6 coisa”. “O objeto € 0 fixo, 
© consistente; a configuracdo é o mutavel, 
o instavel”. 
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dor de feridos no Guy’s Hospital de Lon- 
dres. Depois, trabalhou num laboratério 
médico em Newcastle. Deu suas ultimas 
aulas em 1947. Transcorreu o ano de 1948, 
em solidao, na Irlanda. Em 1949 foi para 
os Estados Unidos, em visita a seu ex-alu- 
no e amigo Norman Malcolm. Voltando 
a Cambridge, descobriu que estava com 
cancer. Morreu em 29 de abril de 1951 
na casa de seu médico, o dr. Bevan, que o 
hospedara. 





wd Realidade e linguagem 





A teoria da realidade corresponde a 
teoria da linguagem. Segundo o Wittgenstein 
do Tractatus (ou, como se diz, o “primeiro” 
Wittgenstein), a linguagem é uma represen- 
tacdo projetiva da realidade. “Nos fazemos 
representagoes dos fatos”. “A representagao 
é um modelo da realidade”. E “o que a 
representacgdo deve ter em comum com a 
realidade para poder representa-la — exa- 
ta ou falsamente —, segundo seu prdéprio 
modo, é a forma de representagao”. Sem 
duvida, diz Wittgenstein, “a primeira vista 
nao parece que a proposigdo — assim como, 
por exemplo, a que esta estampada no papel 
— seja representagdo da realidade de que 
trata. Mas a notagao musical também nao 
parece, a primeira vista, representagao da 
musica, assim como nossa escritura fonética 
(ou letras) também nao parece uma repre- 
sentacao de nossa linguagem falada. E, no 
entanto, esses simbolos se revelam, também 
no sentido comum do termo, como represen- 
tagdes daquilo que representam”. “O disco 
fonografico, o pensamento musical, a nota- 
¢do, as ondas sonoras, estao todos, entre si, 
naquela relagdo interior representativa que 
se estabelece entre lingua e mundo. O que 
é€ comum a todas essas coisas é a estrutura 
ldgica (como, na fabula, os dois jovens, seus 
dois cavalos e seus lirios, que sao todos, em 
certo sentido, uma s6 coisa)” 

Por conseguinte, 0 pensamento ou 
proposigao representa ou espelha proje- 
tivamente a realidade. E a cada elemento 
constitutivo do real corresponde outro ele- 
mento no pensamento. A realidade consta 
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de fatos que se resumem em fatos atomicos, 
compostos por seu turno de objetos simples. 
Analogamente, a linguagem é formada de 
proposicgGes complexas (moleculares), que 
podem ser divididas em proposig6es simples 
ou atOmicas (elementares), nao ulterior- 
mente divisiveis em outras proposicgoes. 
Essas proposig6es elementares constituem 
o correspondente dos fatos atémicos. E sao 
combinac6es de nomes, correspondentes aos 
objetos: “O nome significa 0 objeto. O obje- 
to é seu significado [...]”. Para exemplificar, 
“Sécrates é ateniense” é uma proposicao 
atOmica, que descreve 0 fato atomico de que 
Sécrates é ateniense; ja “Sdcrates é ateniense 
e mestre de Platao” é proposicdo molecular, 
que reflete o fato molecular de que Socrates 
é ateniense e mestre de Platao. A proposicao 
atOmica é a menor entidade lingiiistica da 
qual se pode proclamar o verdadeiro ou o 
falso. O fato atémico é o que torna verda- 


@ Proposicao atémica. Esta ¢ uma 
idéia central do Tractatus logico-phi- 





Introducdéo ao Tractatus, esclarece 


dizendo que os fatos sdo aquilo que 
» torna as proposicdées verdadeiras ou 
¥  falsas. Os fatos podem conter, ou 
nao conter, partes que sdo elas pro- 
prias fatos. Por exemplo: ‘Sdécrates 
foi um sabio ateniense’ consiste de 
dois fatos: ‘Sécrates foi um sabio’, e 





= que nao tenha partes que sejam fa- 
tos, é chamado por Wittgenstein um 
Sachverhalt, um fato atémico. Um 
fato atémico, embora nao contendo 
partes que sao fatos, todavia contém 
partes. Se podemos considerar ‘Sécra- 
= tes ésabio’ um fato atémico, percebe- 
mos que ele contém os constituintes 
‘Sécrates’ e ‘sabio’. [...] O mundo é 
descrito completamente se forem 
conhecidos todos os fatos atémicos. 
[...] Uma proposicdo (verdadeira ou 
falsa) que afirma um fato atémico, 
denomina-se de proposicdo atémica. 
Todas as proposicées atémicas sao 
logicamente independentes uma da. 
outra. Nenhuma proposicao atémica 
© implica outra. Assim, toda a questao 

©. da inferéncia ldgica refere-se a pro- 
posicdes que nao sdo atémicas: as 
proposicgé6es moleculares”. 








losophicus de Wittgenstein. é 
Eis como Bertrand Russell, em sua 


tal idéia: “N6s podemos explicar-nos, 


‘Sécrates foi um ateniense’. Um fato, - 
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deira ou falsa uma proposi¢do atémica. O 
fato molecular é uma combinagdo de fatos 
atOmicos que torna verdadeira ou falsa uma 
proposigdo molecular. a041.1 





A parte “mistica” 
do Tractatus 


S40 essas, em resumo, as idéias cen- 
trais do Tractatus. Mas Wittgenstein se da 
conta de que, embora a ciéncia represente 
projetivamente o mundo, entretanto, além 
da ciéncia e do mundo, “ha verdadeiramente 
o inexprimivel. Mostra-se; é aquilo que é 
mistico”. “O que é mistico nado é como o 
mundo é, mas que ele é”. 

“O sentido do mundo deve se encon- 
trar fora dele. No mundo, tudo é como 
é, € acontece como acontece: nele nao ha 
nenhum valor — e, se houvesse, nao teria 
nenhum valor [...]”. 

E “nds sentimos que, ainda que todas 
as possiveis perguntas da ciéncia recebessem 
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resposta, os problemas de nossa vida nao 
seriam sequer arranhados. Sem duvida, nao 
resta entao nenhuma pergunta — e esta é 
precisamente a resposta”. “O problema 
da vida resolve-se quando se desvanece” 
Nessas afirmag6es consiste precisamente 
a denominada parte mistica do Tractatus. 





AD A interpretacéo 
nao-neopositivista 
do Tractatus 


Lido, discutido, pesquisado nos pressu- 
postos e nos diversos nucleos teéricos, inter- 
pretado com base em perspectivas diversas, 
o Tractatus foi um dos livros filosoficos 
mais influentes do século XX. Ea influéncia 
mais consistente foi a que exerceu sobre os 
neopositivistas, que, embora rejeitando a 
parte mistica, aceitaram sua antimetafisica, 
retomaram a teoria da tautologicidade das 
assertivas logicas, interpretaram as proposi- 
¢6es atémicas como protocolos das ciéncias 
empiricas e assumiram sua idéia de que a 
filosofia é atividade clarificadora da lingua- 
gem cientifica e ndo doutrina. 

Tanto mediante a Imtroducao de Ber- 
trand Russell ao Tractatus como mediante a 
interpretacao dos neopositivistas, o Tracta- 
tus foi visto pela maior parte dos estudiosos 
como a biblia do neopositivismo. Entretan- 
to, em nossos dias, essa imagem do Tractatus 
foi justamente abandonada. 

Wittgenstein nao apenas nao foi mem- 
bro do Wiener Kreis e nunca participou das 
sessoes do Circulo, mas também nunca foi 
neopositivista. Suas intengdes eram bem 
diversas das intengGes dos neopositivistas, 
como nos revelam suas Cartas a Ludwig von 
Ficker (1969), as Cartas a Engelmann (1967) 
e as reflexdes do proprio Engelmann. 

Na realidade, em 1919 (portanto, trés 
anos antes que M. Schlick, o fundador do 
Wiener Kreis, fosse chamado a Viena), Witt- 
genstein escreveu uma carta a L. von Ficker, 
com o qual estava tratando da publicagao do 
Tractatus. Entre outras coisas, podemos ler 
nessa carta: “Talvez lhe seja util que eu lhe 
escreva algumas palavras sobre o meu livro: 
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com efeito, o senhor nao extraira grande coi- 
sa de sua leitura, essa é minha opiniao exata. 
De fato, o senhor ndo o compreendera; o 
tema lhe parecera totalmente estranho. Na 
realidade, porém, ele nao lhe é estranho, ja 
que o sentido do livro é um sentido ético. 
Certa vez, pensei em incluir no prefacio 
uma proposi¢ao, que agora de fato nao 
esta la, mas que escreverei neste momento 
para o ’senhor, porque talvez constitua para 
o senhor uma chave para a compreensdo 
do trabalho. Com efeito, eu queria escrever 
que meu trabalho consiste em duas partes: 
aquilo que escrevi e, além disso, tudo aquilo 
que nao escrevi. E precisamente esta segunda 
parte é a importante [...]”. 

Ou seja, 0 que ndo esta escrito, 0 que 
ndo € dito porque nao é dizivel cientifica- 
mente é a parte mais importante: a éticaea 
religiao. E é assim que se reconciliam em um 
todo consistente a “I6gica” e a “filosofia” 
do Tractatus com a “mistica” do proprio 
Tractatus. 

Na opiniao de A. Janik e S. Toulmin 
(A grande Viena, 1973), este era o problema 
de fundo de Wittgenstein: “Poder encontrar 
um método qualquer para reconciliar a 
fisica de Hertz e Boltzmann com a ética de 
Kierkegaard e Tolstoi” 

Mas os neopositivistas, devido a seus 
interesses e perspectivas, nado souberam 
ver esse problema profundo e condenaram 
como contra-senso a mistica de Wittgens- 
tein. Engelmann comenta: “Toda uma 
geracao de alunos considerou Wittgenstein 
positivista, ja que ele tinha em comum com 
Os positivistas algo de enorme importancia: 
tragara uma linha de separagao entre aquilo 
de que se pode falar e aquilo que se deve 
calar, coisa que os positivistas também ha- 
viam feito. A diferenga esta apenas no fato 
de que eles nado tinham nada sobre 0 que 
calar. O positivismo sustenta — e esta é sua 
esséncia — que aquilo de que podemos falar 
é tudo o que conta na vida. Wittgenstein, ao 
contrario, cré apaixonadamente que tudo o 
que conta na vida humana é precisamente 
aquilo sobre o qual, no seu modo de ver, 
devemos calar. Apesar disso, quando ele 
toma grande cuidado em delimitar o que 
nao é importante, nado é a costa daquela ilha 
que ele quer examinar tao acuradamente, e 
sim os limites do oceano” 
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ll A volta a filosofia 





No Prefdcio ao Tractatus, Wittgens- 
tein escrevia que “a veracidade das idéias 
aqui transmitidas é intocavel e definitiva” e 
pensava “ter, no essencial, resolvido defini- 
tivamente os problemas”. Por conseguinte, 
Wittgenstein calou-se. Os problemas esta- 
vam definitivamente resolvidos. Por isso, em 
4 de julho de 1924, Wittgenstein escrevia a 
J. M. Keynes (que, juntamente com o mate- 
matico F. P. Ramsey, preocupava-se em fazer 
o fildsofo austriaco retornar a Cambridge): 
“O senhor me pergunta se pode fazer algo 
para tornar-me novamente possivel o traba- 
lho cientifico. Nao, a esse respeito nado ha 
mais nada a fazer; com efeito, nao tenho 
mais nenhum forte impulso interior para 
tal ocupagao. Tudo o que eu realmente ti- 
nha a dizer, ja o disse. E, com isso, a fonte 
se esgotou. Isso pode soar estranho, mas é 
assim mesmo”. 

Na realidade, nao seria assim por muito 
tempo. Com efeito, em janeiro de 1929 Wit- 
tgenstein estava novamente em Cambridge. 
E o retorno a Cambridge era o retorno a 
filosofia. Em suma, Wittgenstein percebeu 
que os problemas filoséficos nao haviam 
sido definitivamente resolvidos. Embora o 
chamado a retomar o trabalho filosdfico 
pareca encontrar sua motivagao em uma 
conferéncia que o mateméatico intuicionista 
L. E. Brouwer pronunciou em Viena em mar- 
co de 1928, com a presenga de Wittgenstein, 
nao devemos esquecer trés coisas em relagao 
a seu retorno a filosofia: 

a) os encontros que Wittgenstein man- 
teve com alguns membros do Circulo de 
Viena — sobretudo Schlick e Waismann —, 
de cujas conversagées temos hoje os relatos 
que nos foram deixados por Waismann 
no livro Wittgenstein e o Circulo de Viena 
(1967); 

b) os “inumeraveis col6quios” que Wit- 
tgenstein diz ter mantido com Ramsey, tendo 
por objeto a revisao dos Principia mathema- 
tica e as teses do Tractatus sobre a logica e 
sobre os fundamentos da matematica; 

c) ocontato com “a linguagem real das 
criangas” das escolas primarias. 

Esses trés fatos — a reflexao sobre a 
matemiatica intuicionista, os col6quios com 
Ramsey ea linguagem das criangas — leva- 


Il. As Pesquisas filosdficas 
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ram Wittgenstein a assumir nova perspectiva 
tedrica na interpretacao da linguagem. 

E, em um esforgo intenso, que val 
das Observacoes filosdficas (1929-1930) 
— através da Gramatica filos6fica (1932- 
1934), O livro azul eo livro marrom (1933- 
1935), Observagdes sobre os fundamentos 
da matemdtica (1937-1944) e Da certeza 
(1950-1951) — as Pesquisas filosdficas 
(Parte I, 1945; Parte II, 1948-1949), Witt- 
genstein afasta-se das solugGes do Tractatus 
e clabora sua nova perspectiva filoséfica, da 
qual as Pesquisas filosoficas (Philosophische 
Untersuchungen) representam o documento 
mais elaborado. 


wm JA teoria 


ss dos “jogos de lingua” 


As Pesquisas filosoficas se iniciam com 
uma critica cerrada ao esquema tradicional 
de interpretagao que vé a linguagem como 
um conjunto de nomes que denominam 
ou designam objetos, nomes de coisas e de 
pessoas, unidos pela aparelhagem légico- 
sintatica constituida por termos como “e”, 
“o”, “se... entao” etc. 

E 6bvio que, assim concebendo a 
linguagem, 0 compreender se reduz a dar 
explicagdes que se resumem em definicdes 
ostensivas, que postulam toda aquela série 
de atos e processos mentais que deveriam 
explicar a passagem da linguagem a realida- 
de. Como se vé, a teoria da representac¢ao, 
o atomismo légico e o mentalismo estao 
estreitamente conjugados. 

Na realidade, porém, 0 jogo lingitistico 
da denominagao (Benennungssprachspiel) 
nao é de modo nenhum primario. Com 
efeito, se eu digo, indicando uma pessoa 
ou um objeto, “este é Mario” ou “isto é 
vermelho”, havera sempre para quem me 
escuta certa ambigilidade, ja que nado sabe 
a que propriedade da pessoa ou do objeto 
me referi. “Dizendo ‘cada palavra desta lin- 
guagem designa alguma coisa’, nao dizemos 
absolutamente nada |...]”, escreve Wittgens- 
tein nas Observacées sobre os fundamentos 
da matematica. “Pensa-se que aprender a 
linguagem consista em denominar objetos, 
isto é, homens, formas, cores, dores, estados 
de espirito, nimeros etc. A denominagao é 
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semelhante a pendurar em uma coisa um 
cartaozinho com um nome. Pode-se dizer 
que isso é uma preparacao para o uso da 
palavra. Mas para que nos prepara?”. 

A teoria da representacdo sustenta que, 
com nossa linguagem, nés fazemos apenas 
uma coisa: denominamos. Mas Wittgenstein 
esta persuadido de que, “ao contrario, com 
nossas proposig6es, fazemos as coisas mais 
diversas. Basta pensar nas exclamag6es, com 
suas tao diferentes funcGes: 

gua! 

Fora! 

Ai! 

Socorro! 

Lindo! 

Nao! 

E agora, ainda estas disposto a cha- 
mar essas palavras de ‘denominagdo de 
objetos’?”. 

Com a linguagem, fazemos as coisas 
mais variadas. Os “jogos lingiiisticos” sao 
inumerdveis: “Sao inumeraveis os tipos dife- 
rentes de emprego de tudo o que chamamos 
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‘sinais’, ‘palavras’, ‘proposigGes’. E essa 
multiplicidade nao é algo fixo ou algo dado 
de uma vez por todas, mas novos tipos de 
linguagem, novos jogos lingiiisticos, como 
poderiamos dizer, surgem continuamente, 
enquanto outros envelhecem e sao esqueci- 
dos (uma imagem aproximada disso poderia 
ser dada pelas mudangas da matematica)”. 
ila 4 





wes O principio de uso 
ea filosofia 


como terapia lingitistica 


A linguagem é um conjunto de jogos de 
linguagem. O significado de uma palavra é 
seu uso. Eo uso tem regras. Por outro lado, 
“seguir uma regra é andlogo a obedecer a 
uma ordem: somos adestrados para obede- 
cer a ordem”. “Seguir uma regra, fazer uma 
comunicag¢ao, dar uma ordem ou jogar uma 


Retrato fotografico de LL. Wittgensteim. 
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partida de xadrez sao habitos (usos, insti- 
tuicdes)”. E essas regras que aprendemos 
através do adestramento sao publicas: “No 
sentido em que existem processos (também 
processos psiquicos) caracteristicos do 
compreender, o compreender nao é processo 
psiquico”. 

Mas uma imagem nos mantinha pri- 
sioneiros. E ela fez com que o mundo de 
nossa mente se povoasse de espectros, isto 
é, de problemas filos6ficos: “Eles ndo sdéo 
naturalmente problemas empiricos, mas 
problemas que se resolvem penetrando na 
operacdo de nossa linguagem de forma a 
reconhecé-la, contra uma forte tendéncia a 
subentendé-la. Os problemas n4o se resol- 
vem mais produzindo novas experiéncias, 
mas sim ajustando aquilo que ja nos é 
conhecido ha tempo. A filosofia é batalha 
contra o encantamento de nosso intelecto, 
por meio de nossa linguagem”. 

“Os problemas filosdficos surgem [...] 
quando falta a linguagem”. E esses proble- 
mas se resolvem dissolvendo-os. “Quando 
os fil6sofos usam uma palavra — ‘saber’, 
‘ser’, ‘objeto’, ‘eu’, ‘proposi¢do’, ‘nome’ —e 
tentam captar a esséncia da coisa, devemos 
sempre perguntar: essa palavra é efetiva- 
mente usada assim na linguagem, na qual 
tem sua patria?” 

“Nos utilizamos as palavras, no seu 
emprego metafisico, na trilha do seu empre- 
go cotidiano”. E isso porque a linguagem 
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“faz parte de nossa histéria natural, como 
o caminhar, o comer, o beber, 0 brincar”. 
A linguagem opera sobre o fundo de neces- 
sidades humanas, na determinagao de um 
ambiente humano. E como “o significado 
de uma palavra é seu uso na linguagem”, a 
fungao da filosofia € puramente descritiva. 
Como na psicanilise, a diagnose é a terapia: 
“o fildsofo trata uma questao como uma 
doenca”. 

Nao busqueis o significado, buscai o 
uso — repetia Wittgenstein em Cambridge. 
E acrescentava: “O que vos dou é a morfo- 
logia do uso de uma expressdo. Demonstro 
que ela tem usos com os quais jamais havieis 
sonhado. Em filosofia, as pessoas sentem-se 
forcadas a ver um conceito de determinado 
modo. Pois o que fago é propor ou até 
inventar outros modos de considera-lo. Su- 
giro possibilidades nas quais jamais havieis 
pensado. Acreditaveis que s6 existisse uma 
possibilidade ou, no maximo, duas. Mas 
eu vos fiz pensar em outras possibilidades. 
Além disso, mostrei que era absurdo esperar 
que o conceito se adequasse a possibilidades 
tdo restritas assim. Desse modo, vos libertei 
de vossa caibra mental; agora, podeis olhar 
em volta, no campo do uso da expressao, 
e descrever seus diversos tipos de uso”. Em 
suma, a filosofia é a terapia das doengas da 
linguagem. “Qual é 0 teu objetivo em filo- 
sofia? Indicar 4 mosca o caminho de saida 
de dentro da garrafa”. 
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WITTGENSTEIN 





A linguagem representa 
projetivamente o mundo 


"A proposicdo & uma imagem ca reali- 
dade"; "A imagem concorda com a realidade 
ou ndo; ela é correta ou incorreta, verdadeira 
ou falsa”; "A totalidade cas proposigées 
verdadeiras é a ciéncia natural toda (ou a 
totalidade das ciéncias naturais)"; "A Filosofia 


ndo é uma das ciéncias naturais"; "Objetivo 
da Filosofia 6 o esclarecimento lédgico dos 
pensamentos. FA Filosofia ndo é uma doutri- 
na, mas uma atividade |...]. A flosofia deve 
esclarecer os pensamentos que, de outra 
forma, [...] seriam turvos @ indistintos". 





] O mundo @ tudo aquilo que acontece. 


1.1 O mundo 6 a totalidade dos fatos, 
ndo das coisas. 


1.11 O mundo @ determinado pelos Ffatos 
@ por serem eles todos os fatos. [...] 


2.063 A realidade inteira @ o mundo. 

2.1 Nés nos fazemos imagens cos fatos. 

2.11 A imagem apresenta a situagdo no 
espago ldgico, a existéncia @ a ndéo existéncia 


de estados de coisas. 


9.12 A imagem & um modelo da réali- 
dade. 





2.14 Ros objetos correseondem na ima- 
gem os elementos da imagem. 


9.141 Os elementos da imagem sao re- 
presentantes dos objetos na imagem. 


9.14 A imagem consiste no fato de seus 
elementos estarem em determinada relagdo 
um com © outro. 


2.141 A imagem € um fato. 


2.15 Que os elementos da imagem es- 
tejam em determinada relagdo um com o outro 


mostra que as coisas estdo nessa relagdo uma 
com a outra. 

€ssa conexdo dos elementos da imagem 
sera chamada estrutura da imagem: a possibi- 
lidade da estrutura [seré chamada] forma da 
representagdo da imagem. 


2.151 A forma da figuragdo @ a possi- 
bilidade que as coisas estejam uma para a 
outra na mesma relagdo que os elementos da 
imagem. [...] 


2.9 A imagem tem em comum com o figu- 
rado a forma légica da figuracdéo. 


2.901 A imagem figura a realidade, repre- 
sentando uma possibilidade da existéncia e da 
ndo existéncia de estados de coisas. 


2 902 A imagem representa uma possivel 
situagdo no espacgo ldgico. 


2.203 A imagem contém a possibilidade 
da situagdo que ela representa. 


2.9] A imagem concorda com a realidade 
ou ndo; ela @ correta ou incorreta, verdadeira 
ou falsa. 


2,29 A imagem representa aquilo que 
representa, independentemente da prdépria 
verdade ou falsidade, por meio da forma da 
Figuragdo. 


2.991 Aquilo que a imagem representa & 
© prdéprio sentido. 


9 999 Na concordancia ou discordéncia do 
sentido da imagem com a realidade consiste a 
verdade ou a falsidade da imagem. 


9.99% Para reconhecer se a imagem & 
verdadeira ou falsa devemos confrontd-la com 
a reclidade. 


9.994 F partir da imagem apenas, ndo 
s@ pode reconhecer se ela &@ verdadeira ou 
falsa. 


2,995 Uma imagem verdadeira a priori 
Ndo |Sxiste. 


3 A imagem ldgica dos fatos é 0 pensa- 
mento, 


3,001 “Um estaco de coisas & pensdvel” 
quer dizer: "Nés podemos fazer dele uma 
imagem”. 








3.01 A totalidade dos pensamentos ver- 
dadeiros 6 uma imagem do mundo. 


3.02 O pensamento contém a possibili- 
dade da situagdo que ele pensa. Aquilo que é 
pensavel & também possivel. 


3.03 Ndo podemos pensar nada de ild- 
gico, pois, de outra forma, deveriamos pensar 
ilogicamente. [...] 


4 O pensamento € a proposicdo provida 
de sentido. 


4.001 A totalidade das proposigées @ a 
linguagem. 


4.002 O homem possui a capacidade de 
construir linguagens, com as quais todo sentido 
pode ser expresso, sem suspeitar como @ o que 
cada palavra signifique. Da mesma forma como 
se fala sem saber como os sons particulares 
sdo emitidos. 

A linguagem comum & uma parte do 
organismoe humano, @ ndo menos complicada 
que ele. 

€ humanamente impossivel extrair dela 
imediatamente a légica da linquagem. 

Al linguagem traveste os pensamentos. 
€ precisamente de tal modo que, pela Forma 
exterior da veste, ndo se pode concluir sobre a 
Forma do pensamento revestido; porque a for- 
ma exterior da veste & formada para objetivos 
bem diferentes que o de tornar reconhecivel a 
forma do corpo. 

Os entendimentos tdcitos para a compre- 
ensdo da linguagem comum so enormemente 
complicados. 


4.003 A maioria das proposigées @ ques- 
t6es que foram escritas sobre coisas filoséficas 
no @ faisa, mas insensata. Por isso, a quest6~es 
desta espécie nNdo podemos de fato responder, 
mas podemos apenas estabelecer sua insensa- 
tez. A maioria das questées @ proposicées dos 
fitésofos se funda sobre o fato de que nds néo 
comoreendemos nossa ldgica da linqguagem. 

(Elas sdo da espécie da questéo de se o 
bem & mais ou menos idéntico ao belo). 

Ndéo 6 de admirar que os problemas 
mais profundes propriamente ndo sejam pro- 
blemas. 


4.0031 Toda a filosofia é “critica da linqua- 
gem”. (Ndo, porém, no sentido de Mauthner.) 
Mérito de Russell & ter mostrado que a forma 
ldgica aparente da proposicdo ndo & necessa- 
riamente sua forma real. 
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4.01 A proposigGo & imagem da reali- 
dade. 

A proposigao &@ um modelo da realidade 
tal qual nés a pensamos. 


4.011 A primeira vista, a proposigdo — tal 
como, por exemplo, esta impressa sobre o pa- 
pel —ndo parece ser uma imagem ca realidade 
da qual trata. Todavia, nem a notagdo musical, 
4 primeira vista, parece ser uma imagem da 
musica, nem nossa grafia fonetica (o alfabeto) 
parece uma imagem dos fendmenos de nossa 
linqguagem. 

No entanto, essas linguagens de sinais, 
mesmo no sentido costumeiro desse termo, se de- 
monstram imagens daquilo que representam. [...] 





4.1 A proposigéo representa a existéncia 
2ando existéncia dos estados de coisas. 


4.11 A totalidade das proposigées verda- 
deiras @ a ciéncia natural toda (ou a totalidade 
das ciéncias naturais). 


4.111 A filosofia ndo @ uma das ciéncias 
naturais. 

(A palavra “Filosofia” deve significar algu- 
ma coisa que estd acima ou abaixo, @ nédo junto 
das ciéncias naturais). 


4.112 Objetivo da filosofia é o esclareci- 
mento ldgico dos pensamentos. A Filosofia ndo 
é uma Coutrina, mas uma atividade. 

Uma obra filoséfica consta essencialmente 
de ilustragées. Resultado da Filosofia ndo sdo 
“proposicdes fFilosdficas”, mas o esclarecimento 
de proposicgées. 

A Filosofia deve esclarecer e delimitar niti- 
damente os pensamentos que, de outra Forma, 
eu diria, seriam turvos @ indistintos. [...] 


6.53 O métoco correto da filosofia seria 
propriamente o seguinte: nada dizer sendo 
aquilo que se pode dizer; portanto, proposigées 
da ciéncia natural — portanto, algo que nada 
tem a ver com a filosofia -, e depois, toda 
vez que outro queira dizer algo de metafisico, 
mostrar-Ihe que ndo deu nenhum significado a 
certos sinais em suas proposigées. Esse metodo 
seria insatisfatdrio para o outro — ele ndo teria 
a sensagéo de que lhe ensinamos filosofia -, 
@ apesar de tudo seria o Unico rigorosamente 
correto. 


6.54 Minhas proposigées elucidam do 
sequinte modo: aquele que me compreende, no 
Final as reconhece como insensatas, caso tenha 
subido por meio delas — sobre elas — para além 
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delas. (Ele deve, por assim dizer, jogar fora a 
escada depois de por ela ter subido). 

€le deve superar estas proposigées, & 
entdo verd o mundo corretamente. 


7 Sobre aquilo de que ndo se pode falar, 
deve-se calar. 


L. Wittgenstein, 
Tractatus logico-philosophicus 
@ Cadernos 1914-1916. 


A parte “mistica” do Tractatus 


Wittgenstein, com seu Tractatus, havio-se 
proposto saber como era feita a ciéncia; ndo, 
porém, porque pensasse que fora da ciéncia 
ndo houvesse nada de importante. Queria 


saber como era feita a ciéncia — o dizivel da 
ciéncia — para proteger o inefavel (em relo- 
660 4 ciéncia). Aquilo que a ciéncia ndo pode 
dizer 6 o que mais importa para nés. 





6.4 Todas as proposicdes sdo de igual valor. 


6.41 O sentido do mundo deve estar fora 
dele. No mundo tudo é como é, @ tudo acontece 
como acontece; ndo hd nele nenhum valor, nem, 
se houvesse, teria um valor. 

Se existe um valor que tem valor, deve 
estar fora de todo devir e de ser-assim. Com 
efeito, todo devir e ser-assim @ acidental. 

Aquilo que os torna néo-acidentais ndo 
pode estar no mundo, pois, de outra forma, 
seria, por sua vez, acidental. 

Deve estar fora do mundo. 


6.42 N&o podem, portanto, existir propo- 
sigdes da ética. 

As proposigées ndo podem exerimir nada 
qué seja mais elevado. 


6.421 € claro que a ética ndo pode ser 
formulada. 
A ética & transcendental. [...] 


6.431 Como também o mundo, com a 
morte, ndo se altera, mas acaba. 


6.4311 A morte néo @ evento da vida. A 
morte ndo se vive. 

Se por eternidade se entende nao infinita 
duragdo no tempo, mas intemporalidade, vive 
eternamente aquele que vive no presente. 


Nossa vida é tao sem fim, do mesmo modo 
que nosso campo visual é sem limites. 


6.4312 A imortalidade temporal da alma 
do homem @, portanto, sua eterna sobrevivéencia 
mesmo depois da morte, nNdo s6 ndo é de modo 
nenhum garantida, mas, quando a supomos, 
ndo alcangamos de fato aquilo que, ao supé-la, 
semore persequimos. Talvez se torne resolvido 
um enigma pelo fato de que eu sobreviva 
eternamente? Nao & talvez esta vida eterna 
tdo enigmatica como a presente? A resolugdo 
do enigma ca vida no espago @ no temeo esta 
fora do espago e@ do tempo. 

(Ndo sdo problemas de ciéncia natural 
aqueles que aqui se procura resolver). 


6.432 Assim como o mundo @, é coisa de 
Fato indiferente para aquilo que é mais elevado. 
Deus néo revela a si mesmo no mundo. 


6.4321 Os fatos pertencem todos apenas 
ao problema, néo 4 solugdo. 


6.44 O mistico ndo existe como o mundo 
existe, mas que ele existe. 


6.45 Intuir o mundo sub specie agterni @ 
intuf-lo como totalidade — limitada. 

O mistico & sentir o mundo como totali- 
dade limitaca. 


6.5 De uma resposta que néo se pode 
formular tamoém ndo se pode formular a per- 
gunta. 

O enigma néo existe. 

Se uma pergunta pode ser levantada, ela 
também pode ter resposta. [...] 


6.52 Sentimos que, mesmo depois que 
todas as possiveis perguntas cientificas tiverem 
sido respondidas, nossos problemas vitais ain- 
da ndo ter&o sido sequer tocados. Sem duvida, 
entdo ndo restard mais nenhuma pergunta; © 
esta @ justamente a resposta. 


6.521 A solugdo do problema da vida se 
percebe quando ele desaparece. 

(N&o @ talvez por isso que os homens, 
cujo sentido da vida — apés longas duvidas 
— s@ tornou claro, ndo souberam depois dizer 
em que consistia tal sentido?). 


6.592 Existe de Fato o inefavel. Ele mostra 
asi mesmo, 6 o mistico. 


L. Wittgenstein, 
Tractatus logico-philosophicus. 


3175448 





O sentido do 
Tractatus logico-philosophicus 
"é um sentido ético” 


Com esta carta escrita a Ludwig von Ficker 
entre o final de outubro @ os inicios de no- 
vembro de 1919, Wittgenstein precisa que o 
sentido de seu Tractatus logico-philosophicus 
"é um sentido ético". 

Comentando esta carta, Paul Engelmann 
— um amigo de Wittgenstein — escreveu: "O 
positivismo sustenta, @ esta é sua esséncia, 
que aquilo de que podemos falar é tudo 
aquilo que importa na vida. Wittgenstein, 
ao contrdrio, cré apaixonadamente que 
tudo aquilo que importa na vida humana 
é justamente aquilo sobre o que, segundo 
seu modo ce ver, devemos calar. Quando, 
apesar oe tudo, ele se preocupa em delimitar 
aquilo que ndo é importante, ndo-é a costa 
Caquela ilha que ele quer examinar com 
t6o meticulosa exatidGo, e sim os limites do 
oceano”. 





Caro Sr. v. Ficker, 

junto com esta carta, envio-ihe o manuscri- 
to. Por que eu ndo pensei logo no senhor? Toda- 
via, creia, desde o primeiro momento pensei no 
senhor. Mas isto, na verdade, aconteceu em um 
tempo em que o livro ndo podia ser ainda pu- 
blicado, dado que ele ainda néo estava pronto. 
€, quando ficou pronto, estdvamos em guerra, @ 
assim de novo ndo podia pensar em uma ajuda 
sua. Mas agora conto com o senhor. € talvez 
Ihe seja de ajuda que eu Ihe escreva algumas 
palavras sobre méu livro: da leitura dele, com 
efeito, o senhor, @ esta & minha exata opinido, 
ndo tirard grande coisa. O senhor, de fato, ndo 
o entenderd; o assunto Ihe parecerd totalmente 
estranho. Na realidade, porém, ele nado lhe é 
estranho, pois o sentido co livro é um sentido 
ético. Uma vez eu queria incluir no prefacio uma 
proposicéo, que agora de Fato ndo hd ali, mas 
Que agora escreverei para o senhor, pois ela 
constituird talvez para o senhor uma chave para 
a compreensédo co trabalho. Com efeito, eu 
queria escrever que meu trabalho consiste de 
duas partes: daquilo que escrevi e, além disso, 
de tudo aquilo que ndo escrevi. € justamente 
esta segunda parte é a importante. Por obra 
de meu livro, o ético & delimitado, por assim 
dizer, a partir de dentro; e estou convicto de 
que o ético deve ser delimitado rigorosamente 
apenas deste modo. 
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€m poucas palavras, creio que tudo aquilo 
sobre o que muitos hoje folam a toa, eu em 
meu livro o coloquei firmemente em seu lugar, 
simplesmente calando sobre isso. €, por isso, 
oO livro, a menos que eu Ndo me engane com- 
pletamente, dird muitas coisas que também o 
senhor quer dizer, mas néo percebe talvez que 
JQ foram ditas nele. 
€u o aconselharia que lesse o prefdcio @ 
a conclusdo, pois sdo essas partes que levam 
o sentido do livro 4 sua expressdo mais ime- 
diata [...]. 
Receba as mais cordiais saudagées de 
seu devoto 
Ludwig Wittgenstein 
L. Wittgenstein, 
Carta a Ludwig von Ficker. 


A teoria dos jogos-de-lingua 


fi teoria da linguagem como represen- 
tagdo estdé errada. Ndo devemos procurar o 
significado de uma palavra, @ sim seu USO: O 
uso de uma palavra ou de uma expressdo & 
seu significado. Existem, em suma, funcées 
diferentes Cas palavras, diferentes jogos- 
de-lingua. 

"Para uma grande classe de casos — ain- 
da que ndo para todos os casos — em que 
deles nos servimos, a palavra ‘significado’ 
pode ser definida: o significado de uma 
palavra é seu uso na linguagem". 

AA Filosofia tem exatamente a tarefa de 
descrever o funcionamento dos diferentes 
Jogos-de-lingua. 





11. Pense nos instrumentos que se encon- 
tram em uma caixa de utensilios: ha um marteto, 
uma tenaz, um serrote, uma chave de fenda, 
um metro, uma panelinha para a cola, a cola, 
pregos @ parafusos. Sdo diferentes as fungdes 
destes objetos, assim como sdo diferentes as 
fungdes das palavras. (€ hd semelhangas aqui 
@ acold). 

Naturalmente, o que nos confunde € a uni- 
Formidade no modo de apresentacgdo das pala- 
Vras Que Nos sdo ditas, ou que encontramos es- 
critas @ impressas. Com efeito, seu emerego ndo 
esta diante de néds de modo iqualmente eviden- 
te. € especialmente quando fazemos filosofia! 


12. Assim como quando olhamos na cabine 
de uma locomotiva: nela hé alavancas que tém 
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todas, mais ou menos, o mesmo aspecto. (Isso 
é compreensivel, uma vez que todas devem 
ser pegas com a mao). Mas uma é a alavanca 
de uma manivela que pode ser deslocada de 
modo continuo (requia a abertura de uma val- 
vula); outra é a alavanca de um interruptor que 
permite apenas duas posigées uteis: para cima 
@ para baixo; uma terceira & parte da alavanca 
de freio: quanto mais fortemente @ puxada, mais 
energicamente se freia; uma quarta é a alavan- 
ca de uma bomba: funciona apenas enquanto 
a movemos para cima @ para baixo. 


13. Dizendo: “cada palavra desta lingquo- 
gem designa alguma coisa” ainda néo dissemos 
exatamente nada; a menos que tenhamos de- 
terminacdo qual distingdo desejamos fazer. [...] 


14, Imagine que alguém diga: “Todos os 
instrumentos servem para modificar alguma 
coisa. O martelo, a posigdo de um prego; o 
serrote, a forma de uma tdabua etc.”. — € o que 
modificam o metro, o recipiente da cola, os pre- 
gos? — "Nosso conhecimento do comprimento de 
um objeto, da temperatura da cola, da solidez 
da caixa". Contudo, com esta assimilagdo da 
expressdo ter-se-ia ganho alguma coisa? 


15. A palavra “designar” encontra talvez 
sua aplicagdo mais direta nos casos em que o si- 
nal & colocado sobre o objeto que ele designa. 
Suponha que os instrumentos que A utiliza para 
a construgdo tenham certos sinais. Se A mostra 
ao ajudante um destes sinais, ele lhe trard o 
instrumento provido com aquele sinal. 

Assim, ou de modo mais ou menos se- 
melhante, um nome designa uma coisa, @ é 
dado um nome a uma coisa. Frequentemente, 
enquanto filosofamos, revela-se util dizer a 
nds mesmos: “"Denominar uma coisa & como 
prender a um objeto um cartdo que traz o nome 
dele”. [...] 





18. [...] Nossa linguagem pode ser con- 
siderada como uma velha cidade: um labirinto 
de ruas @ de pracgas, de casas velhas @ novas, 
@ de casas com partes agregadas em tempos 
diferentes; @ o todo circundado por uma rede 
de novos suburbios com ruas retas @ regulares, 
@ casas uniformes. [...] 


23. Todavia, quantos tipos de proposigées 
existem? Por exemplo: afirmacgéo, pergunta @ 
ordem? H4 inumerdveis tioos como esses, inu- 
merdaveis tipos diferentes de emprego de tudo 
aquilo que chamamos de “sinais", “palavras”, 
“proposigées”. € essa multiplicidade ndo @ algo 
fixo, dado de uma vez por todas; mas novos 


tipos de linquagem, novos jogos lingtisticos, 
como poderemos dizer, surgem @ outros @en- 
velhecem @ sGo esquecidos. (As mudangas da 
matemdatica poderiam dela nos dar uma imagem 
aproximativa). 

Aqui a palavra “jago lingUistico” destina-se 
a pdr em evidéncia o fato de que a falar uma 
linguagem faz parte de uma atividade, ou de 
uma forma de vida. 

Considere a multiplicidade dos jogos 
lingUisticos contidos nestes (@ em outros) 
exemplos: 


- mandar, @ agir conforme a ordem; 

- descrever um objeto com base em seu 
aspecto ou em suas dimensdes: 

- construir um objeto com base em uma 
descrigGo (desenho): 

- referir um acontecimento; 

- fazer conjecturas a respe@ito do aconte- 
cimento; 

- elaborar uma hipdtese @ p6-la 4 prove; 

- representar os resultados de um experi- 
mento por meio de tabelas @ diagramas; 

- inventar uma histéria @ 16-la; 
recitar no teatro; 

- cantar em uma roda; 

- “matar” charadas; 

- fazer uma piada; contd-la; 

- resolver um problema de aritmetica 
aplicaca; 

- traduzir de uma lingua para cutra; 

- pedir, agradecer, xingar, saudar, orar. 

€ interessante confrontar a multiplicidade 
dos instrumentos da linquagem @ de seus mo- 
cos de emprego, a multiplicidade dos tipos de 
palavras @ de proposigdes, com aquilo que os 
ldgicos disseram sobre a estrutura da lingua- 
gem. (E também o autor do Tractatus logico- 
philosophicus). 


24. Quem néo tem presente a multiplicida- 
de dos jogos lingtiisticos tenderd, talvez, a fazer 
perguntas como esta: "O que 6 uma pergunta?”. 
E a constatasdo que ndo sei certa coisa assim & 
assim, ou a constatagGo que desejo que outro 
me diga...? Ou @ a descrigdo de meu estado de 
espirito de incerteza? € o grito “Socorro!” — seria 
uma descrigdo desse tipo? 

Pense em quantas coisas disparatadas 
sGo chamadas de “descrigdo": descrigdo da 
posigdo de um corpo por meio de suas co- 
ordenadas; descrigso de uma expressdo da 
rosto; descrigdo de uma sensacéo tatil, de um 
humor, 

Naturalmente, pocemos substituir a forma 
costumeira da pergunta com a da constatagéo, 
ou descrigdo: “Quero saber se...", ou entdo: 
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“Estou em duvida se..."; porém, desse modo 
os diferentes jogos lingUisticos ndo foram muito 
aproximados um do outro. 

A importdéncia destas possibilidades 
de transformagdo, por exemplo, de todas as 
proposigées assertivas em proposigées que 
comecam com a cldusula “Eu penso” ou “Eu creio" 
(@, portanto, por assim dizer, em descrigdes de 
minha vida interior) apareceré mais clara em 
outro lugar. (Solipsismo). 


25. Por vezes se diz: os animais ndo falam 
porque carecem das faculdades espirituais. 
€ isso quer dizer: "ndo pensam e, portanto, 
nao falam". Mas, exatamente: ndo falam. Ou 
melhor: néo empregam a linguagem — se exce- 
tuarmos as formas lingUisticas mais primitivas 
—. Omancer, o interrogar, o contar, o conversar 
fazer parte de nossa histéria natural, assim 
como o caminhar, o comer, o beber, o brincar. 


26. Pensamos que aprender a linquagem 
consiste em denominar objetos. Ou seja: ho- 
mens, formas, cores, dores, estados de espirito, 
numeros etc. Conforme foi dito, denominar @ 
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semelhante a prender a uma coisa um cartdo 
com um nome. Pode-se dizer que esta @ uma 
preparagao para o uso da palavra. Todavia, 
para o qué nos prepara? 


27. “Nds as denominamos de coisas, & 
assim podemos delas falar, referirmo-nos a elas 
no discurso”. Como se com o ato de denominar 
jd estivesse dado aquilo que faremos a seguir. 
Como se houvesse uma sé coisa que se chama 
“falar das coisas”. Ro contrdario, com nossas 
proposigées, fazemos as coisas mais diversas. 
Pensemos apenas nas exclamagées, com suas 
fungdes completamente diferentes. 

Agual 

Fora! 

Ah! 

Socorro! 

Belo! 

Nao! 

Agora vocé ainda esta disposto a cha- 
mar estas palavras de “denominagdes de 
objetos"? 

L. Wittgenstein, 
Pesquisas filosdficas. 
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A filosofia da linguagem. 


O movimento analittico 


de Cambridge e Oxford 


—=— ILA filosofia analitica em Cambridge nares 


e A filosofia analitica inglesa ou filosofia da linguagem se 
desenvolveu sobretudo em dois centros: Cambridge e Oxford. 
Tal filosofia é mais um movimento do que uma escola. Entre os 
analistas (nem todos ingleses; mas em todo caso de lingua in- 
glesa) nado ha um corpus unitario de doutrinas; comum é, muito 
mais, entre eles uma espécie de officio, um tipo de trabalho que 
se exerce “sobre” a lingua para compreender melhor o funcio- 
namento da “linguagem” e, portanto, ver melhor no mundo e 
nas experiéncias as quais a linguagem se refere. 


A filosofia 
analitica 

é mais um 
movimento 
do que 
uma escola 
>§1 


@ Os trés grandes fildsofos de Cambridge sdo Bertrand Russell, George E. Moo- 
re (1873-1958) e Ludwig Wittgenstein. O interesse de Russell pela ldgica e pela 


linguagem da ciéncia, o principio de uso e a teoria dos jogos de 
lingua do “segundo” Wittgenstein, e a filosofia de Moore estado 
na base da imponente tradicdo analitica de Cambridge, onde, 
entre outras coisas, nasceu (em 1933) a revista “Analysis”. 

O pensamento de Russell e Wittgenstein ja foi exposto ante- 
riormente. Da filosofia de Moore eis, a seguir, os pontos centrais: 
rejeicdo do idealismo, defesa da verdade do senso comum; pro- 
posta, na ética, da teoria intuicionista (segundo a qual o “bem” é 
uma no¢ao indefinivel, como o “amarelo”); um trabalho de analise 
que consiste no exame paciente e destrutivo (das “monstruosas” 


O trabalho 

de Russell 

e Wittgenstein; 
os nucleos 
teoricos 

da filosofia 

de Moore 

> § 1-2 


afirmagées dos fildsofos: “o tempo é irreal”, “nado existe o mundo externo” etc.). 
De Moore é preciso lembrar: A rejeic¢aéo do idealismo (1903); Principia ethica (1903); 


Defesa do senso comum (1925). 


e Sucessor de Moore na catedra de Cambridge foi Witt- 
genstein, que depois de seu falecimento em 1951 foi sucedido 
por John Wisdom. Wisdom escreveu coisas interessantes sobre 
“mentes alheias”. Também revalorizou com muita agudez a 
aventura metafisica. As afirmacgées metafisicas “sao sintomas 
de penetracdo lingtistica”; e os “paradoxos metafisicos” tém a 
funcdo de abrir fendas entre os muros de nossos aparatos inte- 


Wisdom 

e a funcaéo 

dos “paradoxos 
metafisicos” 

7 §3 


lectuais, de escancarar novos horizontes, pér novos problemas. Wisdom é autor 
de: Problemas da mente e da matéria (1934); Outras mentes (1952); Filosofia e 


psicandlise (1953). 


¢ Em um olhar de conjunto, podemos dizer que a analise filoséfica em Cam- 
bridge se configura como uma espécie de “terapia lingUistica”. Para Moore muitas 
confus6es dos filésofos derivam do fato de que estes tentam dar respostas sem 
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_ Alinguagem 

* filosdfica 6 uma 
linguagem 

. doente que 

‘ deve ser curada 

3 §4 


vedlay Os tilosofos de Cambridge: 


te eae 
is * Russell, Moore 


e Wittgenstein 


A filosofia analitica inglesa (ou, como 
também se diz, filosofia da linguagem) de- 
senvolveu-se em dois centros, Cambridge 
e Oxford, tanto que se fala de Cambridge- 
Oxford Philosophy. E trata-se mais de 
movimento do que de escola. Entre os ana- 
listas (nem todos ingleses, mas, de qualquer 
forma, de lingua inglesa), com efeito, nao 
ha um corpus unitario de doutrinas e fre- 


























Bertrand Russel por ocasido da entrega 
do prémio Kalinga em Paris, 19588. 
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Rend 


compreender as perguntas. Wittgenstein esté persuadido de que : 
"o filésofo trata uma questéo como uma doenca”. 
sustentou que uma perplexidade filosdfica deve ser tratada como : 
~napsicanalise, no “sentido que o tratamento é o Paynesee eo. 
Seonentice é a descricao completa dos sintomas”. ee 


E Wisdom - 





qlientemente nao ha concordancia quanto 
aos resultados obtidos. O que existe de 
comum é uma espécie de oficio, uma men- 
talidade, um tipo de trabalho, que se exerce 
sobre a “lingua” para ver como funciona 

a “linguagem”, de modo que, entre outras 
ehigde o mundo (que para ser lido usamos 
a linguagem) nos aparega mais claramente e 
sempre mais profundamente. Em suma, na 
Cambridge-Oxford Philosophy respira-se 
ar de familia. 

Bertrand Russell foi estudante e profes- 
sor em Cambridge. Além do seu, os nomes 
mais prestigiosos de Cambridge sao os de G. 
E. Moore (1873-1958) e de L. Wittgenstein. 
A filosofia de Moore centrou-se na rejeigao 
ao idealismo (A rejeicdo ao idealismo, 1903) 
e na defesa da veracidade do senso comum 
(Defesa do senso comum, 1925). Em filoso- 
fia da ética (Principia ethica, 1903), Moore 
combateu a “falacia naturalista” (segundo 
a qual o “bem” é uma qualidade observavel 
nas coisas), e defendeu a que depois seria 
uma das correntes mais influentes da me- 
taética analitica, isto é, o intuicionismo, ou 
seja, a idéia da indefinibilidade do “bem” (o 
“bem” € nogao indefinivel, como 0 “amare- 
lo”). Moore foi substancialmente estranho 
ao mundo da ciéncia. Entretanto, era atrai- 
do pelas monstruosas afirmagG6es daqueles 
intérpretes solitarios do universo que sao os 
fildsofos (“o tempo é¢ irreal”, “nado existe o 
mundo externo” etc.). E seu trabalho con- 
sistiu na andlise paciente dessas monstruosas 
afirmagoes. Assim, Moore foi “o fildsofo dos 
fildsofos” e ensinou a fazer filosofia analitica. 

Sucessor de Moore na catedra de Cam- 
bridge, L. Wittgenstein, cuja “segunda” 
filosofia (a primeira é a do Tractatus) esta 
centrada no principio de uso e na teoria dos 
jogos de lingua. Wittgenstein costumava 
repetir: “Nao busqueis 0 significado, buscai 
o uso”. E também: “O significado de uma 
palavra é o seu uso na lingua”. Ea lingua, no 
sentido ja explicado acima, é um conjunto de 
“jogos de lingua” aparentados um ao outro 
de modos diferentes. A fungdo da filosofia é 
a de descrever os usos que fazemos das pa- 
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lavras, e fazer emergir 0 conjunto das regras 
que regulam os diversos jogos de linguagem, 
que operam sobre o fundo das necessidades 
humanas, na determinacdo de um ambiente 
humano. E isso com o objetivo de eliminar 
as “cadibras mentais” originadas pelas con- 
fus6es dos jogos de linguagem e pelo fato 
de se jogar um jogo com as regras de outro. 
Nao se pode jogar xadrez com as regras do 
rugbi. “O filosofo trata uma questao como 
uma doenca”. A filosofia é a batalha contra 
o enfeiticamento lingiiistico do intelecto. 


a A vevista “Analysis” 


Em Cambridge, portanto, Russell, Mo- 
ore, Wittgenstein, M. E. Johnson, C. D, Bro- 
ad e FP. Ramsey, apesar das diversidades, 
sustentaram todos que a filosofia é andlise, 
clarificagado da linguagem e, portanto, do 
pensamento. E um produto dessa atmosfera 
foia revista “Analysis”, que, dirigida por A. 
Duncan-Jones, apareceu em 1933, e coma 
qual colaboraram, entre outros, L. S. Steb- 
bing, C. A. Mace e 0 oxfordiano G. Ryle. 
“Analysis” se propunha a “publicar breves 
artigos sobre quest6es filosGficas circunscri- 
tas e definidas com precisao, questées rela- 
tivas a clarificagao de fatos conhecidos, ao 
invés de prolixas generalizagGes e abstratas 
especulac6es metafisicas sobre fatos possi- 
veis ou sobre o mundo em sua totalidade”. 

Embora havendo acordo em torno 
desse programa maximo, imediatamente 
aflorou o problema: 0 que a analise analisa? 
Foi assim que Srta. Stebbing e John Wisdom, 
que depois sucedeu a Wittgenstein na cate- 
dra de Cambridge, dedicaram-se a analisar 
o conceito de analise. 


3p John Wisdom 
ime in et 
eas afivmagées metafisicas 
como “varadoxos 
de exploragdo” 


Wisdom (nascido em 1904) é hoje o 
mais conhecido fildsofo de Cambridge. Pro- 
fundamente interessado pelo problema da 
arte, da religiao e das relagGes humanas, es- 
creveu coisas refinadissimas sobre as “mentes 
alheias” e analisou com simpatia a aventura 
metafisica, embora sem voltar as preten- 
sdes pré-neopositivistas dos metafisicos. 
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Para ele, “a metafisica é paradoxo”, é 
“tentativa de dizer o que nao se pode dizer”; 
as afirmagoées metafisicas sdo “sintomas de 
penetracao lingiifstica”. Os paradoxos (pa- 
radoxos em relagdo aos padrées “normais” 
de nossos usos lingiiisticos) metafisicos 
— como as assertivas do solipsista, do de- 
fensor da irrealidade do mundo externo etc. 
— tém a fungao de abrir brechas entre as 
muralhas de nossos quadros intelectuais, de 
abrir novos horizontes, de nos propor novos 
problemas: com efeito, questG6es que nado 
encontram resposta podem gerar problemas 
que tém solugdo. 

Em suma, o fildsofo é um criador. Deve 
ser “como quem viu muito e nao esqueceu 
nada, e como quem vé cada coisa pela 
primeira vez”. “Nao apenas Crist6vao Co- 
lombo e Pasteur realizaram descobertas, mas 
também Tolstoi, Dostoiewski e Freud. Nao 
sd0 apenas Os Cientistas com seus microsc6- 
pios que nos revelam coisas, mas também os 
poetas, os profetas, os pintores”. Wisdom 
escreve: “Os artistas que mais fazem por 
nos nao nos falam somente de paises de 
fadas, Proust, Manet, Bruegel, até Botticelli 
e Vermeer, nos mostram a realidade. E no 
entanto, por um momento nos dao alegria 
sem ansiedade, paz sem tédio [...]”. 


ate A andlise filoséfica 


Me . ’ as 1 MM 
COMO terapia lingitistica 


Além de John Wisdom, € preciso re- 
cordar também G. A. Paul, M. Lazerowitz 
e N. Malcolm. 

E certamente dificil, senao impossivel, 
etiquetar o tipo de trabalho realizado em 
Cambridge. Mas, se o devéssemos fazer, di- 
riamos que a caracteristica desse trabalho é 
a analise filos6fica concebida como terapia. 

Moore estava persuadido de que mui- 
tas das confusées dos filésofos derivam do 
fato de que cles tentam dar respostas sem 
antes ter analisado as perguntas as quais 
respondem. 

Para Wittgenstein, o filésofo trata de 
uma questao como de uma doenga, e resolve 
assim os problemas, desatando os intricados 
nos lingiifsticos de nosso cérebro. 

E Wisdom é da opiniao que uma per- 
plexidade filosGfica deve ser tratada como na 
psicandlise, “no sentido de que o tratamento 
é a diagnose e a diagnose é a descrigdo com- 
pleta dos sintomas”. 
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IL. A filosofia analitica em Oxford — 


No segundo pés-guerra o cenario intelectual de Oxford foi dominado por 
Gilbert Ryle e John L. Austin. 
Ryle (1900-1976) é autor de um livro sobre Platao (O pro- 


Ryle: _ gresso de Platéo, 1966) e do mais conhecido volume O espirito 
aargumentacéo camo comportamento (1949; titulo inglés: The Concept of Mind), 
filosofica em que se tenta eliminar a idéia de que exista uma alma em um 


€ uma reductio corpo, o dualismo cartesiano de res extensa e res cogitans, o mito 
ad absurdum 


561 oficial do “espectro na maquina”. 

Preocupado com 0 tipo de trabalho exercido pelo fildsofo, 
Ryle tratou disso em Categorias (1937) e Argumentacées filosdfi- 
cas (1945): aqui ele sustentou que 0 tipo de argumentagdo propria do pensamento 

filoséfico é@ a reductio ad absurdum. 
Fildsofo da linguagem comum, Ryle distinguiu bem entre uso da linguagem 
comum eé uso comum da linguagem; e a propdsito veja-se o ensaio de 1953: Lin- 

guagem comum. 


#0 apelo a linguagem comum adquire maior peso em John L. Austin (1911- 
1960). A linguagem comum deve ser tomada em consideracao porque é “rica” e, 
portanto, pode constituir um instrumento util de analise e comparagdo para o 

fildsofo que trabalha em areas “filosoficamente quentes” e que 


Austin: se desenvolveram talvez sob o signo da super-simplificagao. 

A linguagem Assim, se na linguagem comum se encontram, digamos, se- 
comum tenta expressdes que graduam a atribuicgdo de responsabilidade, 
é a primeira quem pode dizer que tal riqueza de linguagem — surgida porque 


endoaultima requerida por situacgdes concretas — ndo podera ser util para o 


ig leeiee fildsofo que esta se ocupando da questdo da responsabilidade? 
ae : Naturalmente - observa Austin — este apelo a linguagem 


comum nao é a uitima palavra em filosofia; mas, notemos, ela é 
a primeira. “Utilizamos — escreve Austin em Uma defesa para as 
desculpas, 1956-—uma refinada consciéncia dos termos para afinar nossa percepg¢ao 
dos fenédmenos”. Em Como fazer coisas com palavras (1962) Austin examinou as 
express6es (enunciandos performativos) com as quais nds ndo tanto falamos de 
coisas € sim muito mais fazemos coisas (por exemplo: “Te prometo...”; “Declaro 
aberta a manifestacdo”). 


e “Fildsofos da linguagem comum”, no sentido anteriormente precisado, os 
fildsofos de Oxford prestaram aten¢do: 

- a linguagem ético-juridica (basta recordar aqui A linguagem da moral, 
1952, de Richard M. Hare; e Filosofia moral contempordénea, 1967, de Geoffrey J. 
Warnock); 

- a linguagem historiogréfica (Patrick Gardiner: A natureza 


Anilise da explicacao historica, 1961; William Dray: Leis e explicagées em 
da linguagem historia, 1957); 

moral, - a linguagem religiosa (A. Flew, R. M. Hare, J. Hick, B. Mi- 
historiografica, ¢chell etc.); 

religiosa 


- a linguagem metafisica (P. F. Strawson, R. M. Hare, S. Hamp- 


e metafisica shire, F. Waismann etc.). 


> § 3-6 
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Beele 
o trabalho do filésofo 


como correcao 


“ft . 1 “" 
dos“evros categonais 


A partir de 1951, o movimento ana- 
litico de Oxford veio se afirmando sempre 
mais, até quantitativamente, ao contrario 
do de Cambridge, tanto que em 1953 havia 
em Oxford cerca de um milhar de pessoas 
interessadas em filosofia, enquanto em Cam- 
bridge elas nado passavam de trinta. 

Em Oxford, a cena intelectual foi 
dominada até duas décadas atras por G. 
Ryle e J. L. Austin. Formado na Escola do 
realismo neo-aristotélico de Cook Wilson 
e seus discipulos, Ryle (1900-1976) escre- 
veu um livro sobre Platao (O progresso de 
Platao, 1966), mas seu. ponto de partida 
foi Aristételes. Interessado pelas idéias de 
Husserl e Meinong no inicio dos seus estu- 
dos, estudou depois os positivistas légicos. 
Em 1932, publicou o ensaio Express6es 
sistematicamente desviantes, onde, nas pe- 
gadas do primeiro Wittgenstein, expresses 
sistematicamente desviantes sd4o aquelas 
cuja forma gramatical nao é€ correspon- 
de a “estrutura légica dos fatos”, sendo 
reconheciveis quando se vé que as suas 
consequéncias dao origem a antinomias e 
paralogismos. 

Em Categorias, de 1937, Ryle susten- 
ta que 0 oficio do fildsofo deve se exercer 
sobre a linguagem para descobrir, corrigir 
e prevenir os erros légicos, ou “erros ca- 
tegoriais”, que consistem em atribuir um 
conceito a uma categoria a qual ele efetiva- 
mente nao pertence, mas que apresenta com 
ela unicamente afinidades gramaticais. Em 
1945, em Argumentacoes filosoficas, ele se 
propos “mostrar a estrutura lo6gica de um 
tipo de argumento préprio do pensamento 
filosdfico”: para ele, esse tipo de argumento 
é a reductio ad absurdum. 

Pois bem, 0 “oficio do fildsofo”, delinea- 
do nesses verdadeiros manifestos metodo- 
ldgicos e em outros ensaios, é exercido por 
Ryle em seu livro mais conhecido, O espirito 
como comportamento, de 1949, onde se 
analisam os poderes logicos dos conceitos 
mentais e, através da reductio ad absurdum, 
procura eliminar aquele erro categorial que 
gerou o mito oficial do “espectro da maqui- 
na”, ou seja, o mito dualista cartesiano de 
corpo e alma. 
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Galbert Ryle (1900-1976) 
ca filosofo migles conbectdo par sia critica 


do duatisme carteshino de Valine” e Ccorpa”, 


age; 2 L. Austin: 


a linguagem comum 
nao éa ultima palavra 


em filosofia 


Filésofo da linguagem comum (cf. 
Dilemas, 1966), Ryle distinguiu oportu- 
namente entre uso da linguagem comum e 
uso comum da linguagem (cf. Linguagem 
comum, 1953). E o recurso a linguagem 
comum torna-se ainda mais relevante em J. 
L. Austin (1911-1960). 

Para Austin, com efeito, a linguagem 
comum deve ser tomada em consideragao 
em si mesma, porque é “linguagem rica”, ja 
que a andlise de areas lingilisticas filosofica- 
mente candentes (a percep¢ao, a responsabi- 
lidade etc.) pode mostrar toda uma gama de 
expressOes que existem porque sao exigidas 
e, se sao exigidas, é porque “dizem algo”, ao 
passo que ficam de fora as super-simplifica- 
doras dicotomias dos fildsofos. Assim, por 
exemplo, se na linguagem comum encontra- 
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mos cerca de setenta expresses que indicam 
gradac6es na atribuicdo de responsabilida- 
des, por que o filésofo nao deveria leva-las 
em conta? E mais: a analise da linguagem 
comum nos mostra entidades lingijsticas 
com as quais nos ndo tanto dizemos coisas, 
e sim fazemos coisas. 

Em Como fazer coisas com palavras 
(1962), Austin justamente desenvolve a 
diferenga entre enunciado constatativo ou 
indicativo e enunciado realizador ou execu- 
tivo: o primeiro pode ser verdadeiro ou falso 
(“amanha parto para Sao Paulo”), o segun- 
do pode ser feliz ou infeliz (“eu te prometo 
que...”, “juro que...”, “declaro aberta a 
manifestacéo”). No curso da anilise, porém, 
essa distin¢ao vai se diluindo, pois também 
o enunciado indicativo parece ser realizador: 
com efeito, “amanha parto para Sao Paulo” 
nado € equivalente ao realizador “garanto e 
dou minha palavra de honra que amanha 
parto para Sao Paulo”? 

Sendo assim, Austin enfrentou a ques- 
tao de outro ponto de vista. Realizando um 
ato rético, isto é, usando palavras segundo 
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certo vocabulario e determinada gramatica, 
cumpre-se um locutionary act. Por outro 
lado, ao dizer algo (by saying something) 
realiza-se um illocutionary act direto a partir 
daquilo que Austin chama de illocutionary 
forces: pergunta, prece, informa¢gao, ordem 
etc. Mas se in saying something se realiza 
um especifico illocutionary act, com o dizer 
algo (by saying something) nos realizamos 
um perlocutionary act, por meio do qual 
produzimos sobre os outros determinados 
efeitos: nds os convencemos, surpreende- 
mos, informamos, enganamos etc. Essas 
distingGes ja constituem patriménio comum 
da filosofia analitica, assim como o sentido 
de seu apelo a linguagem comum e 4a visdo 
da finalidade da andlise. “A linguagem co- 
mum ndo é a ultima palavra: em principio, 
ela pode ser sempre integrada, melhorada 
e superada. Mas deve-se notar que ela é a 
primeira palavra”. E assim: “Nos nao con- 
sideramos somente palavras |...], mas tam- 
bém a realidade, para falar da qual usamos 
palavras. Nos utilizamos uma consciéncia 
refinada dos termos para afinar nossa per- 
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cepcdo dos fendmenos” (Uma defesa para 
as desculpas, 1956). 


mas A filosofia de Oxford 
ea andlise 
da linguagem ético-juridica 


Ao lado dos nomes de Ryle e Austin, 
também destacam-se em Oxford os nomes 
de P. F. Strawson, A. J. Ayer, S. Hampshire, 
H.L. A. Hart, S. E. Toulmin, R. M. Hare, I. 
Berlin, D. Pears, A. Montefiore, P. Nowell- 
Smith e G. J. Warnock. Devido a diversidade 
de formacdo desses pensadores, e a diferenga 
de seus ambitos de investigacao, também 
aqui € dificil, se nado impossivel, dizer o que 
é comum a todos eles. Mas, seja como for, 
a atengdo a linguagem comum é mais ou 
menos constante na filosofia de Oxford. R. 
M. Hare, A. Montefiore, H. L. A. Hart, P. 
Nowell-Smith, G. J. Warnock e, pelo menos 
em grande parte, o proprio S. E. Toulmin, 
interessaram-se sobretudo (mas ndo exclu- 
sivamente) pelo problema ético, ou seja, a 
andlise da linguagem moral e, de quando em 
vez, pela linguagem juridica e politica. 

No livro Pensamento e acao (1960), S. 
Hampshire indagou a questao da liberdade 
humana e de sua relagdo com o conhecimen- 
to, tema ao qual voltou em 1965 como livro 
Liberdade do individuo. Hampshire repele 
decididamente a idéia cristalizada de que 
quanto mais conhecemos os mecanismos 
da mente humana, mais se restringe a 4rea 
da decisao livre; na opiniao de Hampshire, 
ocorre 0 contrario, ou seja, quanto mais 
conhego minha mente, mais estou em condi- 
¢6es de agir de modo livre e consciente. 


Ae, P. F. Strawson 


ea metafisica descritiva 


Peter EF Strawson é hoje uma figura 
de primeiro plano entre os fildsofos de 
Oxford. Sua Introdugdo 4a teoria ldgica é 
de 1952, trabalho com o qual se propunha 
os seguintes objetivos complementares: “O 
primeiro é 0 de destacar alguns pontos de 
contraste e de contato entre 0 comporta- 
mento das palavras na linguagem comum 
e€ 06 comportamento dos simbolos em um 
sistema ldgico; o segundo € o de esclarecer, 


327 


em nivel introduto6rio, a natureza da propria 
logica formal”. 

Seu livro mais conhecido, de 1959, é 
Individuos. Ensaio de metafisica descritiva, 
onde, por “metafisica descritiva”, Strawson 
entende exatamente a descricdo dos concei- 
tos de fundo com os quais nos relacionamos 
com a realidade. Essa metafisica descritiva 
deve-se distinguir da metafisica revisionis- 
ta, preocupada em mudar as estruturas de 
leitura do mundo. 

O livro Individuos esta dividido em 
duas partes. “A primeira parte procura 
estabelecer a posigdo central que os corpos 
materials e as pessoas ocupam entre os 
particulares em geral. Mostra-se que, em 
nosso esquema intelectual, assim como ele 
é, os particulares dessas duas categorias 
sao particulares basicos ou fundamentais, 
que os conceitos de outros tipos de parti- 
culares devem ser secundarios em relacao 
aos conceitos delas. Na segunda parte do 
livro, o objetivo é o de estabelecer e explicar 
a conex4o entre a idéia de um particular 
em geral e a de um objeto de referéncia ou 
sujeito l6gico”. Em suma, para Strawson, 
o conceito de pessoa é conceito primitivo. 
Ele esta persuadido de que a concepcao 
comum ignora a nogdo cartesiana de esta- 
dos de consciéncia estritamente privados. 
E isso porque admite “um tipo de entidade 
em que tanto os predicados que atribuem 
estados de consciéncia como os predicados 
que atribuem caracteristicas morais, uma 
situacao fisica etc., sdo aplicaveis a todo 
individuo desse tipo”. 


Se S, Hampshire e A. J. Ayer: 


LAM desacordo 


sobre a volta a Kant 


Como se vé, a metafisica descritiva de 
Strawson é uma volta a Kant, realizada por 
via lingitistica: com efeito, 0 a priori de Kant 
€ projetado nas estruturas lingtiisticas em 
Strawson. Nessa questao Hampshire esta 
muito proximo de Strawson. E a propésito 
ele escreve que, “como mostraram Kant e 
Wittgenstein [...], € preciso que comecemos 
da situacao real humana que condiciona 
todo nosso pensamento e linguagem”. E isso 
porque, na opiniao dele, “sob todas as gra- 
maticas particulares das diversas linguas, ha 
uma gramatica mais profunda, que reflete os 
aspectos universais da experiéncia humana. 
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A tarefa que nos espera como fildsofos é a de 
penetrar nessa gramatica mais profunda”. 

Mas esse “projeto” de Hampshire nao 
parece ter a concordancia de A. J. Ayer, autor 
daquele que foi um verdadeiro classico do 
neopositivismo na Inglaterra, isto é, Lingua- 
gem, verdade e logica (1936). Profundamen- 
te interessado pelos problemas do conhe- 
cimento por ele analisados na e através da 
linguagem, Ayer escreveu que “ha um perigo 
em seguir Kant: é 0 perigo de sucumbir a um 
tipo de antropologia aprioristica e presumir 
que certas caracteristicas fundamentais do 
sistema conceitual proprio a nods sao neces- 
sidades de linguagem, que é 0 equivalente 
moderno da necessidade de pensamento”. 


Boo F. Waismann: 
a filosofia nao pode 
ter apenas 


uma ta refa tera péutica 


No espirito do convencionalismo lin- 
guistico também se situa o pensamento de F. 
Waismann, sempre elegante e agudo em seus 
limpidos escritos. Waismann iniciou seu tra- 
balho em filosofia como assistente de Schlick 
e, portanto, como neopositivista. Mas desde 
0 inicio ele se aproximou das perspectivas 
de Wittgenstein, como testemunham o 
ensaio sobre a probabilidade publicado 
em “Erkenntnis” em 1930 e sua Introdu- 
¢40 ao pensamento matematico, de 1936, 
onde rejeita decididamente a idéia de que 
a matematica possa se “basear na ldgica”. 
Waismann afirma que “a matematica nao se 
baseia em nada”: “Nés podemos descrever a 


matemiatica, isto é, indicar suas regras, mas 
nao basea-la em algo. Ademais, o método 
de basear uma idéia sobre outra ndo pode 
bastar para nds, o que deriva desta simples 
consideragao: em algum ponto ele tem de 
acabar, remetendo-nos a alguma idéia que, 
por seu turno, nao pode se basear em nada. 
A ultima base é constituida unicamente pela 
postulagao. Tudo aquilo que tem o aspecto 
de uma fundamentagao ja contém algo de 
falso, o que nao pode satisfazer”. 

Esse convencionalismo permeia toda 
a producao filoséfica de Waismann. Aqui, 
basta recordar seu ensaio Verificabilidade, 
no qual Waismann sustenta que uma expe- 
riéncia “fala por” ou “fala contra”, “mais 
fortemente”, “corrobora” ou “enfraquece” 
uma proposig4o, mas nunca a confirma 
ou nao a confirma. Analogamente, em sua 
inacabada série de artigos sobre “Analytic- 
Synthetic”, publicada em “Analysis” (1949- 
1952), Waismann se opGe a tendéncia “dos 
fildsofos da linguagem comum” a acentuar 
as “regras” e a “correcdo”. Ele tenta elimi- 
nar as barreiras que separam tipos de pro- 
posicGes: a correcao, escreve ele, é o ultimo 
refagio daqueles que ndo tém nada a dizer. 

E é precisamente por isso que Wais- 
mann nfo quer atribuir a filosofia uma 
fungdo puramente terapéutica, vendo muito 
mais nela um elemento criativo, que a leva 
a destruir as ferrugens lingiiisticas que nos 
paralisam. 

“A filosofia — escreve Waismann — é 
visao. O caracteristico da filosofia é a pene- 
tracdo na crosta enrijecida constituida pela 
tradicdo e pela convencgdo, rompendo as 
amarras que nos vinculam a herangas ante- 
riores, de modo a alcangar um modo novo 
e mais poderoso de ver as coisas”. 
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Il. A filosofia analitica 
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e a“redescoberta”do significado 


da ling uagem metafisica 


¢ Na atmosfera liberalizada a partir das cerradas criticas ao principio de verifi- 
cacao (por meio do qual os neopositivistas vienenses haviam rejeitado como cumulo 
de nao-sensos qualquer metafisica), a partir da introdugao do ila de uso do 


“segundo” Wittgenstein, a partir do mesmo critério popperiano © 
de fasificabilidade (que é um critério de demarcacao entre ciéncia 
empirica e ndo-ciéncia, e ndo um critério de significancia, arbitro 
do senso ou nao-senso das proposig6es), e na conviccao de que 


a filosofia nao pode ser apenas terapia, mas que ela, em suas ~ 


EYES 


A a eneeabs 
da metafisica 
> § 1-2 


expressdes maiores é, para dizer com Waismann, visdéo — em tal Binjcsters e a luz 
desta conviccao em Oxford desapareceu a angustia em relacao a Cees. 


Portanto, 6 um ndo senso afirmar que a metafisica é um nao | 


senso; a metafisica é uma visdo que nos permite ver a realidade ~ 


de modo novo; € visdo e, portanto “paradoxo”, enquanto deve 
romper com os esquemas conceituais velhos; algumas metafisicas 
podem gerar hipoteses cientificas: “aquilo que comeca como me- 


O papel 
da metafisica 
7 §3 


tafisica pode terminar como ciéncia” (P. F. Strawson); no mais das vezes as teorias 


metafisicas desenvolvem ee morais, peters de Substituicao ou es ay. 


aa Qrvrandes problemas 
que os filssofos analfticos 


Procuraram resolver 


Pesquisas especificas foram realizadas 
pelos fildsofos analiticos nao sé sobre a lin- 
guagem comum, mas também, por exemplo, 
sobre a linguagem politica, a ética, a histo- 
riogrdfica, a juridica e a religiosa. 

- O que é tipico de uma norma ética? 
Como a linguagem da ética se distingue da 
das ciéncias empiricas? Como as normas 
éticas “se fundamentam”? 

— O historiador, quando escreve sobre 
hist6ria, constr6i uma ciéncia como a fisi- 
ca, ou a historia é uma ciéncia sui generis? 
Que tipo de explicagao é uma explicacgao 
histérica? Qual é a fungao das leis gerais na 
historiografia? O que é que transforma um 
fato qualquer em um fato histérico? 

- Qual significado tém termos da lin- 
guagem religiosa que nao podem se referir a 
experiéncias observaveis? Que tipos de crité- 
rios € possivel exibir para a aceitagdo de uma 
fé religiosa? Como é possivel falar de Deus? 





Estes sao problemas (alguns “classi- 
cos”) que os fildsofos da linguagem procu- 
raram e procuram resolver. 


gam Nova atitude 


em relacdo & metafisica 


Mas, em todo caso, € de grande im- 
portancia ver como na filosofia analitica 
tenha mudado a atitude iconoclastica que 
Os neopositivistas tinham assumido em re- 
lacdo a linguagem metafisica. Com efeito, os 
fildsofos do Wiener Kreis, equipados com 0 
principio de verificagao, sustentaram que os 
discursos metafisicos sao discursos privados 
de significado pr6éprio porque nao verifica- 
veis €, portanto, nao redutiveis a linguagem 
“coisal” das ciéncias fisico-naturalistas. 

O principio de verificagao, porém, deve 
ter tido vida dura: 

1) em primeiro lugar tal principio pa- 
rece autocontraditoério; 

2) em segundo lugar, nao é preciso 
saber muito para compreender que ele, en- 
quanto tribunal de ultima instancia, era 
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criptometafisico: quer-se jogar xadrez com 
as regras do rigbi; 

3) ealém disso ele— doente de finitismo e 
indutivismo — nao se mostrou capaz de satis- 
fazer as leis universais das ciéncias empiricas. 

E foi assim que todas estas criticas le- 
varam de um lado 4a proposta, por parte 
de Popper, do critério de falsificabilidade 
como critério de demarca¢ao (e nao de sig- 
nificancia, como era, ao contrario, o prin- 
cipio de verificacao) entre teorias empiricas 
ou cientificas e teorias ndo empiricas mas 
que todavia tém seu sentido, e do outro a 
introducgdo, por parte de Wittgenstein, do 
principio de uso. 

Pois bem, na atmosfera liberalizada 
pelo critério de falsificabilidade e pelo prin- 
cipio de uso, na filosofia de lingua inglesa 
desapareceu a angustia neopositivista em 
relagdo a metafisica. Sem divida, as asser- 
¢6es metafisicas nado sdo nem tautologicas 
nem falsificaveis, mas nao estado privadas 
de sentido. Também elas tem um uso, ou 
melhor, usos que é preciso individuar e nao 
tanto condenar. 


uae Os resultados 
mais significativos 
na reflexdo 


sobre a metafisica 


Em sintese, os seguintes pontos repre- 
sentam os resultados mais significativos que, 
a partir da filosofia analitica, foram obtidos 
na reflexao sobre a metafisica. 

1) E um ndo senso afirmar que a meta- 
fisica € um nao senso. 

2) A “caibra mental” na reflexdo sobre 
a metafisica aparece quando pretendemos 
que a metafisica seja “informativa” da mes- 
ma forma que as ciéncias empiricas. 

3) A metafisica é um new way of seeing, 
um blick (o termo foi cunhado por Hare e 
corresponde, grosso modo, a “perspectiva”), 
uma visdo que nos permite olhar 0 universo 
inteiro como se este se encontrasse em sua 
primeira manha. Junto com o Wittgenstein 
das Pesquisas poderemos repetir ao metafi- 
sico: “Descobriste, antes de tudo, um novo 
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modo de conceber as coisas. Como se tivesses 
encontrado um novo modo de pintar; ou 
entéao um novo metro, ou um novo género 
de cangGes”. 

4) A metafisica € visdo e, portanto, 
paradoxo. Os paradoxos, ou seja, as asser- 
ces metafisicas, so terremotos de nosso 
establishment lingiistico-conceitual. As 
metafisicas proibem a esclerose do pensa- 
mento. 

5) As funcoes realizadas pelas metafisicas 
sao tarefas morais, politicas, de asseguracgao 
psicolégica, de apoio ou de substituigdo dos 
fins da religiao. 

6) As metafisicas podem desenvolver a 
importante fungdo de gerar hipoteses cienti- 
ficas. S40 questoes cientificamente insoluveis 
que poem, todavia, na maioria das vezes, 
problemas que encontram depois uma so- 
lucdo. De fato, disse Strawson, “aquilo que 
comeca como metafisica pode acabar como 
ciéncia”. E isso porque “uma reconstrucao 
filos6fica sistematica de conceitos e de for- 
mas de linguagem pode por vezes ter uma 
aplicacdo em ramos de conhecimento dife- 
rentes da filosofia”. E nado diversamente de 
Strawson pensa, a proposito de tal questao, 
K. R. Popper, para o qual “a maior parte dos 
sistemas metafisicos pode ser reformulada 
de modo tal a se tornarem problemas de 
método cientifico”. A metafisica, portanto, 
pode ser a aurora da ciéncia. Descartes gerou 
Newton, Hegel alguns historiadores, e Marx 
muita sociologia e muita historiografia. 

7) Se a metafisica é visdo, ou seja, 
“um modo de ordenar ou de organizar o 
conjunto das idéias com as quais lemos o 
mundo, entdo, se nao somos reformadores 
metafisicos, uma tarefa util é a de penetrar 
naquela gramatica mais profunda que reflete 
os pressupostos de todo nosso pensamento 
e experiéncia”. E com isso estamos naquela 
que Strawson chamou de metafisica descri- 
tiva e da qual nos ofereceu um ensaio em 
Individuos. 

8) A metafisica nado é um conjunto de 
proposig6es ligadas aos dois extremos da 
eternidade. As metafisicas, em outras pa- 
lavras, nado devem ser vistas como animais 
empalhados, mas dinamicamente, como 
outros organismos que nascem, crescem, 


proliferam e morrem. [223 1/213 





Capitulo décimo sétimo - A filosofia da linguagem 





STRAWSON 





O que comeca 
como metoafisica 
pode terminar como ciéncia 


Idéias que permaneceram, por perio- 
dos mais ou menos longos, empiricamente 
incontroldéveis — @, portanto, metafisicas 
— sucessivamente se tornaram, com o cresci- 
mento do saber de fundo, teorias cientificas; 


o exemplo cldssico & o do atomismo antigo. 
Uma concep¢do andloga 4 que Strawson de- 
fende aqui pode ser encontrada também em 
pensacores como Popper e em ndo poucos 
historiadores Ca ciéncia. 


© que dizer do aspecto imaginativo da 
Filosofia? Coviamente nem a habilidade no uso 
das técnicas para a construgdo dos sistemas 
nem o olho arguto para os fatos lingUisticos © 
de auxilio direto para a tarefa explicativa. Mas, 
quando nos voltamos para o aspecto inventive 
ou construtivo — também se poderia dizer o as- 
pecto metafisico ~ a coisa mostra-se diferente. 
Aquele que constréi um sistema, guiado por 
ideais de elegdncia @ exatidGo quase mate- 
matica, Fornece-nos os modelos dos modos 
segundo os quais poderiamos ter pensado @ 
falaco, caso tivéssemos sido criaturas menos 
complexas @ menos diferentes do que somos. 
Alo assim proceder, como jd disse, ele pode 
langar muita luz, tanto direta como indireta, 
sobre os aspectos fundamentais dos modos 
com que nos de fato pensamos @ falamos. € 
isso ndo é tudo. Uma reconstru¢céo sistematica 
dos conceitos @ das formas lingUisticas, rea- 
lizada pelo fildsofo, por vezes pode ter uma 
aplicagdo em ramos do conhecimento diversos 
da filosofia. Pode fornecer instrumentos Uteis 
@ também indispensdveis para oO progresso 
da matematica @ das ciéncias a ela ligadas. € 
nessa atividade de novo hé uma concordéncia 
com as especulagées inventivas da metafisica 
mais tradicional. O que comeca como metoafisica 
pode terminar como ciéncia. 


P. F. Strawson, 

Construcéo e@ andlise, em W.AR., 
A reviravolta linguistica 

em filosofia. 








Grice, Pears, STRAWSON 
a a 


O metafisico 
“re-projeta 
todo o mapa 
do pensamento” 


Ai metofisica é um emoreendimento 
tedrico em que se tenta re-ordenar ou re- 
organizar o conjunto cas idéias por meio 


das quais pensamos @ lemos o mundo @ a 
realidade. 





© empreendimento metafisico emerge, 
principalmente, como tentativa de re-ordenar 
ou de re-organizar o conjunto das idéias com 
as quais pensamos o mundo; assimilando 
uma 4 outra coisas que em geral distinguimos, 
distinguindo outras delas que, ao contrario, 
normalmente assemelhamos, promovendo cer- 
tas idéias a posigdes-chave, @ degradando ou 
eliminando outras. € em primeiro lugar um tipo 
de revisGo conceitual que o metafisico emereen- 
de, um re-projetar o mapa do pensamento — ou 
oarte dele — em novo plano. Naturalmente, tais 
revis6es sdo frequentemente empreendidas 
Centro de setores particulares do pensamento 
humano @, entéo, ndo sdo empreendimentos 
metafisicos. Mas a revisdo que o metafisico 
empreende, por mais que possa ser empreendi- 
da nos interesses — ou nos supOStos interesses 
— da ciéncia, ou 4 luz da histéria, ou por causa 
de uma crenga moral qualquer, 6 sempre de 
ordem diferente de uma revisdo puramente 
setorial. Com efeito, entre os conceitos que ele 
manipula ha sempre alguns — como conheci- 
mento, existéncia, identidade, realidade — que, 
como disse Rristoteles, sGo comuns a todas as 
disciplinas setoriais. €m parte por esta razdo, 
a revisdo metafisica volta-se para a globalida- 
de, re-sistematiza tudo [...]. O metafisico par 
excellence [...] com mais ou menos temeridade, 
ingenuidade @ imaginagdo, re-projeta todo o 
maoa [do pensamento]}. 





H. P. Grice, 

D. fF. Pears, 

P. F. Strawson, 
Metaphysics, em W.AA., 
The Nature 

of Metaphysics. 





WaAISMANN 





"€ um nonsense dizer 
que a metafisica 
carece de sentido” 


A coracteristica mais essencial da meta- 
fisica 6 que a Filosofia é visdo. “Todo grande 
fildsofo é quiado pelo sentido da visdo: sem 


ele ninguém teria podido dar nova Cdire¢do ao 
pensamento humano ou abrir janglas para o 
ainda-néo-visto". 


Perguntar: “Qual é 0 vosso objetivo em fi- 
losofia?” e responder: "Mostrar a mosca o cami- 
nho de saida da garrafa", 6... bem, por respeito, 
vou calar aquilo que estava para dizer. Exceto 
isto: existe algo de profundamente excitante em 
torno da filosofia, ¢ esse fato permanece incom- 
ereensivel de um ponto de vista t6o0 negativo. 
Nd&o @ uma questdo de "“esclarecimento dos pen- 
samentos”, nem de “uso correto da linqguagem", 
nem de qualquer outra dessas malditas coisas. 
O que &, entdo? A Filosofia é muitas coisas, @ 
ndo hd Formula capaz de comereendé-las todas. 
Todavia, caso se pega para exprimir em uma sé 
palavra qual é sua caracteristica mais essencial, 
eu dirla sem hesitagdo: a visdo. No fundo de 
toda filosofia digna deste nome existe a visdo, 
@ & dai que ela brota e toma sua forma visivel. 
Quando digo “visdo", & exatamente isso que 
entendo: ndo quero fazer-me de romantico. O 
que € caracteristico da filosofia &é a penetragdo 
naquela crosta esclerosada que & constituida 
pela tradic¢éo @ pela convengdo, rompendo 
aqueles lagos que nos vinculam a preconceitos 
herdados, de modo a chegar a um modo novo 
@ mais poderoso de ver as coisas. Sempre se 
teve a sensagao de que a filosofia devesse 
revelar-nos aquilo que esté escondido. (€ eu de 
fato ndo sou insensivel aos perigos de uma con- 
cepgdo desse tipo). Todavia, de Platéo a Moore 
@ Wittgenstein, todo grande fildsofo foi quiado 
oor um sentido da visGo: sem ele ninquém teria 
podido dar uma nova diregdo ao pensamento 
humano ou abrir janglas para o ainda-ndéo-visto. 
[...] O que & decisivo é um novo modo de ver 
@, em concomitdncia com isso, a vontade de 
transformar todo o cendrio intelectual. Este é o 
elemento essencial e qualquer outra coisa esta 
subordinada a isso [...]. 





Quarta parte - Russell, Wittgenstein ea filosofia da linguagem 


Vamos dar um Unico exemplo de visdo em 
Filosofia. Wittgenstein viu um grande erro de 
seu tempo. Sustentava-se entGo por muitissi- 
mos fildsofos que a natureza de coisas como a 
esperanca @ o temor, ou como o entendimento, 
o significado @ a compreensdo, pudesse ser 
descoberta por meio da introspecgdo, en- 
quanto outros, especialmente os psicdlogos, 
erocuraram chegar a uma resposta por meio do 
experimento, tendo apenas nogdes obscuras 
a respeito do significado de seus resultados. 
Wittgenstein mudou todo o modo de enfrentar 
a questdo, dizendo: aquilo que estas palavras 
significam revela-se pelo modo com que sdo 
usadas; a natureza do compreender se revela 
na gramdtica, @ ndo no experimento. Esta foi 
entao uma auténtica revelacdo @ veio-lhe, pelo 
que me lembro, de improviso. 

A concepg@o aqui sustentada & que no 
centro vivo de toda filosofia ha uma visGo @e que 
gla deveria ser julgada consequentemente. As 
questdes realmente importantes que devem ser 
discutidas na histéria da filosofia ndo séo se 
Lgibniz ou Kant fossem coerentes, como eram, 
@m seus raciocinios, mas muito mais O que se 
esconde por trds dos sistemas que construiram. 
E aqui cesejo terminar, dizendo algo sobre a 
metafisica. 

€ carente de sentido dizer que a meto- 
Fisica & carente de sentido. Dizendo isto néo 
se reconhece o imenso papel desenvolvido, 
ao menos no passado, por aqueles sistemas. 
Por que sejam assim, por que eles tenham tal 
influéncia sobre a mente humana, ndo tentarei 
sequer Ciscutir sobre isso. Os metofisicos, como 
os artistas, sGo as antenas de seu tempo: témo 
faro para farejar por qual caminho o espirito se 
move. (Sobre este assunto ha uma poesia de 
Rilke). Ha algo de visiondrio nos grandes meta- 
fisicos, como se tivessem o poder de ver além 
dos horizontes de seu tempo. Tomemos, por 
exemplo, a obra de Descartes. Que ela tenha 
dado origem a infinitas cavilagées metafisicas, 
é sem duvida uma coisa que depde em seu 
cesfavor. Todavia, quando se da mais atengdo 
ao espirito do que as palavras, estou muito 
inclinado a dizer que nela hd certa grandeza, 
um aspecto profético da compreensibilidade 
da natureza, uma corajosa antecipagde daquilo 
que muito mais tarde foi adquirido pela ciéncia. 
Os verdadeiros sucessores de Descartes foram 
aqueles que traduziram o espirito daquela filo- 
sofia nos fatos, ndo Spinoza ou Malebranche, 
mas Newton @ os fautores da descrigGo mate- 
matica da natureza. 


F, Waismann, 
Andlise linguistica é Filosofia. 










ESPIRITUALISMO, 
NOVAS TEOLOGIAS 
E NEO-ESCOLASTICA 








“O presente e o futuro, a experiéncia e a esperanca 
se contradizem na escatologia crista, que nao leva 
o homem a resignar-se e pdr-se em acordo com 
a realidade dada, mas o envolve no conflito entre 
esperanca e experiéncia. 













: as Jurgen Moltmann 


“Nosso passado inteiro nos segue em cada mo- 
—— mento [...]; oO que Ouvimos, pensamos e quisemos 
ae desde a primeira infancia esta la, inclinado sobre o 

presente, que esta para absorver em si, premente 
= a porta da consciéncia”. 








Henri Bergson 


“Cristo nao auxilia em virtude de sua onipoténcia, 
mas em virtude de sua fraqueza, de seu sofrimento: 
aqui reside a diferenca determinante em relagao a 
qualquer outra religiao”. 





Dietrich Bonhoefer 






Capitulo décimo oitavo 


O espiritualismo como fendmeno europeu 








Capitulo décimo nono 

Henri Bergson e a evolugao criadora 

Capitulo vigésimo 

A renovacao do pensamento teoldgico no século XX 
Capitulo vigésimo primeiro 


A neo-escolastica, a Universidade de Louvain, 
a Universidade Catoélica de Milao 








e 0 pensamento de Jacques Maritain 
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Ca pitulo décimo oitavo 


ee 


O 


espiri 


itualiSmo 


COMO fendmeno euro peu 








EO espiritualismo: 








génese, caracteristicas e expoentes 





_liberdade, consciéncia e reflexdo. 





ie oO espiritualismo é éum 1 fendmeno europeu; e éuma das formas da rea- 
G40 ao positivismo que teve lugar entre o século XIX e€ o século XX. : 
eee) proposito de fundo dos espiritualistas foi o de estabelecer 
_— contra 0 positivismo — a irredutibilidade do homem a natureza. 
_ Um programa desse tipo pressupde que a filosofia ndo possa ser 
_absorvida pela ciéncia, pois had problemas, solucdes e procedi-— 
~mentos de pesquisas proprios dela. E focaliza a especificidade do 
_homem em relacao a natureza, pois 0 homem é interioridade e 





A tapets bee 
espiritualistas: 
defender 
a irredutibilidade 
do homem 

- a natureza 

em § 1-2 





O instrumento de pesquisa — jaoeadé pelos positivistas _ 


-- é a escuta das vozes da consciéncia ou, para usar as palavras — 





_ de Plotino, “a volta da alma a si propria”. Deus enquanto espirito sbgonite eo 
~ homem enquanto espirito finito constituem os dois nucleos mais Gensistantes si 


: fers begs aces 





ale ZA veacéo 


lé ad . ‘ a“ uye . 
ao veducionismo positivista 


Entre o século XIX e 0 século XX ocor- 
reu na Europa uma reagao ao positivismo 
que teve em suas primeiras fileiras toda uma 
gama de pensadores que podem muito bem 
ser reunidos sob 0 nome de espiritualistas. 
Em primeiro lugar, deve-se dizer logo que 
a preocupagao mais premente do espiritua- 
lismo, em suas varias manifestag6es, é a de 
estabelecer a irredutibilidade do homem a 
natureza, contrariamente ao positivismo. 

Esse programa voltou-se para a iden- 
tificagdo de grupos de acontecimentos (va- 
lores estéticos, valores morais, liberdade da 
pessoa, finalismo da natureza, transcendén- 
cia de Deus) que constituem o “mundo do 
espirito” e para a elaboragdo de caminhos 
ou procedimentos tipicos para indagar e 








falar sobre o mundo do espirito, caminhos 
ou procedimentos irredutiveis aos que sao 
proprios das ciéncias da natureza. 

Nao que o positivismo desleixasse os 
“fatos humanos”; pelo contrario. O que o 
positivismo fazia era reduzir os fatos huma- 
nos, todos os fatos humanos, 4 natureza. E 
quem deveria se ocupar da natureza humana 
e de seus produtos (juridicos, morais, econé- 
micos, estéticos, religiosos etc.), com método 
nao muito diferente do das ciéncias naturais, 
seria a sociologia ou a economia ou, por 
exemplo, a historiografia, entendidas como 
ciéncias positivas. 

Nao existe nada fora dos fatos — dos 
fatos positivos. E é preciso encontrar as leis 
que determinam esses fatos positivos. Desse 
modo o positivismo, enquanto por um lado 
cancelava a pretensao da filosofia tradicional 
de se posicionar como conjunto de teorias 
precisamente filos6ficas (ou metafisicas) ndo 
redutiveis as da ciéncia, teorias filoséficas 
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construtiveis e justificaveis com métodos 
diferentes dos da ciéncia, por outro lado 
negava precisamente esses “fatos” (como a 
liberdade da pessoa humana, a interioridade 
da consciéncia, a irredutibilidade dos valores 
a fatos ou a transcendéncia de Deus) que, 
para o espiritualismo, sao “fatos” tao obs- 
tinadamente reais quanto os fatos naturais, 
“fatos” que é preciso tratar por caminhos 
independentes dos fatos da ciéncia. 


aden As idéias bdsicas 


do espiritualismo 


Determinados esses dados, j4 nao é 
dificil fixar alguns dos pilares em torno dos 
quais se articula 0 programa do espiritua- 
lismo. 

1) A filosofia nado pode, de modo 
nenhum, ser absorvida pela ciéncia. Ela se 
distingue da ciéncia pelos problemas de que 
trata, pelos resultados que obtém e pelos 
procedimentos que adota. 

2) Essa idéia de filosofia tem como 
pressuposto a constatacdo da especificidade 
do homem em relagdo a toda a natureza: o 
homem é interioridade e liberdade, conscién- 
cia e reflexdao. 

3) Essa especificidade do homem exige 
instrumento de investigacgdo desconhecido 
aos positivistas, ou seja, ouvir as vozes da 
consciéncia ou, para falar com Plotino, “o 
retorno da alma para si mesma” 

4) A realizagao dos objetivos do es- 
piritualismo implica néo somente a critica 
ao cientificismo positivista, mas também a 
investigac4o sobre a estrutura ¢ os limites do 
saber cientifico propriamente dito. 

5) Se o espiritualismo pode ser visto 
como reagao ao positivismo, em nome de 
interesses morais e religiosos insubstituiveis, 
ele também entra em confronto com 0 idea- 
lismo romantico, que identifica o infinito 
com 0 finito: o espiritualismo enfatiza a 
transcendéncia do absoluto ou de Deus em 
relacdo as consciéncias individuais. 

6) Para o espiritualista, Deus também 
é igualmente transcendente em relagdo 4 
natureza, que é causalmente determinada, 
mas com base em designio finalista e provi- 
dencial superior. 

7) O termo “espiritualismo” remonta 
a Cousin, mas — como foi bem ressaltado 


pelos estudiosos — a atitude propria da 
filosofia espiritualista é muito antiga: bas- 
ta pensar em Plotino, em Agostinho e na 
“verdade que habita na interioridade da 
alma” “cogito” de Descartes, no “esprit 
de finesse” de Pascal, na “autoconsciéncia” 
e na “consciéncia” dos romanticos, ou na 
“experiéncia interior” dos empiristas. 

8) Deus enquanto espirito absoluto eo 
homem enquanto espirito finito sao os polos 
de atra¢ao da filosofia espiritualista. E 0 ho- 
mem é espirito, como escreve Louis Lavelle, 
ja que é a unica atividade que merece esse 
nome. Com efeito, enquanto toda outra 
atividade material é causada e sofrida, o 
homem é atividade causante e agente: “Nao 
apenas 0 espirito é aquilo que nunca é coisa 
ou objeto, existindo unicamente por forga 
do seu préprio exercicio, mas, além disso, 
sejam quais forem as condig6es que supde, 
ele é sempre livre iniciativa e primeiro co- 
meco de si mesmo. Ele se cria a partir de si 
mesmo em cada instante”. E, produzindo-se 
a si mesmo, “produz também, nao as coisas, 
mas o sentido das coisas” 



























































































































































Victor Cousin (1792-1867) & 0 fildsofo frances 
ao qual remronta o termo “espiritiualismo™. 


Aqui € reproduzido um retrato de 1. H. Mouchot 


(Museu de Versailles). 





337 


Capitulo décimo oitavo - O espiritualismo como fendmeno europeu 


Il. As diversas manifestacdes 


do espiritualismo na Europa 


¢O representante mais conhecido do espiritualismo inglés @ 0. espiritualistas 
—além do psicélogo James Ward (1843-1925)-Clement C.J, Webb ng Inglaterra 
(1865-1954), autor de Deus é personalidade (1919) e critico,em =| 8§7 
nome de um Deus-pessoa, do absoluto impessoal dos idealistas. 


.  ©S80 muitos os filésofos espiritualistas na Alemanha: o filho de Fichte, Her- 
mann Fichte (1796-1879); Eduard von Hartmann (1842-1906, autor da Filosofia do 
inconsciente, 1869); Afrikan Spir (1837-1890); Rudolph Eucken (1846-1926, prémio 
Nobel em 1908, autor de A validade da religido, 1901). 

. Em todo caso, o mais influente espiritualista alemao foi Na Alemanha 
Rudolph Hermann Lotze (1817-1881), médico e professor de —§2 

filosofia primeiro em Gdttingen e depois em Berlim. Autor de 

uma Metafisica (1841) e de uma importante obra em trés volumes com o titulo 
Microcosmo. Idéias sobre a histéria natural e sobre a historia da humanidade 
(1856-1864), Lotze aceita o mecanicismo; mas este é um fato que deve ser expli- 
cado; e sua explicacao leva a concluir que “todo o ser nao pode existir assim como 
é, a nao ser pelas razGes de que assim e nao de outro modo nele se manifesta 0 
valor eterno do bem”. : 


* Na Italia o espiritualismo encontra um expoente ilustre em um pensador, 
grande conhecedor da filosofia contemporanea, e homem de nobre coeréncia 
moral: Pedro Martinetti (1872-1943), um dos pouquissimos profes- 
sores universitarios que souberam renunciar a catedra em vez de Na Itdlia 
jurar fidelidade ao fascismo. Suas obras de relevo sao: Introducéo  —§3 
a metafisica (1904); A liberdade (1929); Razdo e fé (1934); Jesus 
Cristo e o cristianismo (1936). 

“A religido, para Martinetti, 6 essencialmente mistica, e, quando tende a en- 
rijecer-se em formulas, tem necessidade da filosofia para rejuvenescer, renovando 
seus simbolos” (V. Mathieu). 


¢ A série dos espiritualistas franceses é cerrada e rica de valiosas idéias. Re- 
cordamos apenas Jules Lequier (1814-1862), Félix Ravaisson (1813-1900), Emile 
Boutroux (1845-1921) e Maurice Blondel (do qual falaremos a parte). 

Boutroux quis defender o espiritualismo levando o ataque para dentro da 
propria ciéncia. Ele - em um trabalho destinado a grande notoriedade: Da con- 
tingéncia das leis da natureza (1874) — insiste sobre o fato de 
que a ciéncia nos revela ordens de realidades irredutiveis; assim, Na Franca 
matéria, mundo organico e homem sao ordens de realidadecada 84 
uma das quais nao é explicavel com base na anterior, pelo fato de 
que contém elementos originais, novos e, portanto, contingentes. Contingentes 
no sentido de que nao derivam necessariamente dos graus inferiores. 

Desse modo Boutroux pode opor ao determinismo seu contingentismo: ha um 
salto da ordem quimica para a bioldgica; e ha um salto da ordem bioldégica para 
a espiritual: “a vida espiritual é irredutivel a vida organica, ao menos porque, na 
vida interior do homem, o motivo nao é a causa necessitante”. 
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hy O espiritualismo 
na Inglaterra 


E verdade 0 que Lavelle escreveu, isto 
é, que “a filosofia francesa é, por exceléncia, 
uma filosofia da consciéncia”. E também € 
verdade que 0 espiritualismo alcangaria seus 
resultados de maior relevancia precisamente 
na Franca (com Ravaisson, Boutroux, Blon- 
del e, sobretudo, com Bergson). Entretanto, 
nao podemos silenciar sobre um fato de 
notavel importancia, ou seja, que © espiri- 
tualismo se configurou como grande fené- 
meno europeu, envolvendo o pensamento 
inglés, alemdo e italiano, além do francés. 

Os representantes mais conhecidos do 
espiritualismo inglés sao Arthur James Bal- 
four (1848-1930), Clement C. J. Webb (1865- 
1954), o psicdlogo James Ward (1843-1925) 
e Andrew Seth Pringle-Pattison (1856-1931). 

Este ultimo desenvolveu seu espiritua- 
lismo polemizando contra a abstra¢do logica 
hipostatizada que é a “consciéncia absoluta” 
dos neo-idealistas como Green ou Bradley. 

Webb também criticou o absoluto 
impessoal dos idealistas e afirmou (em tra- 
balhos como Os problemas da relagao entre 
o homem e Deus, 1911, e Deus é persona- 
lidade, 1919) que somente um Deus-pessoa 
satisfaz as exigéncias mais profundas de 
experiéncia religiosa auténtica. E € por essa 
razao que Webb chega a definir a experién- 
cia religiosa como a certeza de uma relacdo 
pessoal com Deus. 

James Ward (Naturalismo e agnosticis- 
mo, 1899; O reino dos fins ou pluralismo e 
teismo, 1911) voltou-se, por sua vez, contra 
o naturalismo e 0 agnosticismo. Ward vé 
na natureza e na histéria a acao de mul- 
tiplicidade de ménadas, que, em diversos 
graus de desenvolvimento, tendem a auto- 
conservacao, avancando finalisticamente na 
direcdo de uma coordenacdo progressiva, 
que pressup6e, como ja vira Leibniz, um 
teismo, ainda que, para Ward, esteja claro 
que a unica prova da existéncia de Deus, 
como ocorria para Kant, baseia-se na vida 
moral e se resolve, portanto, no 4mbito da 
fé e ndo no ambito do saber. 


den O espiritualismo na Alemanha 


Na Alemanha o espiritualismo encon- 
trou seus mais autorizados defensores em 
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Immanuel Hermann Fichte (1796-1879; 
filho de Fichte; autor de muitos escritos, 
entre os quais uma Antropologia, 1856), 
Afrikan Spir (1837-1890), Eduard von Har- 
tmann (1842-1906; autor da Filosofia do 
inconsciente, 1869), Rudolf Eucken (1846- 
1926; professor em Jena; prémio Nobel 
em 1908; autor, entre outros livros, de A 
validade da religido, 1901, e O sentido eo 
valor da vida, 1908), e Rudolph Hermann 
Lotze (1817-1881; médico e professor de 
filosofia, primeiro em Gottingen e depois 
em Berlim; autor de uma Metafisica, 1841, 
e de uma obra mais importante, intitulada 
Microcosmo. Idéias sobre a historia natural 
e sobre a historia da humanidade, 3 vols., 
1856-1858, 1864). 

Para o Fichte junior, uma fungao inadia- 
vel da filosofia esta na defesa da concep¢ao 
finalista do mundo, © qual se lhe apresenta 
como “uma série gradual de meios e fins”. 
E essa ordem pressupde um ordenador e 
criador do proprio mundo. Dai brota a idéia 
de Fichte de que a ciéncia, “que, em si, nao 
é ateista nem antiteista”, constitui “o mais 
sdlido ponto de apoio para uma concep¢ao 
teista”, j4 que mostra claramente, em toda a 
natureza organica e psiquica, “um finalismo 
interno e ordenacdo total e completa”. 

Spir combateu com todas as forgas, 
de um lado, as filosofias materialistas e, do 
outro, as filosofias romanticas que tendem a 
identificar o incondicionado com a natureza. 
Bem diferente das posig6es de Spir revela-se 
a concepcio filosdfica de Eucken, embora 
também ele parta daquele contraste entre 
espirito e natureza que se manifesta em 
nossa consciéncia. Com efeito, nossa vida, 
por um lado, pde-se como continua¢do da 
natureza sensivel, mas, por outro, prorrom- 
pe em atividades estéticas, éticas e religiosas 
que testemunham um estatuto ontoldgico 
superior do homem em relacao a natureza. 

Von Hartmann, por sua vez, apresenta 
0 principio de sua filosofia como sintese 
do espirito absoluto de Hegel, da vonta- 
de de Schopenhauer e do inconsciente de 
Schelling. O principio do mundo é um abso- 
luto espiritual inconsciente que se manifesta 
no finalismo inconsciente da natureza, na 
organizacao do mundo organico, no ins- 
tinto etc. 

Apesar do sucesso de Spir, Eucken e 
von Hartmann, o pensador mais articulado 
e influente entre os espiritualistas alemaes foi 
certamente Lotze, 0 qual nao pensa de modo 
nenhum que as aspiragées da alma estejam 
em contraste com os resultados da ciéncia e 


Capitulo décimo oitavo - O espiritualismo como fendmeno europeu 


com a imagem mecanicista do mundo, que 
entao a ciéncia pressupunha e reafirmava. O 
mecanicismo mostra que a natureza ¢ regu- 
lada por leis necessarias, mas esse fato — o 
mecanicismo — é explicavel por seu turno, 
pois nao se trata de fato ultimo: ele s6 se 
torna compreensivel como meio destinado a 
realizar valores. Em suma, a ordem da ma- 
quina demonstra um plano racional. Assim 
como 0 demonstraria um mecanicismo em 
condig6es de provar que toda a realidade se 
desenvolve em um processo evolutivo que 
termina na vida espiritual do homem: este 
seria o fim, ea evolucao um meio. E desse 
modo que a matéria se espiritualiza: trans- 
formando-se em meio para os valores. E, na 
realidade, Lotze distingue trés reinos: 0 dos 
fatos, o das leis universais e o dos valores. 
© mecanicismo expressa aquela ordem 
necessaria do mundo, através da qual Deus 
realiza os seus fins. 


ad. O espiritualismo na Ttalia 
Sree 








Na Italia, 0 espiritualismo se desenvol- 
veu em periodo cronologicamente posterior 
aquele em que se deu em outros paises, po- 
lemizando ndo somente com 0 positivismo, 
mas também tendo de se defrontar com o 
idealismo, que, entrementes, se impusera 
na Italia. Pedro Martinetti (1872-1943) foi 
estudioso dos classicos (Platao, Spinoza, 
Kant, Schopenhauer) e profundo conhece- 
dor da filosofia alema contemporanea, que 
ele difundiu na Italia, e foi um exemplo de 
vida moral. Sua obra A liberdade é de 1929. 
Mas ja em 1904 ele publicara a Introducdo a 
metafisica, onde, desde as primeiras paginas, 
afirma existirem problemas urgentes aos 
quais as ciéncias particulares nao respon- 
dem, mas que esperam resposta racional: 
“O que sou? O que é a realidade que me 
circunda? De que modo devo agir? [...]. O 
proprio fato de aceitar determinado sistema 
de vida é, de fato, aceitar determinada hi- 
potese acerca da realidade das coisas e do 
valor da vida humana” 

Para Martinetti, a metafisica nao se dis- 
tingue das outras ciéncias pelo método, e sim 
“pela universalidade da funcao”: ela tenta 
aquela unificagao total da experiéncia “que, 
porém, por sua natureza, o intelecto nunca 
podera alcancar”. Por isso, € necessario o 
exame gnosiolégico das solugGes histéricas 
propostas ao problema metafisico. E esse 
exame critico e histérico mostrara que todos 


os sistemas filosdficos, em seu conjunto, 
constituem uma progressiva ascensao ao 
conhecimento do divino. Nesse sentido, a 
filosofia “nado é uma série de solugdes, mas 
uma solucdo unica, uma visao Unica” 

Entretanto, essa ascensao em diregado 
a unidade encontra um obstaculo naquele 
mal, naquela “obscura e incriada poténcia, 
inseparavel do mundo, que devemos vencer 
em nés com a boa vontade e dissolver em 
torno de nds com a luz da verdade”. Esse 
profundo dualismo faz com que Martinet- 
ti sinta-se proéximo a Buda, a Kant (cujo 
pensamento culmina “em moral de carater 
religioso”), ou a Spir. Outras obras signifi- 
cativas de Martinetti, além das citadas, sao 
Razdo e fé (1934) e Jesus Cristo e o cristia- 
nismo (1936). 

Se o espiritualismo de Martinetti se 
aproxima do de Spir, 0 espiritualismo de 
Bernardino Varisco (1850-1935) revela-se 
préximo a concepc¢ao de Lotze. Pantaledo 
Carabellese (1877-1948) foi aluno de Va- 
risco. A partir de aprofundado estudo de 
Kant, ele nega tanto o idealismo absoluto, 
que exclui a multiplicidade dos sujeitos e re- 
sume 0 Ser na consciéncia, como o realismo 
absoluto, que poe o ser fora da consciéncia. 
A realidade, portanto, nao é constituida so- 
mente pelos corpos materiais (como sustenta 
oO materialismo), e tampouco se resume em 
puro sujeito (como afirma 0 idealismo), nem 
ainda nela devemos ver aqueles dois mundos 
paralelos que seriam a natureza e 0 espirito 
(como diz o realismo). Para Carabellese, a 
realidade é feita de concretos, e 0 concreto 
é a unidade entre sujeito e objeto. 


hee: © espiritualismo na Franca 
— @0 contingentismo 
de Boutroux 


Do inicio do século XIX é a filosofia 
de Maine de Biran, pensador ao qual, em 
seguida, se referiram todos os fildsofos que 
constituiriam a numerosa e viva fileira dos 
espiritualistas franceses. Entre eles, nao 
devemos esquecer Jules Lequier (1814- 
1862), Félix Ravaisson (1813-1900), Emile 
Boutroux (1845-1921), e principalmente 
Maurice Blondel, que representa certa “va- 
riante” e que, portanto, trataremos a parte, 
no proximo paragrafo. 

Discipulo de Ravaisson, cunhado e ami- 
go de Poincaré, professor na Ecole Normale 
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e na Sorbonne, Emile Boutroux procura 
chegar ao espiritualismo transportando a 
critica para dentro da ciéncia e voltando-se 
para as dificuldades, em sua opiniao evi- 
denciaveis, da ciéncia contempordanea. Essa 
critica 4 ciéncia constitui um elemento de 
novidade para o espiritualismo, novidade 
que, depois, Bergson desenvolveria ainda 
mais. Na obra Da contingéncia das leis da 
natureza (1874), Boutroux aceita a classi- 
ficagdo das ciéncias proposta por Comte, 
acrescentando-lhe apenas alguns retoques. 
Entretanto, insiste sobre o fato de que cada 
ciéncia nos revela uma ordem da realidade 
irredutivel 4s outras ordens. Em outros 
termos, a matéria, o mundo organico e o 
homem, por exemplo, sao ordens de reali- 
dade de tal tipo que cada uma delas nao é 
explicavel com base na anterior, pelo fato 
de que contém elementos originais, novos 
e, portanto, contingentes: contingentes no 
sentido de que no derivam necessariamente 
dos graus inferiores. 

Existe um salto da ordem quimica para 
a ordem bioldgica, assim como ha um salto 
da ordem biol6gica para a ordem espiritual. 
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Bernardino Varisco (1850-1933), 
junto com Pedro Martinetti 
e Pantaledo Carabellese, 


for unt dos miauores representantes 


do espiritualismio Haliano. 


Boutroux op6e ao determinismo seu contin- 
gentismo. O determinismo afirma que “tudo 
O que acontece é um efeito proporcional a 
causa”, mas Boutroux sustenta que ordens 
de realidade inferiores nado podem produzir 
as ordens superiores: com efeito, por um 
lado, “as leis da fisiologia se apresentam [...] 
irredutiveis” (as da fisica e da quimica) e, 
por outro lado, “a vida espiritual é irreduti- 
vel a vida organica, ainda que pelo simples 
fato de que, na vida interior do homem, o 
motivo nao é a causa necessitante”. 

O efeito, portanto, nao é proporcional 
a causa: nele ha “algo mais”, de novo e 
imprevisivel. Ele é, portanto, contingente. 
A vida espiritual ndo se reduz a ordem 
material das coisas, como também revela a 
originariedade da vida moral, que se baseia 
no dever-ser e no ideal. Ea ciéncia nao pode 
incomodar em nada a fé religiosa, j4 que “a 
religido tem objeto diferente do da ciéncia”. 
A religido nao pretende ser “a explicacgdo 
dos fenédmenos” e, por isso, “ndo pode sen- 
tir-se atingida pelas descobertas cientificas 
relativas 4 natureza e a origem objetiva das 
coisas”. 
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Ill. Maurice Blondel 


“ee ‘ ~ ” 
ea filosofia da acdo 


¢ A filosofia da agdo é uma filosofia com resultados religiosos. O mais famoso 
representante da filosofia da acdo é Maurice Blondel (1861-1949), cuja obra mais 
incisiva 6 A a¢ao. Ensaio de uma critica da vida e de uma ciéncia da pratica (1893). 

Escreve Blondel: "A acgado, em minha vida, 6 um fato, o mais 
geral e constante de todos”. A experiéncia humana, em outros 9 metodo 
termos, n&o se caracteriza pela razao, e sim muito mais pela ga jmanéncia 
acgao. E na 1 atae ° nomen expressa O mais isttiadtr de si: sua de Blondel: 
vontade., - ee reconhecer 

Mas. sempre, na propria experiéncia, o homem percebe na natureza 
a desproporcao entre a propria vontade e a obra. Assim, por _ finita 
exemplo, primeiro entregamo-nos as sensa¢ées; estas, porém, sao 40 homem 
interpretadas e enquadradas em generalidades empiricas; mas 2 &x/gencia 
estas generalidades empiricas - que constituem a ciéncia—nao %€ Deus 
conseguem dar ao intelecto e a vontade a paz cheia da certeza ~” a2 
e do pleno sucesso pratico. Ndo ha paz sequer na ciéncia. Nem 
a ciéncia esta em grau de resolver o enigma do destino humano; a ciéncia, além 
de tudo, esta suspensa ao elemento subjetivo que “cria o mundo e os simbolos 
da imaginacdo”. 

Se depois do universo do conhecimento nos deslocamos para o universo da 
familia e do social, ou seja, o universo dos valores, percebemos que o desacordo 
entre ser e dever-ser, entre vontade que quer e realizagdées, mais se acentua do 
que se extingue: o rec do finito ndo consegue satisfazer aquela que € uma 
sede inextinguivel. E preciso, portanto, transcender o plano do finito. “Querer 
tudo aquilo que queremos com pints sinceridade de coragdo é por em nos o ser 
ea agao de Deus”. ee 

~ Nisso consiste exatamente O método da imanéncia: em reconhecer na natureza 
finita do homem a exigéncia de Deus. O reconhecimento da insuficiéncia da ordem 
natural permite ao homem reconhecer e receber o sobrenatural. Afirma Blondel: 
“Da mesma forma que nos, agindo, encontramos uma desproporcao infinita em 
nos proprios, somos PRaCCs 2 a buscar a equacdo de nossa acao ao infinito”. 








: Ligado a \ filasofia da acdo e ao método da imanéncia de Blondel esta o 
modernismo, movimento religioso condenado pelo papa Pio X com a Enciclica 
Pascendi, de 8 de setembro de 1907. Os expoentes principais do 

_modernismo foram o abade Lucien Laberthonniére (1860-1932) 0 modernismo 
e Alfred Loisy 1857-1940), na Franca; George Tyrrell (1861-1909) —§4 

na Inglaterra; e na Italia: Antonio Fogazzaro (1842-1911), Ré- 

molo Murri (1870-1944) e sobretudo Ernesto Bonaiuti (1881-1946), autor, entre 
outras coisas, de um LEE ORY. Een gene dos modernistas (1911). 








e Em O realismo cristao eo > idealismo grego (1904) Laber-  ; sperthonniére: 
thonniére afirma que a Escolastica, sob o peso das categorias exigéncia do 
Idgico-metafisicas do mundo grego, teria perdido a descoberta  sobrenatural 
crista da subjetividade e da interioridade. Nos Ensaios de filosofia esta na natureza 
religiosa (1903) Laberthonniére escreve: “Ena naturezahumana humana 

que se encontram de novo as exigéncias do sobrenatural”. > §4 














Os precedentes 





ani 


da filosofia da acéo 


Uma variante do espiritualismo é a 
filosofia da agaéo. Como o espiritualismo, 
a filosofia da agdo também é uma filosofia 
de resultados decididamente religiosos. E, 
como 0 espiritualismo, também a filosofia 
da acdo estabelece a consciéncia como base 
da filosofia, que se exerce como escuta e des- 
cri¢ado da vida da consciéncia. Somente que, 
diversamente do que ocorre entre os outros 
espiritualistas, a consciéncia dos filédsofos 
da acao nado é contemplac4o teérica, e sim 
muito mais vontade e a¢ao. 

O maior representante da filosofia 
da acdo é Maurice Blondel (1861-1949). 
Entretanto, deve-se recordar que ele deve a 
orientagao de suas pesquisas a seu mestre 
Léon Ollé-Laprune (1830-1899), devendo- 
se recordar também que pode ser igualmente 
considerado o iniciador da filosofia da agao 


Maurice Blondel (1861-1949) 
foi o maior representante 

da filosofia da agao: 

uma filosofia de resultados 
decisivamente religiosos 

e interligada com 0 movimento 
de pensamento modernista. 
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o fildsofo John Henry Newman (1801-1890, 
anglicano de origem, que se converteu ao 
catolicismo em 1845, e tornou-se cardeal 
em 1879). 

Autor de um célebre Ensaio de uma 
gramdtica do assentimento (1870), New- 
man sustentava que, quando uma idéia 
é verdadeiramente viva, ela nao é pura e 
simples questao intelectual, mas envolve 
também a vontade humana. Para Newman, 
o cristianismo é precisamente a grande idéia 
que conquistou a humanidade e continua a 
plasma-la em seu desenvolvimento. 

Por seu turno, em A certeza moral 
(1880), Ollé-Laprune defendeu a idéia de 
que, na vida do espirito, o predominio cabe 
a vontade. Esta é certamente insuficiente e 
necessita da graca divina; entretanto, sua 
fun¢do verdadeiramente dominante esta fora 
de discussao, inclusive no seio das atividades 
racionais. Com efeito, escreve Ollé-Laprune: 
“A vontade, a boa vontade, exerce em toda 
parte, inclusive na pura ordem cientifica, 
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uma influéncia que nada pode conseguir 
substituir” 


ea A dialética da vontade 


Dito isso, vamos a Blondel. Em 1893, 
ele publicou sua obra mais conhecida e im- 
portante: A acao. Ensaio de uma critica da 
vida e de uma ciéncia da pratica. 

O livro se abre com a seguinte in- 
terrogacdo: “A vida humana tem ou nao 
tem sentido? O homem tem ou nao tem 
destino?” Para poder responder a4 pergunta 
sobre o sentido da vida, devemos interrogar 
a propria vida, diz Blondel. Entretanto, se 
interrogarmos a vida e tentarmos descrevé- 
la, devemos tomar consciéncia de que “é 
preciso transportar para a ac4o o cones 
da filosofia, ja que ld se encontra também o 
centro da vida”. A experiéncia humana nao 
é tipificada pela razado, mas precisamente 
pela acao: “Em minha vida, a a¢ao é fato, 
o mais geral e constante de todos”. 

O homem age e deve agir. Ena acgao que 
ele expressa o mais profundo de si mesmo, 
sua vontade. E € precisamente na a¢ao que a 
filosofia deve procurar a orienta¢ao, o fim a 
ela imanente. E é assim que 0 ntcleo central 
em torno do qual se articula A agao é dado 
pela dialética da vontade. 

Com efeito, a dialética da vida nao éa 
dialética da razdo, como para Hegel, e sim da 
vontade. A vida é tecida pelo contraste entre 
vontade que quer (“quod procedit ex volun- 
tate”) e vontade querida, isto é, o resultado 
efetivo (“quod voluntatis objectum fit”) 


eon O método da imanéncia 


Em sua propria experiéncia, por con- 
seguinte, o homem sempre percebe a des- 
proporgdo entre a vontade e a obra, entre 
a vontade que quer e a vontade querida. E 
0 apoiar-se em um resultado logo se revela 
ilusério, posto que tal resultado nado tardara 
a mostrar sua parcialidade, insuficiéncia 
e provisoriedade. Assim, inicialmente nos 
entregamos as sensagoes, apesar de as 
sensagdes deverem ser interpretadas em e 
ligadas por generalidades empiricas. Essas 
generalidades empiricas que relacionam, 
interpretam e superam as sensagOes cons- 
tituem a ciéncia, e “os simbolos instituidos 
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pelo cientista acabam por ser tao coerentes 
entre si e por ter tal eficacia [...] que o cien- 
tista se vé fortemente tentado a considerar 
todo esse simbolismo como imagem fil da 
realidade, como a propria realidade” 

Mas isso, diz logo Blondel, é “erro 
fundamental que se deve combater”. E é 
erro que devemos combater pelo fato de 
que também na ciéncia nao ha paz: o dis- 
sidio se apresenta nela, por exemplo, entre 
relagOes universais e intuigdes do particu- 
lar. Tampouco a ciéncia esta em condigées 
de resolver 0 enigma do destino humano. 
Alias, ao contrario, é o destino humano 
que fornece o sustentaculo para a ciéncia, 
enquanto esta “permanece como que sus- 
pensa” ao elemento subjetivo. A consciéncia 
— €, portanto, a agao — foge a ciéncia, “ja 
que € precisamente ela que cria o mundo e 
os simbolos da imaginacgao”. No fundo e 
em sua esséncia, “a agao é sempre um além 
[...]. Para a frente e para o alto, s6 assim a 
agao é acao” 

Mas a acao “é uma func¢do social por 
exceléncia [...]; agir quer dizer evocar outras 
energias, chamar testemunhas, oferecer-se 
ou impor-se a sociedade dos espiritos”. E 
assim nasce a abertura para os outros na 
familia, na patria e na humanidade. Desse 
modo, tenta-se satisfazer aquele desejo 
unico que é * ‘expandir-se e crescer”. Aqui, 
porém, longe de se extinguir, acentua-se 0 
dissidio entre o dever-ser € 0 ser, entre von- 
tade que quer e vontade querida: o plano 


a os 3 
“ths, oat ly e ee 


@ Método da imanéncia. E 0 mé- 
todo feito justamente por Maurice 
Blondel, Lucien Laberthonniére — e 
ndo sé por eles — para construir uma 
apologeética da fé crista; apologética 
que, tornando aguda a consciéncia da 
natureza finita e constitutivamente 
insatisfeita do homem, mostra que o 
divino é imanente no homem, pelo 
menos sob a forma de aspiracgdo ou 
exigéncia. 

Blondel: “Querer tudo aquilo que 
queremos com plena sinceridade de 
coracao é por em nos o ser e a agao 
de Deus”. 

Laberthonniére: “E na natureza hu- 
mana que encontramos de novo as 
exigéncias do sobrenatural”. 


im aan 
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do finito nao consegue aplacar uma sede 
inextinguivel. E, no fim, confessa Blondel, 
encontro-me “dividido entre o que fago sem 
querer e o que quero sem fazer”. Por isso, 
“para querer-me a mim mesmo plenamente, 
é necessario que eu queira mais do que até 
agora soube encontrar”, ou seja, é preciso 
transcender o plano do finito. Somente Deus 
pode preencher 0 vazio entre minha vontade 
e suas realizagdes: “Querer tudo o que que- 
remos com plena sinceridade de coracao é 
por em nos o ser e a agao de Deus”. 

Com isso, chegamos plenamente ao 
método da imanéncia. Esse método (como 
Blondel esclarecera na Carta sobre as exi- 
géncias do pensamento contempordneo em 
matéria de apologética, 1896) consiste em 
reconhecer na natureza finita do homem a 
exigéncia de Deus. BEEZ 1) 


gx A” filosofia da acao 


e suas relacdes 


com o modernismo 


Ligado a filosofia da acgao e ao método 
da imanéncia de Blondel é 0 modernismo, 
movimento de pensamento religioso que 
apareceu na Franga no inicio do século XX, 
e que foi logo depois condenado pelo papa 
Pio X, com a enciclica Pascendi, de 8 de se- 
tembro de 1907. Os principais expoentes do 
modernismo foram 0 abade Lucien Laber- 
thonniére (1860-1932) e Alfred Loisy (1857- 
1940). Edouard Le Roy, sucessor de Bergson 
no Colégio da Franca, também se inseriu 
no movimento modernista, tentando uma 
sintese com o bergsonismo. Na Inglaterra, 
as idéias modernistas foram difundidas por 
George Tyrrell (1861-1909), ao passo que 
na Italia seus representantes foram Anténio 
Fogazzaro (1842-1911), R6molo Murri 
(1870-1944) e, sobretudo, Ernesto Bonaiuti 
(1881-1946), autor, entre outras coisas, de 
um Programa dos modernistas (1911). 

Laberthonniére (diretor dos “Anais 
de filosofia crista”, que foram publicados 
de 1905 a 1913), em sua obra O realismo 
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cristao e o idealismo grego (1904), poe em 
contraste a filosofia grega, que faz de Deus 
uma idéia suprema e 0 arquétipo da natu- 
reza, e a descoberta crista do sujeito. Essa 
intuigdo crista essencial, isto é, a descoberta 
da subjetividade e da interioridade, segundo 
Laberthonniére, ter-se-ia perdido quando a 
Escolastica tornou suas as categorias légico- 
metafisicas do mundo grego. Mas, diz ele 
nos Ensaios de filosofia religiosa (1903), a 
revelacdo nao pode ser imposta ao homem de 
fora, recorrendo a autoridade ou por meio da 
demonstragdo racional. A verdade religiosa 
deve brotar da interioridade do homem: a 
verdade da revelacao sé tem valor para o ho- 
mem na condigao de que ele a recrie por sua 
propria conta. E “za natureza humana que 
se encontram as exigéncias do sobrenatural”. 

Exegeta e historiador do cristianismo, 
Loisy é autor de obras famosas, como O 
evangelho e a Igreja (1902), A religiao de 
Israel (1901), O quarto evangelho (1903) e 
Os evangelhos sindticos (1907-1908). Loisy 
procurou distinguir a exegese puramente 
critica e hist6érica da exegese “teoldgica e 
pastoral”, que extrai das Escrituras respos- 
tas adequadas as necessidades atuais dos 
crentes. Ele sustentava que alguns livros da 
Biblia foram transformados e enriquecidos 
por obra das gerag6es posteriores. E isso 
também teria ocorrido no caso dos evan- 
gelhos sindticos. Substancialmente, Loisy 
sustenta que “o Evangelho nao entrou no 
mundo como absoluto incondicionado, que 
se resume em verdade unica e imutavel, mas 
como uma crenga viva, concreta e comple- 
xa, cuja evolugdo procede, sem duvida, da 
forca intima que o tornou duradouro, mas 
nem por isso deixou de ser influenciado em 
tudo, desde 0 inicio, pelo ambiente em que 
se produziu e no qual cresceu”. Dai brota a 
idéia segundo a qual o dogma tem uma his- 
toria. Portanto, o que conta, para Loisy, ndo 
é tanto a defesa de defini¢6es historicamente 
datadas, e sim muito mais a acentuagdo do 
significado moral da religido. Em poucas 
palavras, o modernismo procurou uma 
mediagdéo do dogma com a subjetividade 
humana e uma mediagao da verdade supra- 
historica da revelacdo crista com a evolucao 
historica da humanidade. 
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O homem: 
um ser finito que tende 
“naturalmente” 
ao “absoluto” 


Fi idéia de Deus nasce necessariamente 
do dinamismo ca vida interior: "A pretensdo 
qué o homem tem de se bastar a si mesmo 


cai no vazio [...]. O homem sente até a an- 
gustia de ndo ser seu proprio autor @ seu 
proprio senhor". 


O homem aspira a ser plenamente aquilo 
que quer @e ndo pode absolutamente sé-lo a 
despeito de si mesmo. A vontade sé existe d 
medida que se manifesta e se ratifica, a medida 
que penetra, domina @ suscita até seus érgdos 
de expressdo. Naquilo que quer a vontade 
encontra invenciveis obstdculos ou odiosos 
sofrimentos, naquilo que faz insinuam-se incu- 
raveis Fraquezas ou culpas das quais ndo pode 
cancelar as consequéncias; @ a morte por si sé 
compendia todos estes ensinamentos. 

Sofrer aquilo que néo se quer, ndéo fazer 
tudo aquilo que s@ quer, fazer aquilo que ndo 
s@ quer @ acabar por queré-lo; nunca escapa- 
mos totalmente desta fatalidade humilhante @ 
dolorosa, 

Os atos fora de nds agem sem nossa 
intervengdo, vivem @ sdo indestrutiveis. A agdo 
é indelével; nenhuma indenizagéo @ jamais uma 
reparagdo absoluta. Suas consequéncias se 
desenvolvem ao infinito, no tempo @ no espacgo. 

Se a incapacidade em que o homem se 
sente de levar a termo sozinho a minima de suas 
obras o levou a todas as formas da supersti- 
cao, a impossibilidade em que se encontra de 
Cirigir soberanamente a prdpria vida @ de se 
purificar sozinho Ihe inspirou toda a verdade 
das suplicas, das preces, dos sacrificios propi- 
ciatérios. Mais sabe mais tem, mais @ @ mais 
nele se aviva a consciéncia de ndo ter, de ndo 
ser aquilo que quer. 

Seja o que for que se tiver ganho daquilo 
que quisemos, a bancarrota, colocando-se na 
erdéoria ordem das coisas queridas, é inevitdvel. 
O sentimento da aparente faléncia de nossa 
agado @ um fato apenas enquanto implica em 








nos uma vontade superior ds contradigées da 
vida @ aos desmentidos empiricos. 

A presenga em nds daquilo que ndo @ que- 
rido pds’ eM evidEncia a vontade que quer em 
toda a sua pureza: & esse Mecanismo interno 
ndo faz mais que manifestar a necessidade em 
que se encontra a vontade de se querer e de 
s@ por por si MesmMo; © tanto de ser que Pos- 
suimos nds o sofremos, mas apesar disso ndo 
podemos deixar de adotd-lo como de nossa 
plena satisfagdo. 

A vida @ mais sutil do que qualquer 
andlise, mais logica do que qualquer dialé- 
tica. [...] 

Uma inquietagdo, uma aspiragdo natural 
para o melhor, o sentimento de uma Fungo a 
realizar, a busca do significado da vida, portan- 
to, eis aquilo que marca a conduta humana com 
um selo necessdrio. O homem sempre coloca 
em seus atos, por mais obscura que seja a 
consciéncia que tenha disso, esse cardter de 
transcendéncia. Este & o principio que anima 
todo o movimento da vida em nés; sob qualquer 
Forma, clara ou confusa, aprovada ou rejeitada, 
confessada ou anénima que se revele 4 cons- 
cdiéncia a verdade desta presenga, ela tem uma 
efi 





icdcia certa. 

A idéia de Deus, quer se saiba ou nao, 
é o complemento inevitdvel da agéo humana, 
mas a agdo humana tem, além disso, a ine- 
vitavel ambigdo de alcangar e empregar, de 
definir e realizar em si esta idéia da perfeicgdo. 
Nao podemos conhecer Deus sem querer nos 
tornarmos Deus de algum modo. A idéia viva 
que dele temos @ @ continua viva apenas se 
nos voltarmos para a prdatica, caso nossa agao 
ela viva @ dela se nutra. A apgdo nos @ im- 
posta, mas & por meio dela que nos tornamos 
aquilo que queremos; qualquer coisa que dela 
resulte nds apenas a podemos atribuir a nds 
mesmos. Assim, em ultima andlise, ndo é a 
liberdade que se absorve no determinismo, 
mas @ o determinismo total da vida humana 
que se torna suspenso nesta suerema alter- 
nativa: ou excluir d@ Ads toda outra vontade 
exceto a nossa, OU abandonarmo-nos ao ser 
que ndo somos como ao Unico salvador. O 
homem aspira a representar-se como deus: 
ser deus sem Deus @ contra Deus, ou ser deus 
por meio de Deus @ com Deus: eis o dilema. 
Por meio desta op¢do ele se torna aquilo que 
quer, @ de sua livre iniciativa depende sua 
destinagao. 

Diante do ser @ do ser somente se aplica 

a lei de contradigao em todo o seu rigor @ se 
exercita a liberdade com toda a sua forga. Onde 
quer que se vd, OU para perder-se ou para 
salvar-se, se tera querido. 
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A necessidade para o homem de optar 
apenas manifesta sua vontade de ser aquilo 
Que quer; sua acgdo, portanto, tem um ser neces- 
sdrio, mas este ser, caso pretenda encontra-lo 
ou conserva-lo todo em si mesmo, volta-se 
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contra si mesmo. Ndo poderd viver, portanto, 
ando ser renascendo para uma acdo diferente 
da sua. 


M. Blondel, 
A Filosofia da acdo. 
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Henri Jer GEon 





ea evolucao criadora 


“--@ Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia (1889); Matéria e memoria 
(1896); A evolucao criadora (1907); As duas fontes da moral e da religido (1932): 
sao estas as obras mais significativas de Henri Bergson (1859-1941), o mais dice 

' fildsofo francés no periodo entre as duas guerras; seu propésito — 
de fundo foi a defesa da criatividade e da irredutibilidade da Uma filosofia 
consciéncia ou Espirito, cones, toda tentativa reducionista de em defesa da 
ee positivista : irredutibilidade 

: De origem judaica, nos ultimos anos de sua a vida Bergson se. da consciéncia 
aproximou do Catolicismo, que ele via como realizagéo do judais- — ‘ee 1 
mo. Todavia, dado o anti-semitismo que proliferava na epoca, ele s 
renunciou 4 conversdo verdadeira e propria: “Eu quis permanecer - ~ assim havia 
escrito em séu testamento —- entre aqueles que amanhea serao os PEcauigon”. 
Bergson faleceu em 1941, em uma Pe is ocupada pelos nazis! tas. Bete, 












*eQ estudo dos Fimeiros p principios de Spencer leva Beacon diante de” uma 
surpresa”, au seja, ao fato de que a mecanica foge o tempo da experiéncia con- : 
_creta. No Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia Bergson mostra como 0 | 
tempo da mecanica é uma série de posic6es dos ponteiros do reldgio: um instante - 
segue-se ao outro, cada instante é igual ao outro, nenhum instante é mais intenso_ 
ou mais importante que o outro. O tempo da mecdanica € tempo csi cine 
{medir o tempo equivale a controlar que o movimento de um = Ne 
objeto em um espaco coincida com o movimento dos ponteiros Duracdéo 
dentro do espaco que € o quadrante do relogio). | “ee liberdade 
..<- Bem diferente é o tempo da experiéncia concreta: sea espa- pee 
cialidade éa caracteristica das coisas, a duragdo é a caracteristica 
da consciéncia. A consciéncia capta imediatamente o tempo como clistadao, E 
duraggo quer dizer que o eu vive o presente com a mem6ria do passado €a a0 
i tecipacao do futuro. 
E exatamente sobre a idéia de duracdo Bergson baseia sua defesa da liberdade. : 
Se, com efeito, os eventos sdo um externo ao outro, em um tempo espacializado, : 
é possivel determinar o evento sucessivo por meio do precedente: € 0 que se faz 
ha ciéncia com a explicacao das causas. Ora, isso é impossivel para a consciéncia: | 
a vida da consciéncia foge do determinismo. A consciéncia conserva os tracos do. 
proprio passado. Nela nao existem dois atimos iguais, dois eventos idénticos: e- 
onde nade ly de idéntico nao existe nada de previsivel. ees 














o oe A oposic¢do entre tempo espacializado e tempo da experiéncia ‘concreta- 
sé repercute na contraposigdo entre a matéria e a memoria; entre uma rea- 
-lidade externa jamais nova, mecanica e sempre repetitiva, e- ie 
uma realidade interna sempre criativamente nova. Bergson 4™emoria 
identifica a memédria com a consciéncia; na memoria todo 0. 69° espirito, 
nosso passado (experiéncias, pensamentos, avaliaces etc.) nos Fae 
segue inteiro e esta ai “inclinado sobre o apelin wad oe: esta st § is 5 
para Bee ma ; : ee 
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eR consciéncia é diferente da percep¢do: 0 corpo esta orientado para a acao 
‘sobre os outros corpos, e faz isso por meio da percepc¢ao. E a lembranga, como 
imagem do passado, que orienta a percepgao presente. 
-.. Memoria, portanto, como espirito; percepcado como corpo. Dai a necessidade 
de notar que espirito e matéria constituem, para Bergson, dois polos da mesma 
_realidade, e nao duas realidades distintas. A vida - escreve Bergson em A evalucdo 
- criadora — "@ uma realidade que se destaca nitidamente sobre a matéria bruta”. 
dic vida é evolucao eas, ROS: vital, apiagee livre e imprevisivel. 





oA evolucéo eater é esjaoarads por Bergson a pexpicee de uma granada 
-cujos fragmentos explodem por sua vez. A vida se espalhou em direcGes diferentes, 
em bifurcacdes nas quais o impulso vital dispersa sua unidade originaria. 
“A primeira bifurcagdo € a que existe entre as plantas e os animais; estes 
“explodem” em direcdes posteriores, como a dos insetos onde o instinto alcanca 
formas excelentes, e como a do homem, onde aparece a inteligéncia. 
ae a “---E eis as diferengas que Bergson traga entre instinto e in- 
As diferencas teligéncia. O instinto funciona por meio de orgaos naturais, a 
entre instinto — inteligéncia cria instrumentos artificiais; o instinto é hereditario, 
e inteligéncia,;_ a inteligéncia, ao contrario, nao é; o instinto se dirige a uma coi- 
€ a intui¢do sa, a inteligéncia é conhecimento das relacoes entre as coisas; fe) 
ano orga, __ instinto é repetitivo e rigido, a inteligéncia é criativa. 
s er One ~~. Ainteligéncia produz conhecimento, eonhocimento denvtico 
por meio de conceitos que estabelecem relagdes entre as coisas, 
permitindo assim a previsdo. Mas o conhecimento das relacdes 
entre as coisas nao é conhecimento das coisas. Estas podem ser conhecidas apenas 
_ por meio da intuicdo. A intuicgdo é o instrumento da metafisica. A intuicao procede 
_por meio da simpatia: com ela nos faz entrar em contato com as coisas e nos faz 
Pee Ce) que nas coisas ha de unico e ony (pelos Geet: ea ciéncia). 








By 








20 impulso vital se exprime t no peeieh: em atividades diadeoraee como a arte, a 
- filosofia, a moral e a religigo. E em As duas fontes da moral e da religido que Berg- 
son analisa a criatividade moral e yl daalt Na sua opiniao, a rate e tem duas fontes: 
: “@) a pressdo social; : : 





Re ae OL rice EES Be 








~ Amoral 


; 6b) o impulso de amor. 
dasociedade = Na verdade, nado ha- como queriam os positivistas - apenas 
aberta,; a moral da sociedade fechada; ha também - afirma Bergson — a 
e a religiao -moral absoluta da sociedade aberta: a moral do cristianismo, dos 
dos misticos _sabios da Grécia e dos profetas de Israel. Dessa moral o funda- 
meee mento é a pessoa criadora; o fim é a humanidade; o contetido é 


= © amor por todos os homens. 
Be _Analogamente, ao lado da religido estdtica — entretecida de mitos ede fabu- 
las que tem objetivos eminentemente vitais, como o reforco das ligacdes sociais 
-- Bergson poe a religigo dindmica, ou seja, a religiao dos misticos (como sao Paulo, 
ao Francisco de Assis, santa Teresa, santa Catarina de Sena, santa Joana D’Arc), nos 
_ quais o amor de Deus é amor pelo homem. E da religido dos misticos tem urgente 
-necessidade a humanidade atual: esta ampliou —- por meio da técnica — sua propria 
-acgao sobre a natureza; podemos dizer assim que a humanidade cresceu seu corpo: 
epee afirma adpigaees este = oree aescleg fla um RU RIEManO de alma". 
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a 7 ovriginalidade espiritualista. Ela constitui o ponto de refe- 
réncia do pensamento francés entre o fim do 
século XIX e as primeiras décadas do século 
XX. Nessa filosofia, fundem-se os temas do 

A flosofa de Henri Bergson pode ser _ espiritualismo antigo (como 0 de Agostinho) 
definida com o nome de evolucionismo — e os da tradigao introspectivo-espiritualista 





~ do esate de Bergson 
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francesa, que encontra suas maiores expres- 
soes em Descartes e Pascal. Esses temas, em 
uma sintese rica e original, convergem com 
as instancias do evolucionismo spenceriano 
e com a critica das “verdades” cientificas. 
Em linhas gerais, Bergson desenvolve o 
espiritualismo de Maine de Biran e de Ra- 
vaisson €, a0 Mesmo tempo, seu pensamento 
apresenta-se como continuagao articulada 
das reflexdes filoséficas de Boutroux. 

Bergson é considerado como o mais 
importante filésofo francés de sua época. 
Na realidade, foi notavel a influéncia de seu 
pensamento, nao apenas sobre 0 pragmatis- 
mo norte-americano no modelo de James, 
mas também sobre a reflexdo acerca da 
ciéncia, da arte, da concepgao de sociedade 
e da religiao. 

Bergson nasceu em Paris em 1859. 
Em sua juventude, cultivou estudos de 
matematica e mecdanica. Posteriormente, 
decidiu dedicar-se a filosofia e, na Ecole 
Normale, seguiu os cursos de Ollé-Laprune 
e de Boutroux. 

Depois de laureado, ensinou durante 
alguns anos em diversos liceus. Em 1889 
publicou sua tese de doutorado na Sor- 
bonne: Ensaio sobre os dados imediatos 
da consciéncia. O livro alcangou grande 
sucesso. E sucesso ainda maior obteve seu 
segundo trabalho, Matéria e memoria, que 
é de 1896. 

Em 1900, Bergson foi chamado para 
a catedra de filosofia do Collége de France, 
catedra que manteria até o ano de 1924. 
Sua coletanea de ensaios O riso é de 1900. 
O subtitulo dessa obra é Ensaio sobre o 
significado do cémico. Em 1903 Bergson 
publicou a Introducdo a metafisica, sucinta 
e brilhante sintese de suas idéias. A evolu- 
¢ao criadora, a obra mais sistematica e de 
maior relevancia tedrica de Bergson, saiu em 
1907. Eleito membro da Academia France- 
sa, em 1928 Bergson foi galardoado com o 
prémio Nobel de literatura. Em 1932, saiu 
sua ultima obra: As duas fontes da moral e 
da religiao. 

Bergson era de origem judaica, mas 
nos ultimos anos de sua vida aproximou-se 
progressivamente do catolicismo, ja que, 
como declarou, ele constituia o elemento 
que completava o judaismo. Entretanto, 
devido ao anti-semitismo que se disseminava 
naquela época, renunciou a conversao pro- 
priamente dita, como depois se soube pelo 
seu testamento: “Eu quis permanecer entre 
aqueles que amanha serao perseguidos” 
Quando os nazistas ocuparam Paris, dispen- 
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saram Bergson, ent4o muito famoso, mas ja 
bastante doente, de se apresentar a vistoria 
a que tinham de se submeter os judeus. Mas 
ele ndo aceitou, indo pessoalmente fazer 
sua ficha. Morreu em 1941, em uma Paris 
ocupada pelos nazistas. 

O objetivo de fundo da filosofia de 
Bergson € a defesa da criatividade e da 
irredutibilidade da consciéncia ou espirito, 
contra toda tentativa reducionista de matriz 
positivista. Mas a defesa do espirito elabo- 
rada por Bergson adquire sua peculiaridade 
precisamente porque ele, a fim de entender 
plenamente a vida concreta da consciéncia, 















































Henri Bergson (1859-1941) 

foi o tedrico da fidelidade 

a uma realidade nao reduzida 

nem distorcida nos estreitos “fatos” dos positivistas, 
mas aberta para a dimensao do esptrito. 

Aqui € retratado em 1883, em Clermont-Ferrand, 
onde enstnava filosofia no licen da cidade. 
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torna seus os resultados da ciéncia e nao 
minimiza em absoluto a presenga do corpo 
e a existéncia do universo material. Escreveu 
Bergson em A evolucao criadora: “O grande 
erro das doutrinas espiritualistas foi o de 
acreditar que, isolando a vida espiritual de 
todo o resto, suspendendo-a 0 mais alto 
possivel sobre a terra, se estava colocando-a 
ao abrigo de todo atentado” 

Entretanto, com tais operagoes, os espi- 
ritualistas fizeram com que a vida espiritual 
ficasse exposta a ser confundida “com o 
efeito de uma miragem”. Para Bergson, as 
coisas sao diferentes: a consciéncia ou vida 
espiritual é irredutivel 4 matéria; ela é uma 
energia criadora e finita, continuamente as 
voltas com condigées e obstaculos que po- 
dem bloqueda-la e degrada-la. Em suma, o 
pensamento de Bergson é uma filosofia que 
pretende ser fiel a realidade, mas onde a rea- 
lidade nao é concebida como reduzida nem 
envolvida pelos “fatos” dos positivistas. 


O tempo espacializado 


e o tempo como duracdo 


Justamente por ser fiel 4 realidade, em 
sua juventude Bergson se entusiasmou pela 
filosofia evolucionista de Spencer. E, como 
confessara mais tarde, ele nao queria entao 
nada mais que aperfeicoar e consolidar os 
Primeiros principios de Spencer, sobretudo 
no que se refere a mecanica. Mas foi exata- 
mente através desse trabalho que Bergson se 
deu conta de que o positivismo nado manteve 
em absoluto sua promessa de fidelidade aos 
fatos, como se observa, por exemplo, no tra- 
tamento do problema do tempo. Dedicado 
a tal questao, Bergson diz que “aqui nos 
esperava uma surpresa”. 

A surpresa consistia no fato de que 
o tempo da experiéncia concreta escapa a 
mecanica. Como podemos ler no Ensaio 
sobre os dados imediatos da consciéncia, 
para a mecanica, o tempo é uma série de 
instantes, um ao lado do outro, como se 
vé nas sucessivas posicées dos ponteiros do 
relogio. Por isso, o tempo da mecdnica é 
tempo espacializado. E, com efeito, medir o 
tempo significa comprovar que o movimento 
de certo objeto em um espaco determinado 
coincide com 0 movimento dos ponteiros 
dentro daquele espago que € o quadrante 
do relégio. Mas, além de espacializado, o 
tempo da mecanica é tempo reversivel, ja 
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que podemos voltar atrds e repetir infinitas 
vezes O mesmo experimento. Além disso, 
para a mecanica, todo momento é externo 
ao outro e é igual ao outro: um instante 
se sucede ao outro e nao ha um instante 
diferente do outro, mais intenso ou mais 
importante do que 0 outro. 

Ora, tais caracteristicas do tempo da 
mecanica nao conseguem de modo algum 
dar conta do que € o tempo da experiéncia 
concreta. Se a espacialidade é a caracteristica 
das coisas, a duracdo € a caracteristica da 
consciéncia. A consciéncia capta imediata- 
mente 0 tempo como duracdo. Duragdo quer 
dizer que 0 eu vive o presente com a memo- 
ria do passado e a antecipagao do futuro. 
Fora da consciéncia, o passado nao existe 
mais e o futuro ainda nao existe. Passado e 
futuro s6 podem viver em uma consciéncia 
que os liga no presente. A duragdo vivida, 
portanto, nao é o tempo espacializado da 
mecanica. 

Naturalmente, 0 tempo espacializado 
e, portanto, quantitativo e mensuravel, 
cristalizado em uma série de momentos ex- 
ternos uns aos outros, funciona bem para as 
finalidades praticas da ciéncia, que tem por 
fun¢do construir teorias uteis porque ricas 
de previs6es, que se reduzem de tal modo 
a instrumentos eficazes para controlar as 
situagdes que, de quando em vez, devem 
ser confrontadas. Se Bergson, de um lado, 
retoma a doutrina da economicidade da 
ciéncia proposta pelos empiriocriticistas, do 
outro ele percebe, na ciéncia da natureza e 
em seus métodos, uma total incapacidade 
e inadequagao para o exame dos dados da 
consciéncia. 

Para Bergson, a realidade apresen- 
ta aspectos diversos, que, se quisermos 
permanecer figis a experiéncia, devem ser 
estudados com método proprio. E ai que, 
em sua opiniao, o positivismo falha: na con- 
cepcao de que a natureza dos fatos é Unica 
e ao pretender julgar todos os fatos com o 
mesmo método. ET 





woes Por que a duracao funda 
a liberdade 


ae oy a ‘idéia de duracao, como 
caracteristica fundamental da consciéncia, 
sua defesa da liberdade e sua critica ao 
determinismo, quando este presume poder 
explicar a vida da consciéncia. Na realidade, 
se os objetos “nao levam a marca do tem- 
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po transcorrido”, ou seja, se eles existem 
um externamente ao outro em um tempo 
espacializado, entao a determinacao de 
um acontecimento posterior por meio de 
um acontecimento anterior, diferente dele, 
torna-se possivel: primeiros acontecimentos 
idénticos (as causas) explicam posteriores 
acontecimentos idénticos (os efeitos). Mas 
o que € possivel — e util — no ambito dos 
objetos espacializados revela-se logo impos- 
sivel para a consciéncia. 

A consciéncia conserva os tracos do 
proprio passado: nela nunca ha dois acon- 
tecimentos idénticos, razdo por que a 
determinagado de acontecimentos idénticos 
sucessivos torna-se impossivel. A vida da 
consciéncia nado é divisivel em estados dis- 
tintos, e o eu é unidade em devir — e onde 
nao ha nada de idéntico, nao ha nada de 
previsivel. 

Tanto os deterministas como os susten- 
tadores da doutrina do livre-arbitrio, segun- 
do Bergson, estado errados, porque aplicam 
a consciéncia as categorias tipicas do que, 
ao contrario, é externo a consciéncia. Os 
deterministas buscam as causas determi- 
nantes da acao, e nao percebem que 0 unico 
motivo profundo é a consciéncia toda, com 
sua histéria. Da mesma forma se comportam 
os sustentadores do livre-arbitrio, que esta- 
belecem a causa da liberdade na vontade. 
Substancialmente, tanto os defensores como 
os detratores da liberdade da consciéncia 
pressupGem uma idéia de consciéncia como 
uma soma de atos distintos, ao passo que 
o eu € unidade em devir, razao por que nés 
“somos livres quando os nossos atos ema- 
nam de toda a nossa personalidade, quando 
a expressam”. 


thes Matéria e memédria 


No Ensaio sobre os dados imediatos 
da consciéncia, o tempo espacializado da 
ciéncia se opde 4 duracdo da consciéncia 
ou tempo da experiéncia concreta. Essa 
oposi¢do repercute na outra contraposi¢do 
entre uma realidade externa, mecdnica, 
nunca nova por ser sempre repetitiva, e uma 
realidade interna, fundida na unidade do eu, 
sempre criativamente nova. Chegando a esse 
ponto, Bergson nao podia evitar o problema 
da relacgdo, ou melhor, da passagem entre as 
duas realidades. O problema se impunha 
também pela razado de que, na consciéncia, 
ele vira sua possibilidade de solidificar-se e 
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>. @ Duragado. Este é 0 conceito fun- = 
i; damental da filosofia de H. Bergson. ~ 
&. O tempo mensuravel da ciéncia é 
FE. .o tempo da mecanica, ou seja, um 
tempo espacializado, como o tempo 
"do reldégio, que € um conjunto de 
». posi¢des dos ponteiros sobre 0 qua- > 
& . drante; este € um tempo reversivel, 
“no sentido de que em um fendmeno 
= mecanicoé possivel voltar atrase par- | 
tir novamente do inicio; notempoda =| 
“ mecanica cada momento é externo ao 
# outro, é igual ao outro: um instante 
i < segue o outro e nenhum instante é 
) diferente, mais intenso ou mais im- 
—. portante que o outro. 

« _O tempo da experiéncia concreta é 
4: uma coisa bem diferente do tempo 
= da mecanica. E isso porque o tempo 
s. . concreto &€ "uma duracao vivida, ir- 
“ reversivel, nova a cada instante [...]” 
(V. Mathieu), A consciéncia capta ime- 
diatamente o tempo como duracao. 
E duragao quer dizer que 0 eu vive o 
_ presente com a memoria do passado 
_e@ a antecipacao do futuro. 

= A imagem adequada do tempo con- «= 
4: cretodaconsciénciaéadeumnovela = 
, de fio que cresce, conservando a si 
= proprio na vida da consciéncia; com 
¢ .efeito, “nosso passado nos segue e 
: | aumenta sem trégua com o presente 
que recolhe ao longo da estrada”. E 
isso enquanto a concepcdo espacia- 
lizada do tempo encontra uma boa 
_ comparacao na imagem de um colar 
__.de pérolas, todas iguais e externas 
b  umas as outras. 








e 





quase se petrificar em situacGes de repetiti- 
vidade mecdnica. 

A questao da passagem entre a realida- 
de externa (a matéria) e a interna (0 espirito) 
é enfrentada por Bergson no livro Matéria e 
memoria, onde procura “captar mais clara- 
mente a distingao do corpo e do espirito e 
penetrar mais intimamente no mecanismo de 
sua uniao”. Diz Bergson que, no que se re- 
fere ao problema da relagdo entre a matéria 
ou 0 corpo ¢€ o espirito, alguns pensadores 
sustentam a teoria do paralelismo psicofisi- 
co, segundo a qual os estados mentais e os 
estados cerebrais sao dois modos diversos 
de falar da mesma coisa ou processo. Contra 
a reducdo do espirito 4 matéria, Bergson 
prop6e e reafirma a idéia de que 0 cérebro 
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nao explica o espirito e que “na consciéncia 
humana ha infinitamente mais do que no 
cérebro correspondente” 

Para iluminar essa tese, Bergson assume 
os dados das descobertas de psicofisiologia 
efetuadas na época, e realiza uma analise 
aprofundada da atividade da consciéncia, 
distinguindo trés momentos distintos dela, 
ou seja, a memoria, a recordacao e€ a percep- 
¢ao. A memoria coincide e se identifica com 
a propria consciéncia. E é precisamente pela 
e na memoria que “nosso passado inteiro 
nos segue a cada momento”, e 0 que “ouvi- 
mos, pensamos e quisemos desde a primeira 
infancia esta a, inclinado sobre o presente, 
que esta por absorver em si, premente a 
porta da consciéncia” 

Dessa memoria espiritual — que é a 
“duragdo” da consciéncia — podemos dis- 
tinguir a recordagao. Nosso ser mais verda- 
deiro e mais profundo esta na memoria espi- 
ritual, mas a vida nos imp6e prestar atengao 
ao presente e toma do passado unicamente 
© que é necessario para que possamos nos 
orientar no presente. E essa obra de selecao 
da recordacao util e do esquecimento do 
que nao serve ao presente é realizada pelo 
corpo e pelo cérebro: eles tiram do fluxo até 
abissal da consciéncia aquelas recorda¢des 
funcionais para a insercao de nosso orga- 
nismo na situacdo do presente, através das 
percepcdes. Em suma, pelo cérebro passa 
apenas uma parte, parte muito pequena, 
daquilo que é 0 processo da consciéncia, 
ou seja, passa unicamente o que pode se 
traduzir em movimento. Assim, podemos 
compreender melhor Bergson quando diz 
que na consciéncia ha infinitamente mais do 
que no cérebro correspondente. 

Para se realizar, a memoria espiritual 
necessita dos mecanismos ligados ao corpo 
— ja que € através do corpo que agimos 
sobre os objetos do mundo —, mas é inde- 
pendente do corpo, de modo que uma lesdo 
do cérebro nao atinge a consciéncia, e sim 
muito mais a vinculagdo entre a conscién- 
cia e a realidade: a consciéncia permanece 
intacta, ainda que perdendo o contato com 
as coisas. Para Bergson, a realidade é que, 
“sempre orientado para a a¢do, 0 corpo tem 
como fungao essencial a de limitar a vida do 
espirito, tendo em vista a acao”. E faz isso 
através da percepcao, que é “a acdo possivel 
de nosso corpo sobre os outros corpos” 
A percepcao é o poder de acdo de nosso 
corpo, que se move com destreza entre as 
“imagens” dos objetos. Como imagem do 
passado, a recordacao orienta a percepcao 


Quinta parte - Espiritualismo, novas teologias e neo-escoldstica 


presente, pelo fato de agirmos sempre com 
base nas experiéncias passadas. 

Assim, “todo o passado da pessoa 
encontra-se aberto” até 0 extremo, que é a 
acdo no presente. Em cada instante de nossa 
vida temos, pois, uma ligagdo entre memoria 
e percepcao, em vista da acao. 

Desse modo, a memoria e a percepcao 
se identificam respectivamente com o espi- 
rito € 0 corpo. 

A memoria funde em uma totalidade a 
vida vivida; a percepgdo consiste “em des- 
tacar, no conjunto dos objetos, a agao pos- 
sivel de meu corpo sobre eles. A percepcdo, 
por conseguinte, nada mais é do que uma 
selecdo”. Conseqiientemente, a liberdade 
da consciéncia encontra suas limitagdes na 
percepcdo. E a percepcdo, por seu turno, 
entra no fluxo da vida do eu, fundindo-se 
na memoria ou consciéncia. Eis, portanto, 
segundo Bergson, em que consiste a verda- 
deira relagdo entre espirito e matéria e entre 
alma e corpo: por um lado, a memoria “as- 
sume 0 corpo de uma percepcdo qualquer 
em que ele se insere” e, por outro lado, a 
percepcdo é reabsorvida pela meméOria e se 
torna pensamento. Ermey 2 | 


ws Impulso vital 


e evolucaéo criadora 


Bergson nao vé o universo confor- 
me Descartes, como dividido entre a res 
cogitans e a res extensa. No fundo, para 
Bergson, 0 espirito e a matéria, assim como 
a alma e o corpo, sdo dois pélos da mesma 
realidade e nao duas realidades diferentes. 
E precisamente em A evolucdao criadora 
(de 1907) — obra que James definiu como 
“uma aparigdo divina” — Bergson passa da 
analise dos dados imediatos da consciéncia 
para a elaboragao de uma visdo global da 
vida e da realidade, propondo a idéia de um 
evolucionismo cosmol6gico. 

As teorias da evolugdo se distinguem 
em duas grandes classes: as mecanicistas e 
as finalistas. 

O evolucionismo mecanicista explica a 
evolugdo em termos da causa eficiente, 0 evo- 
lucionismo finalista com base na causa final; 
um com base em razGes que determinam a 
evolucdo por meio do passado, 0 outro com 
base em razGes que determinam a evolucao 
por meio do futuro. Por conseguinte, tanto o 
evolucionismo mecanicista como 0 finalista 
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sao deterministas — e justamente por isso dei- 
xam escapar a realidade da evolugao. Com 
efeito, diz Bergson, a exemplo da vida da 
consciéncia, a vida bioldgica nao € maquina 
que se repete, sempre idéntica a si mesma, 
mas é uma constante e incessante novidade, 
é criacdo e imprevisibilidade, é vida sempre 
nova que, englobando e conservando todo 
o passado, cresce sobre si mesma. 

A idéia de evolucdo criadora nos 
permite ir além das dificuldades e das fal- 
sidades do mecanicismo e do finalismo, 
ja que a vida “é realidade que se destaca 
claramente da matéria bruta”. A vida, em 
suma, é evolucdo criadora, criacdo livre e 
imprevisivel, é “impulso vital”, que “ndo 


precisa se distender para se estender”. E a 
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matéria nada mais é que o momento de pa- 
rada desse impulso vital. A vida é 0 impulso 
pelo qual ela tende “a crescer em numero 
e em riqueza, pela multiplicagao no espacgo 
e pela complicagdo no tempo”; trata-se de 
uma continua criagdo de formas, onde o que 
vem depois nao é de modo algum simples 
recombinagao dos elementos que ja antes 
existiam; ela é “acgdo que continuamente se 
cria e se enriquece”, ao passo que a materia 
é “ac4o que se dissolve e desgasta”, que pro- 
gressivamente se despotencializa e degrada, 
o que é atestado até pelo segundo principio 
da termodinamica. 

Para Bergson, “nado ha coisas, mas 
apenas acgdes”. A matéria é impulso vital 
degradado, impulso que perdeu em criativi- 


Retrato fotografico 
de Henri Bergson em 
idade madura. 
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dade e que, desse modo, torna-se obstaculo 
para o impulso seguinte, como a onda do 
mar que, retornando, transforma-se em obs- 
taculo para a onda que se levanta. A vida, 
ao contrario, é “corrente que, atravessando 
os corpos que ela pouco a pouco organizou 
e passando de geracdo em geracao, dividiu- 
se entre as espécies e se dispersou entre os 
individuos [...]”. Para Bergson, a matéria é 
um refluxo do impulso vital, que, a partir de 
unidade originaria, se irradia e recaiem uma 
multiplicidade de elementos cujo impulso e 
cuja criatividade vao se extinguindo. 

A evolugao criadora, portanto, nao é 
um processo uniforme. Ela é comparavel a 
explosdo de uma granada cujos fragmen- 
tos, por seu turno, também explodem. Ela 
também se assemelha a um feixe de colunas, 
cada uma das quais representa um caminho 
diferente da evolucdo, uma das bifurcag6ées 
na qual o impulso vital dispersa sua unidade 
origindria. Em outros termos, a evolucdo se 
abre em leque, em diregées divergentes, com 
OS seres vivos se especializando em fungdes 
especificas e precisas. A primeira bifurcagado 
fundamental é a que se tem entre as plantas 
e€ os animais. Enjauladas na noite da incons- 
ciéncia e da imobilidade, as plantas armaze- 
nam energia potencial; os animais, moveis, 
vao a procura do alimento. E a consciéncia 
nasce precisamente dessa busca. Os animais, 
por seu turno, se bifurcam ou “explodem” 
em outras direcGes, uma das quais leva as 
formas mais perfeitas de instinto, como nos 
himendpteros, ao passo que outra, a dos ver- 
tebrados, leva, com a inteligéncia humana, 
para além do instinto. A realidade é que “em 
todos os outros pontos a consciéncia acabou 
em um beco sem saida; apenas com o homem 
ela prosseguiu seu caminho”. Aca 3 


By: JInstinto, inteligéncia, intuicao 


A vida animal nao se desenvolveu em 
uma direc4o unica. E em algumas dessas 
diregdes, como aquela em que acabaram os 
moluscos, ela encontrou becos sem saida. 
Entretanto, no que se refere a mobilidade e 
a consciéncia, encontrou seu maior sucesso 
nos artropodes e nos vertebrados. A evolu- 
cdo dos artré6podes manifesta sua melhor 
expressdo nos insetos, especialmente nos 
himen6pteros, ao passo que a dos verte- 
brados se manifesta no homem. Enquanto, 
na linha dos artr6podes, a evolugdo leva a 
formas sempre mais perfeitas de instintos, 


na segunda ela leva a inteligéncia, embora 
certa “franja de inteligéncia” acompanhe o 
instinto e um “halo de instinto” permanece 
em torno da inteligéncia. 

Mais precisamente, porém, 0 que € 0 
instinto, e em que consiste a inteligéncia? 
Como escreve Bergson, “o instinto é a fa- 
culdade de utilizar e também de construir 
instrumentos organicos, a inteligéncia é a 
faculdade de fabricar e empregar instrumen- 
tos inorganicos [...]. Instinto e inteligéncia 
representam, portanto, duas solugées diver- 
gentes, mas igualmente elegantes, do mesmo 
problema”. 

E esse é o problema da vida (de modo 
que se compreende que, originariamente, 0 
homem é homo faber e nao homo sapiens). 
O instinto funciona por meio de 6rgaos na- 
turais, a inteligéncia cria instrumentos artifi- 
ciais. O instinto é hereditario ea inteligéncia 
nao; oO instinto volta-se para uma coisa, ja 
a inteligéncia é conhecimento das relagGes 
entre coisas; 0 instinto é inconsciente, a 
inteligéncia consciente; o instinto € repeti- 
tivo, ao passo que a inteligéncia é criativa. 
O instinto, justamente, é repetitivo e rigido, 
é habito; ele apresenta solug6es adequadas, 
mas para um so problema, incapaz de variar. 
Por seu turno, a inteligéncia nao conhece as 
préprias coisas, mas as relag6es entre coisas. 
Por isso, mediante os conceitos, ela conhece 

s “formas” e, afastando-se da realidade 
imediata, pode prever a realidade futura. Por 
razOes praticas, pois, a inteligéncia analisa e 
abstrai, classifica e distingue, subdividindo 
a duracao real — como em uma pelicula ci- 
nematografica — em uma série de diferentes 
estados. Mas “mil fotografias de Paris nao 
sao Paris” 

Assim, nem o instinto nem a inteli- 
géncia (e a ciéncia que esta produz) nos 
dao a realidade: “Ha coisas que somente a 
inteligéncia é capaz de procurar, mas que 
nunca encontrara por si sO; somente o ins- 
tinto poderia descobri-las, mas este nao as 
procurara jamais” 


A intuigGo como érgado 


da metafisica 


Entretanto, a situagao nao € deses- 
peradora. E nao o é porque a inteligéncia, 
que nunca esta completamente separada do 
instinto, pode voltar conscientemente para 
o instinto. E, quando isso acontece, temos 
a intuicao, que é “instinto que se tornou 
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desinteressado, consciente de si, capaz de 
refletir sobre seu proprio objeto e de amplia- 
lo indefinidamente” 

A inteligéncia gira em torno do ob- 
jeto e toma o maior numero possivel de 
visdes dele a partir do exterior, mas nado 
entra nele; mas, “ao contrario, a intui¢do 
é que nos conduzira ao interior da vida” 
A inteligéncia produz analise e despedaca 
o devir. Mas a intuicdo atua através da 
simpatia; e, com ela, “nos transporta para 
o interior de um objeto para coincidir com 
o que tal objeto tem de unico e, portanto, 
de inexprimivel” (inexprimivel através dos 
simbolos e conceitos da inteligéncia). A in- 
tuigao “é a visdo do espirito pelo espirito” 
ela é imediata como 0 instinto e consciente 
como a inteligéncia. 

Que a intuic¢do seya um processo real é 
demonstrado pela intuicdo estética, onde as 
coisas aparecem privadas de todos os lagos 
com as necessidades cotidianas e com as 
preméncias da acao. E é também a intuigado 
que nos revela a duragao da consciéncia e o 
tempo real, e que nos torna conscientes da 
liberdade que somos nés mesmos. A intuigdo 
é o Orgao da metafisica: a ciéncia analisa, 
mas a metafisica intui, fazendo-nos assim 
entrar em contato direto com as coisas e com 
aquela esséncia da vida que é a duragao. 

A intuigao é sondagem da esséncia do 
real e a metafisica é “a ciéncia que se prop6e 
superar a barrcira dos simbolos construidos 
pelo intelecto”. A intuigéo, como escreve 
Bergson, “alcanga a posse de um fio: e ela 
propria devera ver se esse fio sobe até 0 céu 
ou se se detém a alguma distancia da terra. 
No primeiro caso, a experiéncia metafisica 
se vinculara a dos grandes misticos — e eu 
posso constatar, por minha conta, que essa é 
a verdade. No segundo caso, as experiéncias 
metafisicas permanecerao isoladas umas das 
outras, sem, no entanto, contrastar entre Si. 
Em todo caso, a filosofia nos tera erguido 
acima da condi¢ao humana” 


By Sociedade fechada 


e sociedade aberta 


O impulso vital, que se detém nas 
outras espécies vivas, enrijecendo-se na 
repeticdo fixa de comportamentos sempre 
idénticos, no homem supera os obstaculos, 
expressando-se na atividade criadora hu- 
mana, cujas principais formas sao a arte, a 
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filosofia, a moral e a religido. Em sua ultima 
obra, As duas fontes da moral e da religiao 
(1932), Bergson dirigiu sua atengdo preci- 
samente para o tema da criatividade moral 
e religiosa do homem. Assim, partindo do 
estudo da consciéncia, ele, com A evolucao 
criadora, passa para uma teoria do universo 
e conclui com uma teoria dos valores (mo- 
rais e religiosos). 

Em sua opiniao, as normas morais 
tém duas fontes: a) a pressdo social e b) o 
impulso de amor. 

a) No primeiro caso, as normas sao 
precisamente o fruto da pressao social e ex- 
pressam as exigéncias da vida associada dos 
diversos grupos humanos, assim como eles 
se deram e se dao na historia. E é a historia 
que nos ensina que 0 individuo se encontra 
em sua sociedade de modo andlogo ao modo 
em que uma célula esta no organismo ou 
uma formiga no formigueiro. Geralmente, 
o individuo segue 0 caminho que encontra 
ja trilhado pelos outros e codificado pelas 
normas de sua sociedade, conforma-se as 
regras dessa sociedade, exalta seus ideais 
e procura se adequar a eles. O que esta na 
base da sociedade é apenas o habito de con- 
trair habitos. E, em andalise profunda, isso 
é 0 unico fundamento da obrigagdo moral. 
Mas essa moral da obrigacdo e do habito é 
a moral da sociedade fechada, onde o indi- 
viduo age como parte do todo e esse todo 
é um grupo determinado, como a nagao, a 
familia ou o clube. 

b) Entretanto, segundo Bergson, a 
pressao social nao é a unica fonte da mora- 
lidade e nao consegue, como pretenderam os 
positivistas, explicar a vida moral do homem 
em sua totalidade e em suas caracteristicas 
mais tipicas. Na realidade, nado existe so- 
mente a moral da obrigagao e do habito, 
isto é, a moral relativa as varias sociedades 
fechadas da hist6ria, mas também existe a 
moral absoluta, que é a moral da sociedade 
aberta. Essa € a moral do cristianismo, dos 
sdbios da Grécia e dos profetas de Israel. 
Essa moral é obra criadora — criadora de 
valores universais — de herdis morais como 
Sécrates ou Jesus, que vao além dos valores 
do grupo ou da sociedade a que pertencem 
para ver o homem enquanto homem, a hu- 
manidade inteira — e a humanidade inteira 
é a sociedade aberta. O fundamento da 
moral aberta é a pessoa criadora; seu fim é 
a humanidade; seu contetido é 0 amor para 
com todos os homens; sua caracteristica é 
a inovagao moral, capaz de romper com os 
esquemas fixos das sociedades fechadas. A 








moralidade aberta é algo que ndo se ensina: 
éa moral dos grandes misticos e reveladores, 
e de todos os que seguem a inspiragdo que 
os induz a segui-los. 


ahs Religiao estatica 
a Oehses religido dindmica 


Como na vida moral, também na vida 
religiosa Bergson distingue entre religido 
estatica e religiao dinadmica, Tecida de mitos 
e fabulas, a religiao estatica é resultado do 
que Bergson chama de funcdao fabuladora, 
que se desenvolve durante a evolucdo para 
objetivos eminentemente vitais. O ser huma- 
no tem inteligéncia, que representa ameaga 
continua, sempre pronta a voltar-se contra a 
vida. O ser inteligente tende ao egoismo e a 
infringir suas relages sociais; ele tem cons- 
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ciéncia de sua propria moralidade; conhece 
a imprevisibilidade do futuro e a precarie- 
dade dos empreendimentos humanos. Com 
suas fabulas, seus mitos e suas superstig6es, 
a religido reforca os lacos sociais entre o 
homem e seus semelhantes. Por isso, “a re- 
ligido primitiva [...] € uma precaugao contra 
O perigo que se corre, quando se comega a 
pensar, a pensar somente em si”. Além disso, 
a religido da a esperanga da imortalidade, 
oferece ao homem a idéia de defesa contra a 
imprevisibilidade e a precariedade do futuro, 
e lhe da o sentido de protecao sobrenatural 
e acreng¢a de poder influir sobre a realidade, 
especialmente quando a técnica se mostra 
impotente. 

Assim, a religido é a defesa da ameaca 
da inteligéncia contra o homem e a socie- 
dade. Nesse sentido, ela é religiao natural, 
fruto e funcao da evolucao natural. Para 
Bergson, essa religido estatica e natural é in- 
fra-intelectual. Mas ela nao é a unica forma 
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de religiao. Ao lado dela, ha a religiao supra- 
intelectual, a religiao dinamica para a qual 
os dogmas sdo apenas cristalizagdes e que 
mergulha no impulso vital e o continua. Essa 
religiao, a religido dinamica, é 0 misticismo, 
cujo resultado, como escreve Bergson, “é a 
tomada de contato e, conseqiientemente, a 
coincidéncia parcial com o esforgo criador 
que a vida manifesta. Esse esforgo é de Deus, 
se nao for o préprio Deus”. O amor do 
mistico por Deus, na opinido de Bergson, 
coincide com o amor de Deus pelo préprio 
Deus: “Deus é amor e objeto de amor: nisto 
reside todo o misticismo.” 

Enquanto o misticismo neoplaténico 
Ou O misticismo oriental é contemplativo e, 
por isso, nao cré na eficacia da acao, Bergson 
vé o misticismo adequado naqueles misticos 
(como sao Paulo, sao Francisco de Assis, 
santa Teresa, santa Catarina de Sena ou Joa- 
na D’Arc) para os quais o éxtase constitui 
ponto superior de impulso para a agdo no 
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mundo. E, assim, o amor a Deus torna-se 
amor pela humanidade. 

E, além disso, s6 a experiéncia mistica 
esta em condig6es de fornecer a unica prova 
da existéncia de Deus; a concordancia dos 
misticos, nao somente cristaos, mas também 
de outras religides, mostra precisamente a 
existéncia real daquele Ser com o qual a 
intuigao mistica pOe em contato. 

A religiao dinamica ou aberta é a reli- 
giao dos misticos. E, como destaca Bergson, 
a humanidade tem urgente necessidade 
de génios misticos nos dias de hoje. Com 
efeito, a humanidade, através da técnica, 
ampliou sua agdo incisiva sobre a natureza 
e, desse modo, podemos dizer que 0 corpo 
do homem se engrandeceu além da medi- 
da. Pois bem, esse corpo engrandecido, diz 
Bergson, “espera um suplemento de alma, 
e a mecanica exigiria uma mistica” . Esse 
suplemento de alma é necessario para curar 
os males do mundo contemporaneo. 
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€m que consiste 
a duracdo real 


"Dentro de mim se desenvolve um pro- 
cesso Je organizacéo ou de compenetragdo 


mutua dos fatos de consciéncia, que constitui 
a verdadeira duragéo". 





Mas para nés & incrivelmente dificil re- 
presentar a duragdo em sua pureza origindria; 
@ isso sem duvida provém do fato de que nés 
no somos os Unicos a durar: as coisas externas 
— parece — duram como nés, @, considerado a 
partir deste Ultimo ponto de vista, o tempo se 
assemelha muito a um meio homogéneo. Ndo 
sé os momentos desta duragdo parecem ser 
@xternos UNS AOS cuUtros, como o seriam os 
corpos NO eseago, mas Oo movimento percebido 
pelos nossos sentidos 6, de algum modo, o 
sinal tangivel de uma duragdo homogénea @ 
mensurdvel. Mas hd mais: o tempo entra nas 
Formulas da mecdnica, nos cdlculos co astréno- 
mo @ ate do fisico, sob a forma de quantidade. 
Mede-se a velocidade de um movimento, o 
que implica que também o tempo seja uma 
grandeza. € a erépria andlise que acabamos de 
tentar deve ser completada, pois se a duragdo 
propriamente dita ndo é medida, o que medem 
entdo as oscilagdes do péndulo? Admitir-se-d, 
a rigor, que a duragdo interna, percebida pela 
consciéncia, se confunde com o encaixar-se 
dos fatos de consciéncia uns nos outros, com 
oO @nriquecimento gradual do eu; mas, dir-se- 
d, © temeo que o astrénomo introduz em suas 
formulas, o tempo que nossos reldgios dividem 
em pequeninas partes iquais, esse tempo } 
outra coisa, @ uma grandeza mensurdvel e@, 
portanto, homogénea. Todavia, ndo é@ assim: 
um exame acurado dissipard também esta 
Ultima ilusGo. 

Quando sige com os olhos no quadrante 
de um reldgio o movimento do ponteiro que 
corresponde as oscilagdes do péndulo, ndo 
mego a duragdo, como poderia parecer; ao 
contrario, limito-me a contar simultaneicades, 
coisa muito diferente. Fora de mim, no espago, 
hd uma Unica posigdo do ponteiro e do péndulo, 
enquanto ndo resta nada das pasigdes passa- 
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das. Dentro de mim desenvolve-se um processo 
ce organizagdo ou de mvtua compenetragdo 
dos fatos de consciéncia, que constitui a verda- 
deira duragdéo: represento para mim aquilo que 
chamo de oscilagées passadas do péndulo, 
no mesmo tempo em que percebo a oscilagdo 
atual, justamente porque persisto deste modo. 
Suprimamos agora, por um instante, o eu que 
pensa estas assim chamadas oscilagées suces- 
sivas; teremos apenas a duragdo heteragénea 
do eu, sem momentos externos UNS AOS OUtTOS, 
sem relagdo com o numero, Assim, em nosso eu, 
ha sucessdo sem exterioridade reciproca; fora 
do eu, exterioridade reciproca sem sucessdo: 
exterioridade reciproca, enquanto a ascilagdo 
presente & radicalmente distinta da oscilagdo 
precedente que nado existe mais: mas ausén- 
cia de sucesséo, enquanto a sucessGo existe 
apenas para um expectador consciente, que 
recorde o passado @ justaponha as duas osci- 
lagdes ou seus simbolos em um espago auxiliar. 
Ora, entre esta sucessdo sem exterioridade e 
esta exterioridade sem sucessdo realiza-se 
uma espécie de troca, bastante similar 4 que os 
fisicos chamamos de fendmeno de endosmose. 
Como cada uma das fases sucessivas de nossa 
vida consciente, que, todavia, se compenetram 
entre si, corresponde a uma oscilagéo do pén- 
dulo a ela simultdnea, @ como de outro lado 
essas oscilagédes sdo claramente distintas, 
pois quando uma se produz a outra ndo existe 
mais, contraimos o hdbito de estabelecer a 
mesma distingdo entre os momentos sucessivos 
de nossa vida consciente: as oscilagdes do 
balanceiro a decompdem, por assim dizer, em 
partes externas umas 4s outras. Daqui a idéia 
errénea de uma duragdo interna hamogénea, 
andloga ao espago, cujos momentos idénticos 
se sucederiam sem se compenetrar. Mas, de 
outro lado, as oscilagées pendulares, que sdo 
distintas apenas porque quando uMa aparece a 
outra se dissolve, tiram de algum modo vanta- 
gem pela influéncia que assim exerceram sobre 
nossa vida consciente. Gragas 4 recordagdo de 
SGU CONJUNLO QUES Nossa CONSCIENcia Organizou, 
elas s@ conservam para depois se alinhar: 
em poucas palavras, criamos para elas uma 
quarta dimensdo do espago, que chamamos 
o tempo homogéneo, @ que permite ao movi- 
mento pendular, embora se produza sempre 
no mesmo lugar, justapor-se indefinidamente 
a si mesmo. Cis, de fato, o que descobrimos 
agora, experimentanco estabelecer qual pape! 
cabe exatamente ao real @ qual, ao invés, ao 
imagindrio, dentro deste processo muito com- 
plexo. Existe um espago real, sem duragdo, mas 
em que certos fendmenos aparecem @ desa- 
parecem simultanegamente a nossos estados 
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de consciéncia. Existe uma duragdo real, cujos 
momentos heterogéneos se compenetram, 
mas cada momento da qual pode ser aproxi- 
mado de um estado contempordneo do mundo 
externo @, por causa do efeito desta prdoeria 
aproximagdo, separado dos outros momentos. 
Do confronto dessas duas realidades gera-se 
uma representagdo simbddlica da duragdo, 
extraida do espago. A duragGo assume assim 
a forma iluséria de um meio homagéneo, @ a 
ligagdo entre estes dois termos — 0 espago ea 
duracgdo - € a simultaneidade, que se poderia 
definir como a intersecgdo entre o tempo @ o 
espago I...]. 

Diziamos, portanto, que diversos estra- 
tos de consciéncia se organizam entre si, se 
compenetram, se enriquecem sempre mais, 
@ Qu™? a UM eu Que ignorasse o espacgo, eles 
poderiam Fornecer assim o sentimento da 
duragdo pura; mas, jd para empregar o termo 
“diversos”, tinhamos isolado esses estados uns 
dos outros € os tinhamos exteriorizado, um em 
relagdo aos outros, em suma, nds os tinhamos 
justapostos; @ assim, a mesma expresso a 
que tivemos de recorrer, traia nosso hdbito 
enraizado de desdobrar o tempo no espago. 
€ é necessariamente a partir da imagem desse 
desdobramento, uma vez que ele se tenha reo- 
lizado, que tomamos de empréstimo os termos 
destinados a exprimir o estado de um espirito 
Que ndo o tenha ainda realizado: esses termos 
560, portanto, marcados por um vicio origindrio, 
@ a representagdo de uma multiplicidade sem 
relagdo com o numero ou com Oo espago, embora 
seja clara para um Pensamento que entre em si 
mesmo @ se abstraia, ndo pode ser traduzida 
na linguagem do senso comum. Todavia, se 
paralelamente ndo considerarmos aquilo que 
chamamos de multiplicidacde qualitativa, nado 
poderemos sequer formular a idéia de uma 
multiplicidade distinta. Ndo @ talvez verdade 
que, quando contamos explicitamente unida- 
des, alinnando-as no espago, ao lado desta 
adigGo cujos termos idénticos se enfileiram 
sobre um fundo homagéneo, nas profundida- 
des do espirito essas unidades continuam a 
se organizar umas com as outras, processo de 
Fato dindmico, bastante semelhante a represen- 
tagdo puramente qualitativa que uma bigorna 
sensivel poderia ter do numero crescente das 
batidas de um martelo? 


H. Bergson, 

Ensaio sobre 

os dados imediatos 

da consciéncia, 

em Obras (1889-1896). 


O grande problema 
da unido 
entre alma e corpo 


"Em todas as Coutrinos a obscuridade 
do problema [ca unido entre alma e corpo] 
deriva da dupla antitese que nosso intelecto 


estabelece entre o extenso @ o inextenso, 
de um lado, e, do outro, entre a qualidade 
@ a quantidade. 





Saligntamos ao longo do caminho um pro- 
blema metafisico que ndo gostamos de deixar 
em susp|enso @, do outro, embora sejam antes 
de tudo psicoldgicas, nossas Pesquisas nos 
deixaram entrever, mais de uma vez, sendo um 
meio para resolver o problema, pelo menos o 
lado pelo qual poder enfrentd-lo. 

€sse problema @ nada menos que o da 
unido entre a alma @ 0 corpo. Ele se impde ands 
com forga, para que distingamos profundamente 
a matéria do espirito. € ndo podemos conside- 
rd-lo insoluvel porque definimos o espirito ea 
matéria por meio de caracterizagdes positivas, 
@ ndo por meio de negagdes. €, efetivamente, 
é@ exatamente na matéria que nos colocaria a 
percepgdo pura, assim como, com a meméria, 
poderemos jd penetrar realmente no proprio es- 
pirito. Mas, de outro lado, a mesma observacao 
psicoldgica, que nos revelou a distingdo entre 
a matéria @ o espirito, pSe-nos diante de sua 
unio. Assim, ou nossas andlises estdo marco- 
das por um vicio origindrio, ou entdo devem nos 
ajudar a sair das dificuldades que levantam. 

€m todas as doutrinas a obscuridade 
do problema provém da dupla antitese que 
nosso intelecto estabelece entre o extenso @ 
© inextenso, de um lado, @, do outro, entre a 
qualidade @ a quantidade. € incontestavel que 
Oo espirito Se opde 4 materia em primeiro lugar 
como uma unidade pura a uma multiplicidade 
essencialmente divisivel, @ que, além disso, 
nossas percepgdes se compdem de quanti- 
dades heterogéneas, enquanto o universo 
percebido parece que se resolva em mudangas 
homogeneas @ calculdveis. Haveria, portanto, 
de um lado o inextenso @ a qualidade, @, do 
outro, a extensdo e@ a quantidade. Rejeitamos 
o materialismo, que pretende derivar o primeiro 
termo do segundo; mas também néo aceitamos 
© idealismo, que pretende que o segundo seja 
simplesmente uma construgdo por parte do pri- 
meiro. Sustentamos, contra o materialismo, que 
Q percepgdo ultrapassa infinitamnente o estado 
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cerebral; mas, contra o idealismo, procuramos 
estabelecer que a matéria supera de todos 
os lados o representagdo que dela temos, 
representagdo que o espirito, por assim dizer, 
nela captou gragas a uma escolha inteligente. 
€stas duas doutrinas opostas atribuem, uma 
ao corpo @ a outra ao espirito, o dom de uma 
verdadeira @ prdpria criagdo, a partir do mo- 
mento que a primeira pretende que o cérebro 
gere a representagdo, @ a segunda que nosso 
intelecto delingie o plano da natureza. €, con- 
tra essas duas Coutrinas, invocamos sempre o 
mesmo testemunho, o da consciéncia, a qual 
Nos mostra Que NOSSO corpo &@ UMa imagem 
como as outras, @ que nosso intelecto 6 uma 
faculdade determinada de dissociar, de distin- 
guir e de opor logicamente, mas néo ce criar 
ou de construir. Assim, prisioneiros voluntdrios 
da andlise esicoldgica @, por consegquinte, do 
senso comum, parece que, depois de ter leva- 
do ao desespero os conflitos que o dualismo 
vulgar levanta, fechamos todas as saidas que 
a metafisica podia abrir para nds. 

Todavia, exatamente porque rejeitamos 
ao extremo o dualismo, nossa andlise talvez 
tenha consequido dissaciar seus elementos con- 
traditérios. A teoria da percepgGo pura, de um 
lado, @ a da meméria pura, do outro, abririam 
entdo o caminho para uma aproximacdo entre 
© inextenso @ o extenso, entre a qualidade e 
a quantidade. 

Queremos considerar a percepgdo pura? 
Fazendo do estado cerebral o inicio de uma 
agdo @ Ndo a condigdo de uma percepcao, re- 
jeitamos a imagem percebida das coisas para 
fora da imagem de nosso corpo @, portanto, 
recolocamos a perceecdo nas prderias coisas. 
Mas entdo, como nossa percepsdo faz parte 
das coisas, estas ultimas particioam da natureza 
de nossa perceeagao. A extensdo material ndo 
é, @ NdO pode mais ser, a extensdo multipla 
de que fala o estudioso de geometria; ela se 
assemelha mais exatamente a extensdo indivisa 
de nossa representagdo. O que significa que a 
andlise da percepgdo pura nos fez entrever na 
idéia de extensdo uma possivel aproximagdo 
entre o extenso @ o inextenso. 

Todavia, nossa concepgao da memdria 
pura nos deveria levar, por um caminho paralelo, 
a atenuar a segunda oposigéo, a que existe 
entre a qualidade @ a quantidade. Com efeito, 
separamos radicalmente a lembranga pura do 
estado cerebral que a prolonga @ a torna eficaz. 
A meméria, portanto, ndo é, em nenhum nivel, 
emanagdo da matéria; ao contrdrio, 6 a matéria, 
do modo em que a captamos em uma perceegdo 
concreta, que ocupa sempre certa duragdo, que 
deriva em grande parte da meméria. Cra, onde 








esta precisamente a diferenca entre as qualida- 
des heterogéneas que se sucedem em nossa 
percepcdo concreta @ as mudangas homogéneas 
que a ciéncia situa por tras dessas percepcées 
no espace? As primeiras sGo descontinuas @ 
ndo podem ser deduzidas umas das outras; as 
segundas, ao contrario, se prestam ao cdlculo. 
Mas para isso ndo ha, de fato, necessidade de 
transformd-las em quantidades puras: seria o 
mesmo que reduzi-las a nada. € suficiente que 
sua heterogencidade seja, de algum modo, 
diluida o suficiente, a fim de que, de nosso 
ponto de vista, se torne praticamente negligen- 
cidvel. Ora, se toda percepgdo concreta, por 
mais breve que a suponhamos, € jd a sintese, 
operada pela memdria, de uma infinidade de 
“percepgdes puras” que se sucedem, néo se 
deve talvez pensar que a heterogeneidade das 
qualidades sensiveis Ccerive de sua contragéo 
em nossa meméria, ¢ a homogeneidade relativa 
das mudancas objetivas de seu abrandamento 
natural? € entdo, assim como as consideragées 
sobre a extensdo diminuiam o intervaio entre o 
extenso @ o inextenso, as consideragées sobre 
a tensdo ndo poderiam talvez diminuir © inter- 
valo entre a quantidade @ a qualidade? 








H. Bergson, 
Matéria e memoria, 
em Obras (1889-1896). 


Impulso vital 


e@ adaptacdo ao ambiente 


"[...] A evolugdo néo traga um caminho 
unico, mas empenha-se em varias direcdes, 


alids, sem visar a objetivos, @ permanece 
inventiva em suas prdprias adaptagées". 





Que o condicdo necessdria da evolucao 
seja a adaptagGo ao ambiente, de modo ne- 
nhum o podemos negar. € demasiado evidente 
que, quando uma espécie ndo se submete as 
condigdes de vida que lhe sdo colocadas, ela 
desaparece. Mas outra coisa @ reconhecer nas 
circunst@ncias externas forgas com as quais a 
evolugdo deve se confrontar, @ outra é ver ai as 
causas determinantes da evolucdo. €sta ultima 
tese & propria do mecanicismo. €la exclui abso- 
lutamente a hipdtese de um impulso origindrio, 
ou seja, de um impeto interior que levaria a vida, 
através de formas cada vez mais complexas, a 
destinos sempre mais elevados. Esse impulso, 
todavia, é constatdvel; e um simples goloe de 
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vista sobre as espécies fosseis nos mostra que 
a vida teria podido deixar de evolver-se, ou 
evolver-se dentro de limites muito restritos, se 
tivesse tomado o partido, muito mais comodo, 
de se mumificar em suas formas primitivas. Cer- 
tos Foraminiferos nao mudaram desde o periodo 
siluriano até hoje, impassiveis testemunhas das 
inumerdveis revolugdes que abalaram a terra; as 
lingulas sdo0 hoje aquilo que gram nos tempos 
mais remotos da era paleozdica. A verdade & 
que a adaptagdo explica as sinuosidades do 
movimento evolutivo, mas ndo suas direcdes 
gerais, @ muito menos o movimento em si mes- 
mo. O caminho que leva ao povoado @, de fato, 
brigade a subir encostas e descer declives: 
@ sé adapta as acidentalidades co terreno; 
mas estas NGo sGo a causa do caminho nem Ihe 
imprimiram sua diregdo. Em todo momento for- 
necem-lhe o indispensdvel: o prdéprio solo sobre 
© qual se estende; mas, caso se considere o 
caminho em seu canjunto @ ndo mais cada um 
de seus elementos, os acidentes do terreno 
ndo parecem mais que obstdculos, ou causas 
de retardo, porque o caminho apontava sim- 
plesmente para o povoado, ¢@ teria querido ser 
uma linha reta. O mesmo vale para a evolugao 
da vida @ as circunstdncias que ela atravessa; 
com a diferenga, todavia, que a evolugdo ndédo 
traga um caminho Unico, mas empenha-se em 
varias diregdées, alids, sem visar a objetivos, 
@ Que permanece inventiva em suas prdéprias 
adaptagées. 

Todavia, s@ a evolucdo da vida & bem 
diferente de uma série de adaptacgdes a 
circunstdncias acidentais, gla ndo & também 
a realizagdo de um plano. Um plano @ dado 
antecioadamente, é representado, ou ao me- 
nos representdavel, antes de ser realizado nos 
particulares. Sua execugdo completa pode ser 
remetida a um futuro longinquo, ¢ até retardada 
indefinidamente: sua idéia ndo deixa por isso 
de ser formuldvel desde jd em termos dados. 
Alo contrdrio, se a evolugdo & uma criagdo 
sempre renovada, ela cria poUCO a PoUCO Néo 


ie) 
eS 





s6 as formas da vida, mas também as idéias 
que poderiam permitir que uma inteligéncia 
as compreendesse, os termos que poderiam 
serir para exprimi-las. Isso significa que seu 
futuro excede os limites de seu presente @ ndo 
eoderia desenhar-se nele em idéia. 

€ste & o primeiro erro do Finalismo. Ele 
traz consigo outro ainda mais grave. Se a vida 
realizasse um plano, gla deveria manifestar 
uma harmonia tanto mais elevada a medida 
que mais avanga. Assim, a casa revela sempre 
melhor a idéia do arquiteto 4 medida que as 
pedras sdo acrescentadas Os pedras. Ao contra- 
rio, s¢. a unidade da vida se encontra totalmente 
no impulso que a impele sobre o caminho do 
tempo, a harmonia ndo estard na frente, mas 
atrds. A unidade vem de uma vis a tergo: da- 
S@ NO INicio como UM imMpUISO, NGO posta No fim 
como uM Ponto de atragdo. Comunicando-se, o 
impulso divide-se sempre mais. A medida que 
progride, a vida se dissemina em manifestacées 
que a comunhéo de origem tornard sem duvida 
complementares, sob certos aspectos, mas que 
nao deixarao, por isso, de ser antagonistas @ 
incompativeis entre si. Por isso a desarmonia en- 
tre as especies se acentuard. € aqui enunciamos 
apenas a causa essencial; para simplificar, su- 
pusemos que toda espécie acolhesse o impulso 
recebido para transmiti-lo a outras, @ que, em 
todos os sentidos em que a vida se evolve, a 
propagagdo tenha lugar em linha reta. Na rea- 
lidade, hd espécies que se detém e outras que 
invertem o caminho. A evolugdo ndédo ¢ apenas 
um movimento para frente: em muitos casos nds 
a vemos marcar passo, mais frequentemente 
ainda desviar-se, ou entdo voltar para tras. € 
necessdrio que seja assim, como mais adiante 
mostraremos: as mesmas causas que dividem 
oO movimento evolutivo fazem de fato com que 
a vida, evolvenco-se, se desvie com frequéncia 
de si mesma, fixando-se sobre a forma que, um 
momento antes, produziu. 














H. 8ergson, 
A evolucdéo criadora. 





Capitulo vigésimo 


A venovacéio doa’ pensamento teoldgico 


no século XX 


I. A renovacao 


da teologia protestante 


Lae 


dominada oe teologia liberal, que encontra seus representantes de maior relevo 
em Albrecht Ritsch! (1822-1889) e em seu discipulo Adolf von Harnack (1851-1930), 
autor da obra-prima que é A histdria dos dogmas (3 vols., 1886- 1889). 0 que se tem 
a dizer a respeito da teologia liberal é que ela, em linha geral,é 


uma concepcao em que se tende a mostrar um substancial acordo = 





entre cristianismo e cultura. 


Contra tal posigao eeanigilde a voz de Karl Barth (1886- 


1968), chefe da teologia dialética: em seu comentario a Ep/stola 


‘aos Romanos de sdo Paulo ~saido em 1919 e, em segunda edicao, - 


Barth: 

Deus é 

“o totalmente 
outro” 

>§71 


em 1922 — denuncia todas as tentativas de engaiolar a Palavrade - 

Deus nas redes da razao humana, reafirma a infinita distancia qualitativa entre 
o homem e Deus, salienta a oposi¢ao substancial entre Deus e tudo aquilo que é 
humano. Deus é 0 “totalmente outro”, e ndo podemos alcanga-lo com a filosofia 


ou arazao. A fé é, de um lado, a intervencao milagrosa de aaa na = do homem 


e, do outro, um abandonar-se existencial do peer a Ree. 





- eTambém para Paul Tillich (1886- 1965) - autor de Teologia : 


sistematica (3 vols., 1951-1963) - as provas racionais fe eee. Sea feeposts 


de Deus nao sao validas. - 
: De acordo com Barth, Tillich escreve: "Se Deus é Banas do 
mundo, nado pode ser aquele que o transcende infinitamente”. 


<-- Todavia, em desacordo com Barth, Tillich ndo pensa que a. 
fé seja obra exclusiva de Deus: a fé, com efeito, éa resposta de 
Deus a pergunta de um homem consciente de sua propia: miséria 


eiccik: 





"| eTeorico da demitizacan é é Rudolf gatonanh iapea iste, Com on 
a obra Novo Testamento e mitologia. O problema da demitizacao — 


da mensagem neotestamentaria (1941) ele pretendeu, justamen- 


te, “demitizar” a narracdo evangélica, descobrir o significado - 
profundo escondido sob as concepcées mitoldgicas; quis distinguir - 
entre o conteudo essencial do cvangelho ea elie TeergK 2 


assumida por esse conteudo. 


>: £ 9 significado mais pevieide de pregacso de Jesus é- afir- 
ma ‘Bultmann em Jesus Cristo e mitologia (1958) — que é preciso — 
estar abertos ao futuro de Deus, estar prontos “para rece AUS este a 


ty 


ae sa pate es como um Bice ha noite L. 1’. a 





Tillich: 


de Deus 

a pergunta 

de um homem 
ontologicamente 
miserdvel 

27 §2 





Bultmann: 
descobrir 

o conteudo 
essencial 

do Evangelho 
para além da 
forma 
“mitologica” 
23 §3 


Wa ae es 
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« De Dietrich Bonhoeffer - nascido em 1906 e 
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Seas ie 


‘pelos nazistas no dia 9 


morto 


de abril de 1945, com 39 anos — sao conhecidos principalmente dois livros: Etica 
ES 9852 41949) @ Resisténcia e submissdo (1951). O mundo é aut6énomo 


Bonhoeffer: 
Cristo ajuda 
por causa de 
sua fraqueza 
> §4 


5 


»., de seu sofrimento”. | 


PS 





-eservi-los”.” 





rhe Karl Barth: 
a “teologia dialética” 
contra a“teologia liberal” 


A teologia protestante alema do sé- 
culo XIX e da primeira metade do século 
XX foi dominada pela teologia liberal que, 
inspirando-se em Schleiermacher, Hegel e 
também em David Strauss, encontra em 
Albrecht Ritschl (1822-1889) e em seu dis- 
cipulo Adolf von Harnack (1851-1930) seus 
representantes mais ilustres. A obra-prima 
de von Harnack é A historia dos dogmas 
(3 vols., 1886-1889), que tem como idéia 
central a de que o método hist6rico-critico é 
o Unico método que pode nos oferecer uma 
interpretacdo cientifica das Escrituras e da 
Tradicdo. Trilhando esse caminho, embora 
permanecendo cristao convicto, ele chega a 
negar tanto os milagres como os dogmas. Em 
sua opiniao, os milagres seriam resultado da 
mentalidade magica dos primeiros discipu- 
los, e os dogmas seriam fruto da helenizagao 
do cristianismo. Como quer que seja, em 
linhas gerais, a teologia liberal tendia a mos- 
trar um acordo substancial entre cristianismo 
e cultura, quando n4ao se arriscava a redugao 
do cristianismo 4a cultura. 

Essa teologia, ligada a cultura, isto é, a 
filosofia e, no fundo, a politica de sua épo- 
ca, sofreu também o destino de sua época. 
As agitacdes politicas das primeiras duas 
décadas de nosso século, juntamente com o 
aparecimento de novas orientacoes filosofi- 
cas, como, por exemplo, o existencialismo, 
certamente contribuiram para o nascimento 
e o desenvolvimento daquela revolugdo teo- 
légica representada pela teologia dialética, 
que encontrou em Karl Barth (1886-1968) 
seu mais eminente representante. 





e Deus nao é um Deus-tapa-buracos: é o que o homem con- 
‘tempordneo adverte, Deus se deixa expulsar do mundo e se faz 
_crucificar. O Deus cristdo é impotente, mas aqui esta a diferenca 

do cristianismo em relagdo as outras religides: “Cristo nado ajuda 

_ por causa de sua ge pavobekl mas por causa de sua fraqueza, 
ey ae a Igreja - nota Bonhoeffer - é ela propria 
quando participa da vida dos homens “ndo para domina-los, mas para ajuda-los 





Em 1919, Barth publicou seu comenta- 
rio a Epistola aos Romanos, de sao Paulo, 
saindo em 1922 a importante segunda edi- 
¢4o revista da obra. Referindo-se a Kierke- 
gaard (para o qual existe “infinita diferenga 
qualitativa” entre Deus e o homem, e que 
havia dito que, para o crente, a razdo serve 
unicamente para estabelecer que ele “cré 
contra a razao”), Barth, em apaixonado 
protesto, denunciou todas as tentativas de 
aprisionar a Palavra de Deus nas grades da 
razao humana. E, contra a teologia liberal, 
que considerava a Revelagao crista como 
termo final ou desenvolvimento harm6ni- 
co da natureza e da razao humana, Barth 
reafirmou nao apenas a infinita distancia 
qualitativa entre o homem e Deus, mas 
também a oposi¢ao substancial entre Deus 
e tudo aquilo que é humano, vale dizer, a 
raz4o, a filosofia, a cultura. Diz Barth que 
os tedlogos liberais, com sua pretensdo de 
tornar a fé popular com a ajuda da ciéncia 
das religides, do método histérico e da 
filosofia, injuriaram a transcendéncia de 
Deus. E “uma canonizagao geral da cultura, 
como a que foi feita por Schleiermacher, nao 
pode ser levada em conta por nés”. Deus € 
“o totalmente outro”, e é inutil pensar em 
alcanca-lo com a razdo, coma filosofia, com 
a religido ou com a cultura. 

A razdo da teologia liberal pretende 
que a fé no seja um risco ou um salto. 
Mas Barth, ao contrario, quer preservar a 
alteridade de Deus, o seu ser “totalmente 
outro”. : 

A fé nado se apoia na forga da razao; ela 
é muito mais 0 milagre da intervengao radi- 
cal de Deus na vida do homem, ao passo que 
a submissdo do homem a Deus é 0 paradoxo 
“irracional” de um abandono existencial. E 
é aqui que encontramos as motivagées dos 
ataques de Barth contra a analogia entis. 
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Para Barth, qualquer pretenso conhecimento 
racional de Deus constitui uma “culpada 
arrogancia religiosa”. Entretanto, no mun- 
do catélico sustenta-se a teoria da analogia 
entis, isto é, a idéia de que € possivel dizer 
algo de Deus, de sua existéncia e de seus 
atributos partindo do ser das criaturas e, 
portanto, partindo do conhecimento e da 
linguagem do homem. 

Mas Barth contesta essas teses. E na 
Dogmatica eclesial (que comega a ser pu- 
blicada em 1932), ele escreve que, “se nds 
conhecemos Deus como Senhor (criador, 
reconciliador e redentor), ndo é porque 
conhecemos outros senhores e senhorias. 
Também nao é verdade que o nosso co- 
nhecimento de Deus como Senhor deve-se 
em parte a nosso conhecimento de outros 
senhores e senhorias, e em parte a revelacao. 
Nosso conhecimento de Deus como Senhor 
deve-se total e exclusivamente a revelagdo 
de Deus”. Conseqiientemente, nao analogia 
entis, e sim analogia fidei. £24 1) 
























































365 


ax Paul Tillich 


“e ‘ sos ~ 
eo principio da corvelacéo 


Assim como Barth, Paul Tillich (1886- 
1965) estava persuadido de que a teologia 
natural nado é valida. Nas provas da exis- 
téncia de Deus tenta-se derivar Deus do 
mundo, mas, escreve Tillich em Teologia 
sistemdatica (3 vols., 1951-1963), “se Deus 
deriva do mundo, nao pode ser aquele que o 
transcende infinitamente”. Desde a Primeira 
Guerra Mundial (da qual participou como 
capelado militar), Tillich rejeitou a imagem 
tradicional de Deus. 

Mas, entao, como dar nova express4o 
a mensagem crista, expressdo adequada e 
compreensivel para o homem moderno? 
Também para Tillich a fé é dom de Deus. 
Entretanto, diferentemente de Barth, Tillich 
nao pensa que a fé seja obra exclusiva de 
Deus. Ao contrario, ele afirma que ela nao 
é possivel sem a participagdo do homem. O 


Karl Barth (1886-1968) 

foi o maior tedlogo 

protestante do século XX, 

e concebeu a fé como o milagre 
da intervencdao vertical de Deus 
na vida do bomem, 
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homem € o sujeito da fé. A fé é uma “pos- 
sibilidade humana”. 

A fé pressupGe que, consciente de sua 
propria miséria ontoldgica, o homem seja 
capaz de compreender “o significado do 
ultimo, do incondicionado, do supremo, 
do absoluto, do infinito”. A fé, portanto, é 
a resposta de Deus a “pergunta de uma vida 
nao ambigua”. 

Entre o homem (ontologicamente 
miseravel e psicologicamente desesperado) 
que pede e Deus que da, 0 que existe é uma 
correlacado (e nao aquele abismo afirmado 
por Barth). 


aos Rudolf Bultmann: 
o método 
“histérico-morfolégico” 


“l orn ~ wn” 
ea demitizacao 


Embora Bultmann (1884-1976) se 
tenha imposto no campo das ciéncias reli- 
giosas como exegeta do Novo Testamento 
(Histéria da tradigado sinotica, 1921; O 
Evangelbo de Jodo, 1941; O cristianismo 
primitivo no quadro das religides antigas, 
1949), ele deve sua notoriedade no campo 
filosofico-teoldgico a teoria da demitizagao, 
com a publicagdo, em 1941, do escrito: 
Novo Testamento e mitologia. O problema 
da demitizacao da mensagem neotestamen- 


F 
Bes ost tw att 


aba ons 


> & Demitizacdo. E um termo que o 
. pensamento teoldgico contempora- 
» neo deve a Rudolf Bultmann, para 
- 0 qual.” mitica".é uma narragao de 
acontecimentos em que “intervém 
forgas ou pessoas sobrenaturais ou 
sobre-humanas”. 
Ora, a mensagem crista 6, segundo 
Bultmann, mensagem sempre atual 
mas que tem necessidade de ser 
"“demitizada“, no sentido de que ela, 
para captar sua autenticidade, deve 
» ser despojada das representacdes 
_ mitolégicas nas quais foi expressa na 
pregacao primitiva, e que chocam a 
mentalidade cientifica dos homens . 
de nossos dias. 


i i 


i : ee ras SR 
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tdria. Por “mito” Bultmann entende “a 
descricao do transcendente sob roupagem 
humana, das coisas divinas como se se 
tratasse de coisas humanas”. Diz ele: “A re- 
presenta¢ao neotestamentdaria do universo é 
mitica. Considera-se o mundo articulado em 
trés planos. Ao centro encontra-se a terra, 
acima dela o céu e abaixo dela os infernos. 
O céu é a morada de Deus e das figuras 
celestes, os anjos; o mundo subterradneo é 
o inferno, o lugar dos tormentos. Mas nem 
por isso a terra é exclusivamente lugar do 
acontecimento natural-cotidiano, ou seja, 
das solicitudes e do trabalho, onde reinam 
a ordem e a norma: é também o teatro de 
acao dos poderes sobrenaturais de Deus 
e seus anjos, de Satands e seus demdnios 
|...|”. E, acrescenta Bultmann, também “a 
representacdo do acontecimento da salva- 
¢ao, que constitui o contetido especifico do 
anuncio neotestamentario, é coerente com 
essa imagem mitica do mundo”. 

Diante desse dado de fato, Bultmann, 
distinguindo entre o contetdo essencial do 
Evangelho e a forma estrutural (mitica, me- 
tafisica, cientifica) que esse contetido pode 
assumir, afirma que “a pregacao crista” nado 
pode pretender do homem moderno que ele 
reconhega como valida uma imagem mitica 
do mundo. Por isso é preciso demitizar. E 
demitizar significa “procurar descobrir o 
significado mais profundo que esta oculto 
sob as concepgées mitoldégicas”. 

E, escreveu Bultmann em Jesus Cristo 
e mitologia, de 1958, esse “significado mais 
profundo da pregagcao de Jesus é 0 seguinte: 
estar aberto para o futuro de Deus, futuro 
que, para cada um de nos, é verdadeiramente 
iminente; estar preparado para receber esse 
futuro, que pode vir como ladrao na noite, 
no momento em que menos o esperamos; 
manter-se pronto, porque esse futuro sera 0 
juizo de todos os homens que estao apegados 
ao mundo, que nao sao livres nem abertos 
para o futuro de Deus”. 


whe Dietrich Bonhoeffer 


eo mundo saido 
da “tutela de Deus” 


Dietrich Bonhoeffer nasceu em Breslau 
em 1906 e foi morto pelos nazistas dia 9 de 
abril de 1945, com 39 anos. Sao famosas sua 
Etica (1949) e as cartas da prisao, publica- 
das postumamente com 0 titulo Resisténcia 
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e submissdo, em 1951. Sua notoriedade 
cresceu de forma notavel no pés-guerra. 

Escreveu Bonhoeffer: “O problema 
que jamais me deixa tranqiiilo é o de saber 
o que é verdadeiramente para nés, hoje, o 
cristianismo, ou até quem é Cristo”. E isso 
constitui problema hoje porque o homem 
moderno “aprendeu a enfrentar qualquer 
problema, até importante, sem recorrer a 
hipotese da existéncia e da intervencdo de 
Deus”. 

O mundo é auténomo, e Deus nao é 
um tapa-buracos. O que importa, diz Bo- 
nhoeffer, é ver que é “o proprio Deus [que] 
nos ensina que nossa vida de homens deve 
prosseguir como se ele ndo existisse”. O 
Deus que nos permite viver em um mundo 
autonomo, “o Deus que nos faz viver num 
mundo sem a hipotese de trabalho ‘Deus’, 
é o Deus em cuja presenca estamos a cada 
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momento. Com Deus e na presenga de 
Deus, nés vivemos sem Deus. Deus deixa- 
se expulsar do mundo: sobre a cruz, Deus é 
impotente e fraco no mundo, mas € assim e 
somente assim que ele permanece conosco e 
nos ajuda. Mateus 8,17 é clarissimo: Cristo 
nao ajuda em virtude de sua onipoténcia, 
mas sim em virtude de sua fraqueza, de 
seu sofrimento — aqui esta a diferenga 
determinante em relacao a qualquer outra 
religido”. 

E, como Bonhoeffer deixa escrito 
em Anotacées para um livro, se o cristao 
“encontra o Deus vivo participando dos 
sofrimentos de Deus na vida do mundo”, 
“a Igreja s6 é verdadeiramente ela prépria 
unicamente quando existe para a humanida- 
de [...]; a Igreja deveria tomar parte da vida 
social dos homens, nado para domina-los, e 
sim para ajuda-los e servi-los”. EExt¥2] 




































































Dietrich Bonhoeffer nasceu em 1906 
e foi morto pelos nazistas 

no dia 9 de abril de 1945; 

aqui é retratado no carcere de Tegel 
em 1944, 
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I]. A renovacado 








da teologia catélica 


/- <= e Karl Rahner (1904-1984) pensa a teologia como interpretacdo da Revela- 
hose kas meio de categorias filosdficas e, jesuita aluno de Heidegger, usou em 
“suas pesquisas teoldgicas a filosofia de santo Tomas de Aquino, 





Raber _desenvolvendo-a, porém, em sentido antropocéntrico e nao 
o homem ~cosmoldgico (nao se lige a Deus ra hintcim ia ERAVIANTO, do 
é abertura -finalismo ete). 

a Deus Para Rahner o homer é ‘panitiee porque é é 0 Unico ente que 
> $1 se pde a pergunta sobre o sentido do ser. O homem ~ escreve 


Re Rahner em Ouvintes da palavra (1941) — é tensdo continua para 
fe) absoluto, é constitutivamente abertura para Deus. E por isso ele é “ouvinte da 
palavra”, enquanto é “pelo menos 0 ser que temo dever de ouvir uma revelacao 
desse Deus livre em uma polowra humana". ee 





ane Decrubar os Hestibes éa bbre que O eee Hans Urs von Balthasar (1905- 
1988) publica em 1952. E urgente — diz ele — que a Igreja saia do fechamento das 
muralhas que colocou entre si, de um lado, e a cultura e a ciéncia, do outro. Mas 
pace fazer i isso é necessario fazer teologia. E fazer teologia significa falar da Reve- 

i “ lagéo de um ponto de vista, assim como ocorreu com a analogia 
_entis (Tomas e a Escolastica sustentam que a razdo pode falar de 


Von Balthasar: 


Deus fala Deus em analogia com os seres humanos, sem comprometer sua 
na experiéncia — transcendéncia), com o principio antropolégico (Rahner), com o 
estética principio de correlagao (Tillich), Balthasar nado avalia negativa- 
> §2 “mente essas tentativas, mas diz possuir um instrumento melhor 


“ “see para tornar acessivel e crivel a Revelacdo aos homens de nossos 
dias: esse 2 instrumento é 0 conceito transcendental de be/eza. A beleza — escreve 
Balthasar em Gloria (1961-1965) - 6 o modo com o qual se comunica a bondade 
de Deus e no qual se exprime a verdade que Deus quer participar aos homens. 








cee Karl R 


Searels 


santo Tomas, desenvolvendo-a, porém, em 
sentido antropocéntrico (diversamente da 
Escolastica). 

Isso significa que Rahner, seguindo 
nesse ponto seu mestre Heidegger, propde 
os problemas filosdficos fundamentais nao 
partindo do mundo, e sim partindo do 
homem. Rahner nao parte do mundo (do 


ahner 

“é . ~ ’ aa 
eas condicdes aA prior! 
da possibilidade 


da Revelacaéo 


Karl Rahner (nascido em Friburgo na 
Brisgovia em 1904 e morto em Innsbruck 
em 1984) é certamente o tedlogo catélico 
hoje mais conhecido. Para ele, a obra do 
tedlogo consiste na interpretagao da Re- 
velagao mediante conceitos filos6ficos. E, 
embora aprecie as concep¢6es e tentativas da 
filosofia moderna (que levam “a estruturar 
© proprio sistema de modo novo e original 
e a superar todo formalismo estereotipado e 
todo verbalismo”), ele assume como valida 
para seu trabalho teoldgico a filosofia de 


movimento, do finalismo etc.) para chegar a 
Deus. A sua perspectiva, precisamente, nado 
é cosmocéntrica, e sim antropocéntrica. 
Depois do ‘assalto a possibilidade da 
metafisica desferido por Hume e Kant, a 
teologia nao pode mais evitar o seguinte 
problema: como pode o homem ouvir Deus 
e como pode o homem captar a Revelacao? 
Sdo essas as interrogacGes que Rahner 
procura resolver em Espirito no mundo 
(1939) e Ouvintes da palavra (1941). Pois 
bem, para Rahner o homem é antes de mais 
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nada “espirito”. E o é porque o homem é 0 
Unico ente que se propoe a questdo do sen- 
tido do ser. Mas, propondo-se essa questao, 
o homem abre-se para o ser como para o 
horizonte de toda realidade possivel. 

Ele é espirito que esta essencialmente 
a escuta da possivel Revelagdo de Deus. 
Escreve Rahner em Ouvintes da palavra: 
“O homem € espiritual, isto é, vive sua vida 
em continua tensdo na direcdo do absoluto, 
em abertura para Deus”. E isso nado é um 
fato acidental, e sim “a condigdo que faz o 
homem ser aquilo que é e deve ser, estando 
presente também nas acGes banais da vida 
cotidiana. Ele €é homem so porque esta a 
caminho rumo a Deus”. Desse modo, na 
concep¢do de Rahner, o homem se configura 
como “ouvinte da palavra”: “Afirmamos 
agora...] que o homem é pelo menos o ser 
que tem o dever de ouvir uma revelacgdo 
desse Deus livre em palavra humana”. 

Nessas idéias encontra-se o nucleo da 
“metafisica transcendental” ou da “antro- 
pologia transcendental” de Rahner. Assim 
como Kant tomou a ciéncia e procurou ver 
as condic6es a priori que a tornam possivel, 
da mesma forma Rahner quis explorar as 
condig¢ées a priori que tornam possivel a 
teologia, justamente interrogando-se sobre 
as condig6es da possibilidade da Revelacgao 


em geral. ESI 314] 


ages Hans Urs von Balthasar 


ea estética teoldgica 


Von Balthasar (nascido em Lucerna 
em 1905 e morto em Basiléia em 1988) foi 
aluno de Erich Przywara, o célebre jesuita 
autor de Analogia entis (1932). Em seu livro, 
Przywara faz ver por que a analogia entis 
constitui ponto basico da teologia catélica. 
Diz ele que é em virtude da analogia entre 
os varios graus do ser que nos é possivel 
subir do mundo para Deus, ja que a razado 
pode falar de Deus analogicamente sem 
comprometer sua transcendéncia (como 
temia Barth). Foi com Przywara que von 
Balthasar aprendeu a conhecer o pensa- 
mento de santo Tomas. Posteriormente, em 
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Lyon, onde conheceu também Paul Claudel, 
von Balthasar encontrou o padre Henri De 
Lubac, que o introduziu na Patristica e na 
historia da teologia. (O padre De Lubac, 
que o teve como discipulo, considerou von 
Balthasar “o homem mais culto de nossa 
época”.) Mais tarde, em Basiléia, ele tera 
freqiientes contatos com Barth, sobre o 
qual escreveria uma obra considerada muito 
penetrante pelo proprio Barth. 

Em 1952, von Balthasar publicou Der- 
rubar os bastides, onde sustenta que a Igreja 
deve sair do fechamento das muralhas que, 
ha séculos, ela p6s entre sie o mundo, entre 
ela de um lado, e a ciéncia e a cultura, do 
outro, entre os cat6licos e os outros cristaos. 
E precisamente por isso ele afirma a urgén- 
cia de se fazer teologia. A teologia nao foi 
feita de uma vez por todas. Trata-se de uma 
atividade que nao deve cessar nunca. 

Mas, para fazer teologia, ou seja, para 
falar da Revelacdo, é preciso ter um ponto de 
vista. O passado nos mostra diferentes pon- 
tos de vista usados como instrumentos para 
aproximar-se da Escritura: a analogia entis, 
Oo principio antropoldégico, o principio de 
correlagao etc.; von Balthasar aprecia essas 
tentativas, mas, no entanto, sustenta estar de 
posse de um instrumento melhor, capaz de 
tornar a Revelagao acessivel e crivel para os 
homens de hoje: para ele, esse instrumento é 
o conceito transcendental de beleza. 

Somente na experiéncia estética é que 
o objeto nos aparece mais proximo. Escreve 
von Balthasar em Gloria (Herrlicbkeit), obra 
que, quando for concluida, constituira a sua 
Summa Theologica: “Na luminosa figura 
do belo, o ser do ente torna-se visivel como 
em nenhuma outra parte; por isso, em todo 
conhecimento e tendéncia espiritual, deve 
estar presente um elemento estético”. 

A beleza, como podemos ler ainda 
em Gloria, “é a ultima aventura na qual a 
razao raciocinante pode se arriscar, ja que a 
beleza nada mais faz do que circundar com 
um impalpavel esplendor a dupla fisionomia 
da verdade e da bondade, e sua indissoltivel 
reciprocidade”. A beleza é o modo pelo qual 
a bondade de Deus se transmite e pelo qual 
se. expressa a verdade que Deus transmite 
aos homens. Gloria é justamente a categoria 
estética adequada ao amor de Deus. 
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=—— Ill. A“teologia da morte de Deus” 


“l ~ wv 
e sua superagcao 





ie, A teologia da morte de Deus foi um 1 movimento de pensamento que se de- 
-senvolveu nos Estados Unidos nos inicios da década de 1960, cujos representantes 
“mais conhecidos sdo Gabriel Vaha ian, William Hamilton, Thomas J. J. Sines oath e 
Paul M. van Buren.” : 
- Fles sustentaram que a sociedade secularizada, em que vivemos, é ‘uma $0- 
ciedade livre de qualquer vinculo religioso, privada de qualquer ser sobrenatural; 
“=e dessa premissa tiraram a conclusao de que o homem contem- 

_pordneo, o homem que opera dentro da sociedade secularizada, . 











Be Gece crer 











em Cristo, pode certamente continuar a crerem Cristo. mas nado foeuas mais 

mas nao ~ crer em Deus, : ee 
. em Deus Pes ©) signifi cado secular Wo. Evangelho (1 963), obra de Paul M. 
=? 2 1 _ van Buren, é talvez 0 texto mais conhecido da teologia da morte. 


4 de Deus, e nele o autor relé o Evangelho, tentando mostrar como | 

os disk ines religioso ndo se refere a Deus, mas ao homem. Assim, por exemplo, ae 
_criaggo néo nos diz que Deus criou o mundo, mas que este mundo é aceitavel; a 
- Revelacdo nao seria o autodesvelamento de Deus, mas muito mais a POUISIEAS. da: 
liberdade cristé por obra da lembranca de Jesus Cristo. 











oA superagdo desta posi¢do - que relembra a de Feuerbach -— toe tentada. em 
_anos SUCESSIVOS pelo proprio Paul M. van Buren, que, em As fronteiras da lingua-_ 
2. gem (1972) — munido de instrumentos hermenéuticos forjados no. 





yan Buren: _ arsenal do “segundo” Wittgenstein (principio de uso, teoria dos 
a teologia jogos de lingua) -, oferece uma interpretagdo muito interessante | 
. da morte do funcionamento da linguagem hep ics uma linguagem que, 
_ de Deus com seus “paradoxos” e seus “balbucios” e o proprio Bi latuke 

é superada eC pevoraue guardar o senso do mistério. 






zi . 2 ‘Alguns anos mais tarde, em 1974, em Teologia hoje \ van Buren 
ero: ‘dira que a salvagdo vem apenas de Deus: “Apenas aquilo que €_ 
inipose e incoerente empiricamente sip diilisllees e ol sailing mee sche ie 


PRETASS a Bete ‘que é Be? 








Os representantes mais conhecidos 
desse movimento sao Gabriel Vahanian, 
William Hamilton, Thomas J. J. Altizer e 
Paul M. van Buren. Sua idéia de fundo é a 
de que o homem moderno, que vive em uma 
época ja secularizada, pode continuar a crer 


makes Pode-se continuar 
a crer em Cristo, 


mas nao em Deus 


A teologia radical ou teologia da morte 
de Deus é (ou, melhor, foi) um movimento de 
pensamento que se desenvolveu nos Estados 
Unidos no ultimo pés-guerra, movimento 
que, ligando-se a teologia da secularizagao 
(sobretudo ao anti-sobrenaturalismo que 
John A. T. Robinson exp6s em Deus nao é 
assim, 1963, e a politizagdo dos conceitos 
biblicos propostos por H. Cox em A cidade 
secular, 1965), sustentou o que foi chamado 
de “ateismo cristao”. 


em Cristo, mas nao pode mais crer em Deus. 

Por “secularizagdo”, escreve H. Cox, 
entende-se “a libertagdo do homem antes de 
mais nada do controle religioso, e depois do 
controle metafisico sobre a mente e sobre sua 
linguagem [...]. A secularizagdo é o homem 
que retira sua atengao do outro mundo para 
concentra-la neste mundo e neste tempo (sae- 
culum = a época presente)”. A sociedade se- 
cularizada é uma sociedade despida de qual- 
quer vinculo religioso e privada de qualquer 
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Ser sobrenatural. E, segundo esses tedlogos, 
a secularizacao seria o fruto maduro do pro- 
prio cristianismo, que, com a revelagao da 
transcendéncia absoluta de Deus, desvelou 
para o homem um mundo dessacralizado 
e a total autonomia do proprio homem. 

A partir do pressuposto de que nos 
vivemos em um mundo e em uma sociedade 
secularizados, os tedlogos da morte de Deus 
sustentaram que a teologia nao deve se dei- 
xar seduzir pelas miragens do além, e que 
sua fungdo é mostrar que 0 discurso religioso 
nao é discurso que diz respeito a Deus, e sim 
um discurso do homem relativo exclusiva- 
mente ao homem e a sua vida aqui na terra. 
Foi precisamente isso 0 que quis mostrar, em 
seu livro O significado secular do evangelho 
(1963), o mais conhecido dos tedlogos da 
morte de Deus, isto é, Paul M. van Buren 
(nascido em Norfolk, Virginia, em 1924, e 
morto em 1998; aluno de Barth em Basiléia; 
professor em Filadélfia). 

A Revelagao, portanto, nao deve ser 
entendida como autodesvelamento de Deus, 


Harvey Cox, 
tedlogo protestante americano, 
em sua obra A cidade secular 






































propée a politizagao 
dos conceitos biblicos. 
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e sim muito mais como conquista da liber- 
dade crista, gragas a recordagao de Jesus 
Cristo; a doutrina da criacao nao significa 
que Deus criou o mundo, mas que o mundo 
é aceitavel; a santificacao representa 0 con- 
vite para se fazer tudo o que Cristo fez, ou 
seja, a se comportar de determinado modo; 
a pregacao faz com que quem escuta “veja o 
mundo em que vive a luz de Jesus de Nazaré, 
libertador de todo 0 mundo”. 


satus A superacéo da tipologia 


da morte de Deus 


Van Buren escrevera O significado 
secular do evangelho com a conviccao de 
aplicar a teologia os instrumentos de inter- 
preta¢ao criados pela filosofia da linguagem. 
Entretanto, logo teve de constatar que a 
filosofia da linguagem por ele utilizada nao 
ia além do principio de verificagao do neo- 
positivismo. Assim, indo além das estreitezas 
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e do dogmatismo do verificacionismo neo- 
positivista, e utilizando o “principio de uso” 
segundo Wittgenstein, van Buren, com As 
fronteiras da linguagem (1972), apresenta 
nova e mais adequada interpretacao da expe- 
riéncia e da linguagem religiosas. Para tanto, 
constroi um modelo da linguagem humana, 
vendo-a como plataforma sobre a qual nos 
movemOs e que continuamente ampliamos. 
No centro dessa plataforma esta a lin- 
guagem na qual nos movemos bem, isto é, 
a linguagem “regulada” pela ciéncia e pela 
vida cotidiana. Fora do centro, na periferia, 
estendem-se as normas de uso validas no 
centro, e temos entado as metdforas, as ana- 
logias etc. Aqui, a linguagem atua fora de 
casa, mas atua, pois ainda é regulada, tanto 
que podemos dizer que “uma brincadeira é 
pesada”, “explodiu um problema” e assim 
por diante. Indo além, podemos ainda tentar 
nos afastar da periferia, mas entao corremos 
o risco de cair. Permanecendo na periferia, 
podemos dizer que “um computador pen- 
sa”, mas poderiamos dizer “o computador 
nos ama”? Sera possivel dizer que “o cao 
pensa em ter medo amanha?” Podemos 
dizer que “uma cidade cresce”, mas po- 
deremos dizer que “uma pedra cresce?” 
Aqui, a corda se rompeu e a brincadeira 
acabou. E caimos, caimos no contra-senso. 
Obviamente, podemos decidir permanecer 
no centro da plataforma, onde a vida esta- 
ra cheia de “fatos”. Mas, em torno desses 
homens que decidiram viver no centro da 
plataforma, ha outros para os quais essa 
vida é insuportavel: esses se sentirdo atraidos 
pelas fronteiras da linguagem, persuadidos 
de que, “quanto mais amplo é 0 espectro da 
linguagem que se adota, mais rico 6 0 mundo 
no qual se encontra”. Esses homens amam 
“paradoxo” e rompem com os esquemas 
usuais da linguagem: é 0 caso dos artistas, 
mas também dos humoristas. O que seria de 
uma vida sem amor? E, no entanto, também 
0 apaixonado usa linguagem 4s vezes a beira 
do precipicio do contra-senso. E se podemos 
dizer com T. S. Elliot que a poesia é “irrup- 
¢do no inarticulado”, é certo que também 
o metafisico, com seus conceitos e suas 
teorias, nos forga a caminhar nos limites de 
nosso pensamento, levando-nos 4 fronteira 
da linguagem. E exatamente ai, na fronteira 
da linguagem, que vive e palpita o discurso 
religioso. Os paradoxos, os balbucios e o 
proprio siléncio do discurso cristao nao 
tém sentido no centro, e sim nas fronteiras 
da linguagem. Quando dizemos que “Jesus 
morreu durante o consulado de Péncio 
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Pilatus”, estamos nos movendo no centro 
da plataforma; quando dizemos que “Jesus 
morreu pela nossa salvagdo”, estamos na 
periferia; mas, quando os evangelistas nos 
dizem que “Jesus ressuscitou dos mortos”, 
entao estamos na Ultima fronteira. Nesse 
ponto afloramos o limite, e entdo o cristao 
grita a palavra “Deus”. E deve grita-la, 
deve arriscar-se ao contra-senso, se quiser 
que a vida tenha algum sabor. Em suma, a 
fé do cristao rompe o acinzentado de um 
mundo de “fatos” todos iguais e sem senti- 
do e, com seus paradoxos e suas violéncias 
contra a linguagem “sensata” do centro da 
plataforma, custodia o sentido do mistério e 
aquela luz unica que pode iluminar as trevas 
de nossos dias. 

Com efeito, vemos que 0 cosmo tor- 
nou-se um caos, e percebemos que nos apro- 
ximamos sempre mais do momento em que 
a terra ndo suportara mais uma vida vivida 
tao estupidamente como insistimos em fazer 
hoje. A década de 1970 nos adverte sobre 
a precariedade da condigaéo humana. Nela 
podemos ler a frase “Memento mori”: € 0 
que escreve van Buren em Teologia hoje, de 
1974. A condigao humana € uma condi¢ao 
de indigéncia ontolégica. A humanidade nao 
€ absoluta, pode desaparecer inteiramente. E 
nessa situacao que a teologia deve dizer pa- 
lavras de libertagdo e esperanga. Esperanga 
e libertagao que, embora se solidarizando 
com a libertacao da mulher, com a libertagdo 
dos negros ou com a libertagdo dos oprimi- 
dos, sejam bem mais radicais do que elas, 
no sentido de que estamos em condicG6es 
de anunciar um sentido de vida que nao 
pode ser construido de outro modo. Desse 
modo, a teo-logia sera “servico da palavra 
de Deus” 

E como o tedlogo é incapaz de falar 
do que é totalmente transcendente, entao 
seu esforco se transforma em cristologia. 
Pergunta-se van Buren: quem nos libertara 
deste corpo mortal? Ou seja, quem podera 
dar um sentido 4 aventura da humanidade 
sobre a face da terra, humanidade finita em 
sua inteireza? Ele proprio responde: “Nao 
serao os homens, certamente. Nao serado os 
movimentos de libertagdo, ainda que seja 
impossivel nao ser solidarios com todos os 
que gritam sua raiva e sua frustracao pelos 
horrores que estamos fazendo [...]. Somente 
o que é impossivel e incoerente, empiri- 
camente insignificante e irrelevante, pode 
libertar: somente Deus que é graga. E isso 
o que todos nds devemos recordar, se deve 
haver para nés uma teologia hoje” 
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IV. A teologia da esperanca 


eA teologia da morte de Deus é uma resposta da filosofia americana (empi- 
rista, pragmatista, analitica) ao problema teoldgico; a teologia da esperanca é, ao 
contrario, a resposta que ao problema de Deus da uma Hadigad : 
do pensamento europeu: a hegeliana-marxista. . : 

. Opioneiro da teologia da esperanga é 0 iaologe protestante 
inegen Moltmann, nascido em Hamburgo em 1926; professor em 


Moltmann: 
a teologia crista 
tem um unico 


Bonn, e autor do trabalho fundamental Teologia da esperanga. problema 
(1964). Para Moltmann a teologia crista tem um s6 problema: — as ie 
o problema do futuro. E a escatologia, portanto, o coracgdo da _ oes ae 


retlexdo teoldgica de Moltmann, ou seja, a promessa divina das | 
“realidades ultimas” que dao sentido a vida de cada homem | 

individual e de toda a histéria humana, e iluminam a vida presente, relativizando 
todos os seus resultados e todas as suas instituigées a luz da promessa do futuro. 
E é claro que quem alimenta a esperanga crista “nao paces jamais se eugene as 


ad e as fatalidades inelutaveis desta terra”. 














a otanbinn Wolfhardt panaanbers - - nascido em stétin em 2 


Pannenberg: 

1928 e professor de teologia em Munique — sustenta que aespe- 0 Deus biblico 
ranga crista age sobre o mundo historico em direcdo contestataria. é o Deus 
E em O Deus da esperanca (1967) ele estabelece sua distancia das promessas 
do Deus dos filésofos em favor do Deus biblico: este é”o Deus que /eva 
das promessas, que conduz, na historia, para um novo futuro, 274M novo 
Deus do reino futuro que cunhou a saad do mundo ea futuro 
user humana”. Clee 

© Dentro do mundo catdlico foi Johannes B. Metz, aus Metz: 


em 1928, e professor de teologia fundamental em Munster, que 
suscitam - com obras como Sobre a teologia do mundo (1968) 


as promessas 
escatologicas 


e O futuro da esperanca (1970) — a reflexdo teoldgica sobre 0 da Biblia — 
tema da esperanca. A velha metafisica, afirma Metz, ndo serve 40 se deixam 
mais como instrumento de interpretagado da Revelacao; também Cea 

a 


é inadequada a perspectiva existencialista, uma vez que tal pers- 
pectiva “privatiza” a mensagem crista e considera “dispensaveis” 


a realidade social e o empenho politico. A mensagem crista, porém — -eissoe@oque 
Metz mais preza -, nado 6 uma questao privada: “AS promessas escatoldgicas da 
tradi¢ao biblica — liberdade, paz, justica — nao se deixam privatizar. Elas nos remetem 


necessariamente, incessantemente, diante de nossa Females gene 





‘Edward Schillebeeckx, nascido em Anvers em 1914; professor 
primeiro em Louvain e depois em Nimegen. fol. ° OPHIR al ins- 
pirador do Novo catecismo holandés. 


e Tedlogo da Sosiancs é também. fe) ‘Sonica peNanaes. 


SehillebBecon 
o Deus 

que esta 

em Jesus Cristo 


- O homem vive tenso para o futuro; seu interesse esta beatae _ nos da 
mente no futuro. E é justamente essa orientagdo para o futuro a possibilidade 
— a luz da qual o homem de hoje olha sua histéria, a si proprio de tornar 
e aos outros - que nos leva a redescobrir uma imagem de Deus tudo novo 
autenticamente biblica: “E a nocdo de Deus, entendido como ~~ 54 


‘nosso futuro’ [...], o Deus que em Jesus Cristo nos ae a epee: 


dade s tornar esac novo" 
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1 Moltmann 


e a contradicao entre 





“ wo«w tA wal IP 
esperanca € expenienclia 


Se a teologia da morte de Deus é a 
teologia que contabiliza e usa as categorias 
tipicas da filosofia empirista e analitica 
anglo-americana, a teologia da esperanga 
corresponde 4a filosofia hegeliana-marxista 
do continente europeu: essencialmente, ela 
pretende responder ao desafio marxista, 
permanecendo principalmente em estreito 
contato com a obra de Ernst Bloch, em cujo 
O principio esperanca Jurgen Moltmann e, 
com ele, muitos outros tedlogos da espe- 
ranga viram o instrumento hermenéutico 
adequado para a interpretagdo da Reve- 
lagdo harménica e compreensivel para os 
homens de nossos dias. Como dira outro 
tedlogo da esperanca, Wolfhardt Pannen- 
berg, foi o marxista Ernst Bloch que “nos 
ensinou a compreender novamente a for¢a 
maravilhosa de um futuro ainda aberto e da 
esperanca, que nela se baseia, para a vida e 
o pensamento do homem”. 

O fundador da teologia da esperancga 
foi o tedlogo protestante alemao Jurgen 
Moltmann (nascido em Hamburgo em 
1926, professor de teologia sistematica em 
Bonn). Em seu trabalho fundamental Teo- 
logia da esperanga (1964), Moltmann parte 
da escatologia, isto é, da promessa divina 
daquelas “realidades tltimas” que dao sen- 
tido a histéria e iluminam a vida presente, 
relativizando todos os seus resultados a luz 
da promessa do “futuro”. 

Moltmann afirma que a teologia crista 
“tem um Unico problema verdadeiro, que 
lhe é imposto por seu proprio objeto e que, 
através dela, é proposto para a humanidade 
€ para o pensamento humano: o problema 
do futuro”. E isso pelo fato de que “o 
elemento escatolégico nao é um dos com- 
ponentes do cristianismo, mas, em sentido 
absoluto, é 0 tramite da fé crista, é a nota 
pela qual todo o resto se afina, é a aurora 
do esperado novo dia, que ilumina todas as 
coisas com sua luz. Com efeito, a fé crista 
vive da ressurreicado de Cristo crucificado 
e se projeta na direcao das promessas do 
futuro universal de Cristo”. 

Todavia, precisa Moltmann, “a esca- 
tologia ndo pode vagar nas nuvens, e sim 
formular suas afirmagodes de esperanca em 
contradigao com a experiéncia presente do 
sofrimento, do mal e da morte. Assim, é 
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quase impossivel desenvolver uma escatolo- 
gia em si mesma. E muito mais importante 
mostrar que a esperanga é o fundamento e 
o motor do pensamento teol6gico enquanto 
tal, e introduzir a perspectiva escatolégica 
nas afirmagoes teolégicas sobre a revelagdo 
de Deus, a ressurreic¢do de Cristo, a missao 
da fé e a historia”. Todas essas reflexdes 
sobre a esperanga nada mais significam do 
que o fato “de que quem tem essa esperanca 
nunca poderd se adaptar as leis e as fatali- 
dades inelutdveis desta terra”. G28 





= Pannenberg: 
“a prioridade pertence a fé, 


Mas O primado a esperanca”™ 


A acdo da esperanga crista sobre o 
mundo hist6rico em sentido contestatario é 
uma concep¢ao que também pode ser encon- 
trada em Wolfhardt Pannenberg (nascido 


- ™@ Escatologia. O termo (do grego 
éschata = as coisas ultimas) indica, 
no pensamento cristdo, a parte da 
b ~ teologia dogmatica em que se tratam 
» OS novissimos: morte, juizo, inferno 
e paraiso. 

No Antigo Testamento as expecta- 
tivas escatologicas foram expressas 
» nos livros de lsaias, Daniel, Ezequiel 
e Zacarias. 

No cristianismo a ressurreigdo de 
Cristo se tornou o evento escatolégico 
que marca a vitoria sobre a morte, na 
espera do advento do Reino com a 
segunda vinda de Cristo. Os primeiros 
: cristaos acreditavam que a segunda 
E. vinda de Cristo seria iminente. E, dado 
que isso n&o aconteceu, os trechos 
escrituristicos que falam de um fim 
dos tempos muito préximo foram 
reinterpretados diversamente, em 
chave alegorica, por exemplo. 

Na tradicado teoldgica, a escatologia » 
foi identificada, como dissemos, com 
a tratacado dos “novissimos”. Na teo- 
logia contemporanea 0 interesse pela 
questdo “escatolédgica” é muito vivo, 
especialmente entre os tedlogos da 
esperanga. O tema foi estudado prin- 
cipalmente por Jurgen Moltmann. 
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me 
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em Stétin em 1928, professor de teologia 
em Munique). 

A cristologia de Pannenberg poe des- 
de 0 inicio a esperanga como seu fulcro. E 
esse fato aparece inteiramente explicito em 
seu ensaio intitulado O Deus da esperanca 
(1967). Afirma Pannenberg que 0 Deus do 
teismo tradicional é “um ser ao lado dos 
outros seres” e que, por isso, a critica filo- 
sOfica, de Nietzsche a Sartre, ataca a finitude 
e o antropomorfismo do Deus dos fildsofos. 
Entretanto, essa critica ndo ataca em nada 
o conceito biblico de Deus, isto é, “o Deus 
das promessas, que leva a um novo futuro na 
historia, Deus do Reino futuro que cunhou 
a experiéncia do mundo e a situagao huma- 

”. Substancialmente, para Pannenberg, 
“se o regnum venturum for biblicamente 
caracterizado como reino de Deus, entao 
teremos esse primado ontolégico do futuro 
do reino sobre todo o real presente e também 
sobre o presente psiquico. Com efeito, bibli- 
camente, o ser de Deus € o ser do reino sao 
idénticos, porque o ser de Deus é seu poder”. 

Em substancia, na opiniao de Pannen- 
berg, “a fé diz respeito ao futuro. E, em sua 
esséncia, o futuro é confiang¢a: a confianca 
volta-se essencialmente para o futuro, 
sendo justificada ou frustrada pelo futuro. 
Mas nao se tem confianca cegamente, e 
sim com base em algo de tangivel em que 
consideramos poder confiar. A verdadeira 
fé nao é credulidade cega. Os profetas pu- 
deram conclamar Israel a ter conflanga nas 
promessas de Javé porque Israel ja havia 
experimentado, durante uma longa histé- 
ria, que podia confiar nesse seu Deus. E o 
cristao empenha sua confianga, sua vida e 
seu futuro pelo fato de que Deus se revelou 
na sorte de Jesus” 

Desse modo, 0 cristao torna-se partici- 
pe da gloria de Deus “somente se deixar para 
tras de si o que jd é e © que encontra como 
condigao de seu mundo. Nao por meio de 
uma fuga do mundo, e sim por meio de uma 
mudanga ativa do mundo, que é expressdo 
do amor divino, do poder de seu futuro 
sobre o presente, por meio de sua mudanga 
para a gloria de Deus”. 


"" Metz: 


a teologia da esperancga 





como teologia politica 


No ambito catélico, foi Johannes B. 
Metz (nascido em 1928; professor de 
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teologia fundamental na Universidade de 
Miinster) quem se empenhou na elaboracao 
da teologia da esperanca, que nele, depois, 
adquiriu a fisionomia de teologia politica. 
Autor de Sobre a teologia do mundo (1968) 
e de O futuro da esperanca (1970), aberto 
ao didlogo e influenciado por Rahner, mas 
também por Ernst Bloch e pela Escola de 
Frankfurt, Metz sustenta que, se a velha 
metafisica (privada de auténtica dimensao 
do futuro) é inadequada como instrumento 
de interpretagao da Revelacao, também sao 
inadequadas as concepg¢6es existencialista 
e personalista de que se valeram muitos 
tedlogos contemporaneos. E essas concep- 
ges so inadequadas porque privatizam a 
mensagem crista, reduzem “a pratica da fé 
a decisdo privada do individuo, afastado 
do mundo” e, desse modo, nada mais véem 
na realidade sociopolitica do que “uma 
realidade negligenciavel”. Segundo Metz, 
essa interpretacao € equivocada pela simples 
razao de que no cristianismo nao existe uma 
salvagao privada. A mensagem crista nao se 
deixa privatizar porque “as promessas esca- 
tologicas da tradi¢ao biblica — liberdade, 
paz, justiga, reconciliagdo — nao se deixam 
privatizar. Elas nos remetem necessaria e 
incessantemente a nossa responsabilidade 
social”, 

E é precisamente assumindo a “espe- 
ranga” como centro de sua perspectiva que 
a Igreja, “portadora da memoria subversiva 
da liberdade”, pode exercer fungdo critica 
sobre o mundo e, ao mesmo tempo, langar 
propostas construtivas. A Igreja deve procla- 
mar incessantemente “a promessa escatol6- 
gica de Deus” diante dos sistemas politicos 
que tentam bloquear a histéria e proibir 
o futuro do homem: “Com sua ‘promessa 
escatolégica’, diante de toda concepgao 
abstrata do progresso e de todo ideal hu- 
manista abstrato, a Igreja faz cair por terra 
as tentativas de considerar o individuo vivo 
no momento atual como material ou meio 
de construcdéo de um futuro tecnolégico 
inteiramente planificado” 





A... Schillebeeckx: 


‘Deus é aquele que vita” 


O homem vive voltado para o futuro. O 
futuro é seu interesse. Com efeito, ainda que 
viva mergulhado no presente e esteja marca- 
do pelo passado, o homem ndo é de modo 
nenhum prisioneiro do passado e transcende 





continuamente seu proprio tempo, como o 
testemunha o incessante desenvolvimento 
que ele imprime a filosofia e a arte, e que 
realiza, por exemplo, na ciéncia e na tecno- 
logia. Essa é a orientacao do nosso mundo 
e esse € o modo pelo qual o homem percebe 
a si mesmo e a sua histéria. Entao, sendo 
assim, escreve 0 tedlogo catélico Edward 
Schillebeeckx (dominicano, nascido em 
1914 em Anvers; autor, entre outras obras, 
de Deus e 0 homem; Revelacao e teologia; 
O mundo e a Igreja: trata-se de livros que, 
a partir de 1964, retinem ensaios e artigos 
publicados isoladamente), “a situacdo exige 
que falemos de Deus de modo muito dife- 
rente daquele que estavamos acostumados 
a falar no passado. E se deixarmos de fazé- 
lo [...], nosso testemunho e nosso discurso 
sobre Deus serao recebidos pela maioria das 
pessoas com incredulidade”. 

Assim, para que o tedlogo n4o se torne 
culpado da extingao da forga da experiéncia 
religiosa em um mundo secularizado, deve 
reinterpretar 0 conceito de Deus. E, sendo 
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dever, é também algo possivel, j4 que nao é 
dificil ver que, a cada estagio de desenvol- 
vimento da humanidade e a cada cultura 
corresponde um modo especifico de expe- 
rimentar Deus. 

A teologia, diz Schillebeeckx, “é a fé 
do homem que pensa; é reflexdo sobre a fé”. 
Mas a fé nao é a fé de homens que vivem 
fora da histéria e do tempo, nao é a fé de 
todos e de ninguém, € a fé de homens que 
constroem seu mundo e sua cultura e, atra- 
vés dela, de quando em vez, véem de modo 
diverso o mundo, a histéria e a si mesmos. 
E a orientagao para o futuro, que é a pers- 
pectiva caracteristica com que o homem 
contemporaneo vé o mundo, a hist6ria ea si 
mesmo, nos leva a redescobrir a imagem de 
Deus que, profundamente biblica, fora ocul- 
tada posteriormente: “E a nogdo de Deus 
entendido como ‘nosso futuro’, o Deus que 
chega, ‘aquele que vem’; nado o ‘totalmente 
outro’, mas o ‘totalmente novo’ que é nosso 
futuro, o Deus que, em Jesus Cristo, nos da 
a possibilidade de tornar tudo novo”. 
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BaARTH 





"Ndés pedimos fé, 
nada mais 
@ nada menos” 


"Ndo pretendemos nossa fé a partir de 
outros homens; pois, se outros crerem, eles o 


fardo como nés mesmos, com o préprio risco 
@ com promessa propria". 





A fé 6 a conversdo, a radical nova orienta- 
¢Go do homem que estd nu diante de Deus, que 
para adquirir a pérola de grande prego tornou- 
se pobre, que por causa de Jesus estd pronto 
para perder sua alma. A préopria fé @ fidelidade 
de Deus, sempre ainda e sempre de novo es- 
condida atrds @ acima das afirmacgées, @ das 
boas disposigées, das conquistas espirituais do 
homem em relagdo a Deus. A fé, por isso, jamais 
esta realizada, dada, assegurada, @ sempre @ 
sempre de novo, do ponto de vista da psico- 
logia, o salto no incerto, no escuro, No vazio. 
A carne @ o sangue ndo nos revelam isso (Mt 
16,17): nenhum homem pode dizé-lo a outro, 
nenhum pode dizé-lo a si mesmo. Aquilo que 
ouvi ontem, devo ouvi-lo também hoje, deverei 
ouvi-lo também amanhé, como uma coisa nova, 
@ sempre o revelador é o Pai celeste de Jesus, 
apenas ele. A revelagdo em Jesus, exatamente 
enquanto @ revelagGo da justica de Deus, é 
tamoém a que envolve Deus no mais profundo 
segredo @ o torna incognoscivel. Em Jesus, 
Deus se torna verdadeiramente mistério, faz- 
se conhecer como o Desconhecido, fala como 
o eterno silencioso. €m Jesus Deus se premune 
contra toda confidencialidade indiscreta, toda 
impucéncia religiosa. Revelado em Jesus, Deus 
torna-se um escdndalo para os judeus @ uma 
loucura para os gregos. Em Jesus a comunica- 
cao de Deus comesa com uma repulsa, com a 
abertura de um abismo intransponivel, com a 
oferta consciente do mais grave escdndalo: "Se 
for tirada a possibilidade do escdndalo, como 
Foi Feito na cristandade, todo o cristianismo se 
torna participagdo direta @ entGo todo o cris- 


tianismo @ abolido. Ele se tornou coisa leve @ 
superficial, a qual ndo fere de modo suficiente- 
mente profundo, nem cura, torna-se a invengao 
especiosa de uma compaixdo apenas humana, 
que esquece a infinita diferenga qualitativa 
entre Deus @ o homem" (Kierkegaard). A Fé 
em “Jesus” & o radical "Apesar de tudol”, como 
também seu contetdo, a justia de Deus, é um 
radical “Apesar de tudol”. A fé em Jesus é essa 
coisa inaudita: sentir e compreender o amor de 
Deus, dar a Deus, em sua total invisibilidade @ 
segredo, o nome de Deus. A fé em Jesus é 0 
risco de todos os riscos. Este “Apesar de tudo!”, 
este ato inaudito, este risco € o caminho que 
indicamos. 

Nés pedimos fé, nada mais e nada menos. 
Nds a pedimos, ndo em nosso nome, mas em 
nome de Jesus, em quem essa exigéncia se 
impds a nds sem escapatdria. Ndo pedimos fé 
em nossa fé; pois sabemos que, em nossa Fé, 
aquilo que & nosso @ incrivel. Ndo eretendemos 
nossa Fé para outros homens; pois, s@ outros 
crerem, eles o fardo como nés mesmos, com 
© prdéprio risco @ com promessa prdépria. Nés 
pedimos fé em Jesus. Nés a pedimos a todos, 
a todos aqui @ agora, no plano de vida em 
que exatamente eles se encontram. Ndo hd 
nenhuma pressuposicdo humana (pedagégica, 
intelectual, econdmica, psicoldgica etc.) que 
deva ser preenchida como preliminar da fé. 
Nao ha nenhuma introdugdo humana, nenhum 
itinerdrio de salvagdo, nenhuma escala gra- 
duada para a fé que deva ser de algum modo 
percorrida. A fé & sempre o inicio, a pressupo- 
sicdo, o Fundamento. Pode-se crer como judeu 
@ como grego, como crianga @ como ancido, 
como homem culto @ come ignorante, como 
homem simples @ como homem complicado, 
oode-se crer na tempestade @ na bonanga, 
pode-se crer em todos os graus de todas as 
imagindveis escalas humanas. A exigéncia da Fé 
corta transversalmente todas as diferencas da 
religido, da moral, da conduta @ da experiéncia 
da vida, da penetragdo espiritual e da posicdo 
social. A Fé & para todos igualmente Facil @ 
iqualmente dificil. A fé &é semoere o mesmo “Ape- 
sar de tudo!", a mesma coisa inaudita, o mesmo 
empreendimento arriscado. A fé & para todos 
a mesma necessidade @ a mesma promessa. 
A fé & para todos o mesmo salto no vazio. Ela 
é possivel a todos, porque é iqualmente para 
todos impossivel. 








K. Barth, 
Epistola aos Romanos. 








BoONHOEFFER 





“Quem estd ligado a Cristo 
encontra-se seriamente 
sob a cruz” 


Seguimento e cruz: "A cruz é [...] sofrer @ 
ser rejeitados. € também aqui no verdadeiro 
sentido de ser rejeitados por causa de Jesus 


Cristo, Ndo por causa de outro comportamen- 
to ou de outra Fé". 





€ comecou a lhes ensinar: "€ preciso que 
o Filho do Homem sofra muitas coisas, que 
seja rejeitado pelos ancidos, pelos sumos 
sacerdotes @ pelos escribas, que seja morto 
@ que depois de trés dias ressuscite”. € dizia 
isso abertamente. Entdo Pedro, tomando-a 4 
parte, comegou a reprova-lo. Mas ele, virando- 
s@é @ vendo seus discipulos, reprovou Pedro 
@ disse: “Afasta-te de mim, Satands, porque 
néo pensas conforme Deus, mas conforme os 
homens”. € depois de ter convocado a multi- 
ddo junto com seus discipulos, disse-lhes: “Se 
alguém de vos quiser vir atras de mim, reneque 
asi mesmo, tome sua cruz e me siga. Porque 
quem quiser salvar sua vida a perderd, mas 
quem perder sua vida por causa de mim @ por 
causa do evangelho a salvard. De que adianta, 
com efeito, ao homem ganhar todo o mundo 
se perder sua vida? Porque, o que dard o ho- 
mem em troca de sua vida? Com efeito, quem 
se envergonhar de mim @ de minhas palavras 
nesta geragdo adultera @ pecadora, tambem o 
Filho do Homem se envergonhard dele quando 
vier na gléria de seu Pai com os santos anjos" 
(Mc 851-48). 


© convite a seguir Jesus esta ligado, 
nesta passagem, com o anuncio da paixdo de 
Jesus. Jesus Cristo deve sofrer @ ser rejeitado. 
€ a necessidade da promessa de Deus, a fim 
de que as Escrituras se cumeram. Sofrer @ ser 
rejeitados ndo é o mesmo. Também na paixdo 
Jesus podia ainda ser o Cristo festejado. A 
paixdo podia ser ainda causa de profunda 
compaixdo @ admiracgéo por parte do mundo. 
A paixdo em sua tragicidade poderia ainda 
ter um valor intrinseco, uma gléria e dignidade 
intrinsecas. Mas Jesus @ o Cristo rejeitado na 
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epaixdo. O fato de ser rejeitado tira da paixdo 
toda dignidade e gléria. Deve ser uma paixdo 
infame. Sofrer @ ser rejeitado & a exoressdo 
que resume a cruz de Jesus. Morrer sobre a 
cruz significa padecer @ morrer sendo rejeita- 
do, expulso. Jesus deve sofrer @ ser rejeitado 
por necessidade divina. Toda tentativa de 
impedir aquilo que deve acontecer @ diabdli- 
co, mesmo @ justamente se provem do circulo 
dos discipulos, porque ndo quer permitir que 
Cristo seja o Cristo. O fato de que justamente 
Pedro, a rocha da Igreja, aqui se torne culpdvel 
imediatamente depois da confissdo de fé em 
Jesus Cristo e depois de sua consagragdao por 
parte deste, indica que a prdpria lgreja, desde 
© inicio, se escandalizou do Cristo sofredor. 
Ndo quer um Senhor semelhante, @ como 
Igreja de Cristo ndo quer deixar-se impor a lei 
da paixdo. © protesto de Pedro vem de sua 
recusa a aceitar a dor. € dessa Forma Satands 
eenetrou na Igreja; ele quer arrancd-la da cruz 
de seu Senhor. 

Por isso Jesus deve agora referir a ne- 
cessidade da paixdo clara @ inequivocamente 
tamoém para seus discipulos. Como Cristo 
é o Cristo apenas se padece @ & rejeitado, 
também o discipulo @ discipulo apenas se 
padece @ & rejeitado, se é crucificado com 
seu Senhor. Sequir Jesus, isto %, estar ligado 
a pessoa de Jesus Cristo, quer dizer, para 
quem o segue, ser posto sob a lei de Cristo, 
isto 6, sob a cruz. 

O antncio desta verdade inaliendvel 
aos discipulos comega estranhamente com a 
concessGo da plena liberdade. Jesus diz: “Se 
alguém quiser vir atras de mim [...]". Ndo 6 
uma coisa ébvia sequer para os discipulos. 
Ninguém pode ser obrigado; mais ainda, isso 
verdadeiramente ndo pode sequer ser espe- 
rado de alguém; "se alguém", malgrado todas 
as outras ofertas que Ihe sdo feitas, quiser 
sequir Jesus... Ainda uma vez tudo depende da 
decisGo; enquanto os discioulos se encontram 
ja no sequimento de Jesus, mais uma vez tudo 
é interrompido, tudo permanece em aberto, 
ndo se espera nada, no se impde nada; tdo 
radical & aquilo que agora serd dito. Portanto, 
mais uma vez, antes que seja anunciada a lei 
da obediéncia, os discioulos devem reaver sua 
elena liberdade. 

"Se alguém quiser vir atras de mim, 
reneque a si mesmo". Como Pedro, quando 
renegou Cristo, disse: “Eu ndo conheco este 
homem", da mesma forma, quem quiser seguir 
Cristo, deve falar a si mesmo. A renegagdo de 
si mesmos nNdo pode jamais se exprimir em 
uma quantidade, por maior que seja, de atos 
particulares de martirio auto-imposto ou de 
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exercicios ascéticos; ndo se trata de suicidio, 
porque também nisso poderia prevalecer ainda 
o egocentrismo do homem. Renegar a si mesmo 
quer dizer conhecer apenas Cristo, ndo mais 
a si mesmos, ver apenas ele que precede, e 
néo mais o caminho que & demasiado cificil 
para nds. Renegar a si mesmos significa: ele 
precede, apego-te a ele. 

"L..] @ tome sua cruz sobre si mesmo". 
Jesus, por gracga, preparou seus discipulos 
para esta palavra por meio das palavras da 
renegacgdo de si mesmos. Apenas se real @ 
completamente nos esquecermos de nds, se 
Ndo conhecermos mais a nds mesmos, pode- 
mos estar prontos para carregar sua cruz por 
causa dele. Se conhecermos apenas ele, en- 
tao ndo conheceremos mais os sofrimentos de 
NOSSO Cruz, POrQUS sd vemos a ele. Se Jesus 
Ndo nos tivesse tdo benevolamente prepa- 
rado para esta palavra, nds Ndo poderiamos 
suportd-la. Ao contrdério, dessa forma ele nos 
pos em grau de sentir também esta dura pa- 
lavra como graga. Ele nos alcanga enquanto 
oO sequimos com alegria @ nos confirma nesse 
caminho. 

A cruz ndo &@ incémodo @ duro destino, 
mas a dor que nos atinge apenas por causa 
d@ nosso apego a Jesus Cristo. A cruz ndo @ 
uma dor casual, mas é necessaria. A cruz ndo 
é a Cor inerente em nossa existéncia normal, 
mas dor que depende do fato de ser cristdos. 
A cruz em geral ndo & apenas essencialmente 
dor, mas sofrer @ ser rejeitados; e também 
aqui no verdadeiro sentido de ser rejeitados 
por causa de Jesus Cristo, ndo por causa de 
algum outro comportamento ou de outra Fé. 
Uma cristandade que ndo tomava mais a sério 
o compromisso de sequir Jesus, que tinha feito 
do Evangelho apenas uma consolagdo barata, 
@ para a qual, de resto, a vida natural @ a 
vida cristG coincidiam sem nenhuma ciferenca, 
devia ver na cruz o inc6modo quotidiano, a 
dificuldade @ a angUstia de nossa vida natural. 
Havia-se esquecido que a cruz significa sempre 
ao mesmo tempo ser rejeitados, que a vergo- 
nha da dor é parte da cruz. Uma cristandade 
que ndo sabe distinguir vida civil de vida cristé 
néo pode mais compreender o sinal essencial 
da dor da cruz, isto é, o ser na dor expulsos, 
abandonados pelos homens, como o salmista 
lamenta sem fim. 

Cruz significa sofrer com Cristo, paixdo 
de Cristo. Apenas quem estd ligado a Cristo, 
como ocorre para Quem oO segue, encontra-se 
seriamente sob a cruz. 








D. Bonhoeffer, 
Seguimento. 


RAHNER 





Tarefa e compromissos 
da teologia do futuro 


"Ai teologia ce amanhé deverd [...] infun- 
dir nos crist6os @ nas Igrejas a coragem de 
tomar cecisées, de realizar atos concretos 
validos naquela época determinada. Poderd 
fazé-lo do modo que the é proprio apenas 


caso sé atribua uma fungdo de conselho e 
de adverténcia, Ce profecia e de estimulo, 
embora sempre reconhecendo 4 prdxis sua 
inteligibilidade especifica [...]”. 





A teolagia do futuro, permanecendo firme 
a unidade do credo perene, serd caracteriza- 
da por um vasto @ inevitdvel pluralismo das 
teologias. Hoje cada campo da histéria estd 
estreitamente ligado a todos os outros, tanto 
como resultado da racionalidade moderna como 
da técnica. Isso leva a uma cultura Unica @ cds- 
mica com forte diferenciagdo interna — terreno, 
portanto, sobre o qual mais decisivamente as 
teologias se diversificardo. Elas permanecerdo 
sempre ligadas 4 Unica fé da Igreja, mas seu 
método, sua estrutura @ suas perspectivas, 
terminologias e@ reflexos na agdo resultardo 
tdo variados de modo a néo se reconhecerem, 
sequer como denominador comum, em nenhuma 
teologia homogénea. De resto, uma operagdo 
deste género resulta impossivel jd pelo fato 
de que o individuo cristdo @ tedlogo, com suas 
unicas forgas @ no breve arco de tempo de seu 
trabalho, ndo estard em grau de reduzir 4 unida- 
de @ integrar em sua prdpria teologia o enorme 
material cientiFico, social @ histérico sobre o qual 
cada teologia particular deverd trabalhar. 

O didlogo entre as varias teologias existi- 
ra sempre @ serd necessario, mas ndo existird, 
ao contrario, urna teclogia ca Igreja, mas muitas 
teologias eclesiais, cuja distingdo (ndo contradi- 
gG0) em relacdo ao Unico credo serd percebida 
com maior clareza pelas consciéncias dos fiéis 
de amanné. Isso significa também que o ma- 
gistério, legitimamente sempre empenhado na 
defesa da unidade do credo, deverd conceder 
ds diversas teologias maior responsabilidade, 
quando e¢las procuram sua relagdo especifica 
com o credo perene. Esse pluralismo futuro 
das teologias abrird, consideramos, também 
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possibilidades novas para enfrentar sem falsos 
nivelamentos, em uma teologia falsamente @ 
superficialmente unitdria, o pluralismo confes- 
sional das teologias, dé modo nenhum causa 
necessaria de diviséo entre as Igrejas. 

A teologia do futuro ndo poderdé renunciar, 
sequer com seu pluralismo, 4 coragem de refle- 
tir com todas as energias @ todos os meios 4 
disposigdo do homem, ou seja, o coragem de 
Fazer Filosofia no sentido mais amplo co termo. 
Mas a teologia do futuro ndo poderd mais 
partir da premissa de uma filosofia comum, ja 
elaborada quase em todo particular @, como 
tal, oferecendo-se ao inicio do trabalho teold- 
gico verdadeiro @ prdprio. Em certo sentido as 
teologias deverdéo criar sob sua prépria respon- 
sabilidade as Filosofias sobre as quais depois 
inserirdo seu trabalho. Naturalmente ndo po- 
derdo pressupor nem desenvolver uma Filosofia 
que declaradamente se coloque em contradicao 
com uma filosofia aceita ou elaborada pelas 
outras teologias eclesiais. Todavia, as teologias 
eclesiais de amanhaé podem tranquilamente 
confiar em filosofias diversas, em certo sentido 
disparatadas @ estranhas uma 4 outra, sendo 
impossivel, pensamos, uma integragGo superior 
em um sistema Unico @ considerado absoluto. 
Tal pluralismo insuperdvel das filosofias, leva- 
das adiante pelos prdéprios tedlogos, constituira 
um motivo @ um. momento do pluralismo das 
teologias eclesiais. [...] 

A teologia do futuro tera marca ecuménica. 
A teolagia ecuménica n&éo serd amanhd uma 
disciplina ao lado das outras, mas se tornaré um 
momento que caracterizard profundamente todo 
© pensamento @ todo o trabalho do tedlago. € 
isso sera necessdrio ao menos pelo motivo de 
que toda disciplina deve estar a servico da vida 
da lgreja, mas justamente tal vida 6, sempre 
@ em todo lugar, vontade ecuménica voltada 
para a unidade das Igrejas e para a multiola 
variedade dentro da Unica Igreja. [...] 

Apresentard [a teologia do futuro] um ca- 
rater antropocéntrico? Isso ndo deveria estar em 
oposigdo com seu teocentrismo radical. Basta 
pensar, com efeito, que o homem realiza sua 
prépria esséncia teoldgica apenas se confia 
totalmente sua propria existéncia ao mistério 
inefavel, que nds chamamos Deus. [...] 

Uma teclogia do futuro serd estruturada 
com base no empenho para uma continua criti- 
ca das ideologias, voltada para as idgologias 
profanas, para as falsas utopias sociais, mas 
também para uma desconfianga ideoldgica em 
relagdo 4 mensagem do evangelho e da Igreja? 
A teologia do futuro realizaré um didlogo com 
as ciéncias modernas, que serd mais imediato 
@ explicito do que o foi no passado, @ even- 
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tualmente terminard por se tornar seu proprio 
orincipio estruturante? Ndo nos esquecamos de 
que tais ciéncias hoje querem ser consideradas 
quténomas, porque a filosofia sempre mais 
claramente se separa @ se distancia das cién- 
cias, nem estas lhe permitem mais que ¢la se 
proponha como o Unico centro de elaboragao 
ca autocompreensdo profana do homem, da 
revelacgao @ da teologia. A teologia do futuro 
devera ser estruturada de modo diferente 
também no que se refere a sua temdtica? Com 
efeito, como ocorre com as outras ciéncias, NGO 
deverd talvez refletir com muito maior intensida- 
de @ empenho sobre seus prdprios métodos @ 
sobre sua prdpria hermenéutica, até se tornar 
em certo sentido também ela “metateologia’, 
embora dessa forma encontrando-se exposta 
aum perigo mortal: sufocar-se em uma reflexdo 
estéril sobre si prdpria, sem jamais chegar a 
coisa? A teologia do futuro deverd refletir com 
mais resolugdo de modo transcendental sobre 
a historicidade formal da histéria da salvagdo, 
4 qual naturalmente sempre permanece ligada? 
Ou poderd, no caso, com liberdade e esponta- 
neidade novas, confiar-se mais imediatamente 
4 historia @ a seu cardter de histéria aberta 
para o futuro? 

Eis algumas perguntas sobre temas que 
talvez a teologia de amanhé acabard por privi- 
legiar. € muitas outras semelhantes poderiamos 
colocar. Mas hoje @ quase impossivel encontrar 
uma resposta para elas. De resto, sua prdoria 
multiplicidade nos recorda mais uma vez o plu- 
ralismo, que no futuro da teologia sem duvida 
se manifestard. 

A teologia do futuro, no modo que the 
é& prdprio, deverd infundir nos crist6os @ nas 
Igrejas a coragem de tomar decisdées, de rea- 
lizar atos concretos vdlidos naquela éeoca 
determinada. Poderd fazé-lo do modo que lhe 
é eprdprio apenas caso se atribua uma fungdo 
de conselho e de adverténcia, de profecia e de 
estimulo, embora sempre reconhecenco 4 praxis 
sua inteligibilidade especifica [...]. 

A teologia co futuro serd mais consciente, 
esperamos, de seu cardter de serva da existén- 
cia cristd @ da realizagdo religiosa que o homem 
deve dar a si proprio. Ndo @ ciéncia com Fim 
em si mesma @, talvez, como tal, ndo deverd 
ser tedlogia apenas orante @ genuflectente, 
pois NGO pode eximir-se de se tornar critica. €, 
todavia, mais ainda do que nos ultimos cem 
anos, deveria brotar da oragdo, ndo se esgotar 
unicamente na doutrina teoldgica, histdérica ou 
tedrica. Até aonde possivel, deveria iluminar 
a existéncia do homem empenhado na vida 
real, infundir-Ihe a coragem de se entregar em 
espirito de adoracgdo a incompreensibilidade da 
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existéncia, em cujo fFuncdo reina Deus com sua 
graga: entregar-se a essa incompreensibilido- 
de com corajosa esperanga @ com o amor que 
abraca, unidos, Deus e o homem. 


K. Rahner, 
Novos ensaios. 


A missdo da Igreja: 
indicar a salvacdo 
ao mundo inteiro 


O cristianismo: uma religido para todo 
a humanidade? Karl Rahner em didlogo com 


Gwendoline Jarczyk (Paris, 1983). 





Nosso mundo atual é composto pela multi- 
plicidade de culturas. Como’é possivel formular 
para tal mundo uma mensagem salvifica em 
grou de ser compreendcico @ aceita por todas 
as culturas? 


A teologia moderna ndo pode @ ndo deve 
ser mais que teologia de uma Igreja em nivel 
universal. Sem duvida, @ bastante dificil dar uma 
resposta O pergunta sobre a possibilidade de 
uma inculturagGo auténtica do cristianismo nos 
continentes da Africa, da América do Sul e, com 
maior razdo, da Asia oriental. Este problema 
nao foi levado pela teologia em suficiente 
consideracgdo. 

A parte as Igrejas orientais anteriores a 
Calcedénia, relativamente modestas, @ as da 
Ortodoxia também, porém, de cunho aciden- 
tal, até a metade do século XX existia apenas 
uma teologia européia que era “exportada” 
para todo o mundo. Essas exportagdes natu- 
ralmente foram possiveis apenas sob a onda 
do colonialismo europeu. Hoje a coisa ndo @ 
mais admissivel: o acolhimento co cristianismo 
por parte de outras culturas nédo pode mais 
ser motivaco pelo recurso 4 superioridade das 
culturas européias @ ocidentais. € necessdrio 
concretizar um cristianismo que possa de fato ser 
acolhido, em uma sintese interna e essencial, 
eelas outras culturas. € jase véem os primeiros 
sinais desse processo. 

€ um dado de fato que o Concilio Vaticano 
li, diversamente do Vaticano I, tenha sido néo 
mais um concilio de bispos europeus com bis- 
pos ce origem européeia postos na chefia de 
dioceses em terras de missdo, mas um Concilio 
que viu reunido um verdadeiro episcopado 
mundial. Isso assinalou o inicio de uma teologia 


ndo mais européia, mas realmente marcada 
pelas varias culturas. Naturalmente isso ndo 
significa que o problema esteja resolvido. Ao 
contrario: tem-se, por diversos lados, até a im- 
pressdo de que Roma esteja demasiadamente 
cautelosa a respeito. Por exemplo, reage com 
muita desconfianga as solicitagées que provem 
da teologia da libertagéo, na América do Sul. 
Talvez o Vaticano ainda néo compreendeu que 
o cristianismo da Asia oriental ou da Africa tera 
uma configuragdo necessariamente diferente 
daquela da Europa! Outro exemplo: evidente- 
mente, em Roma néo se compreendeu sequer 
com suficiéncia que também em relagdo 4 estru- 
tura @ 4 interpretagdo do matriménio existem na 
Africa pressupostos completamente diferentes 
dos do mundo ocidental. Qu entdo: até hoje 
os textos litUrgicos das nagdes ndo ocidentais 
foram simples tracugées, em suas respectivas 
linquas, dos elaborados na Europa. Mas isso & 
suficiente? Por que Roma se opde a tentativas 
mais decididas por uma auténtica inculturagdo? 
Dependera, sem duvida, do desejo, por si mais 
que compreensivel, de salvaquardar a unidade 
em matéria de fé e de moral cristd. Por outro 
lado, a situagdo atual do cristianismo @ verda- 
deiramente nova do ponto de vista histérico. 
€ preciso considerar que até hoje, em 
toda a histéria do mundo @ da humanidade, 
jamais existiu uma religido que ndo fosse ex- 
clusivamente prépria de determinada civilizagdo. 
Poder-se-ia observar que uma religido deveria 
assumir a configuragao de um humanismo abs- 
trato para poder ser professada em todo o mun- 
do. O cristianismo, todavia, ndo pode constituir 
o modelo de um humanismo desse tipo. Ele é, 
com efeito, essencialmente a religiéo Fundada 
sobre a revelagdo histdérica de Deus, a qual, a 
partir de Israel, se tornou aquilo que @ hoje no 
Ambito da civilizagdo ocidental. Ora, corno uma 
religido desse tipo, que tem essencialmente 
uma origem histdrica, POSSa se tornar religido 
de todas as civilizagées, sem perder sua prépria 
identidade é, como jd dissemos, um problema 
aberto para a igreja @ para sua teologia. 
Acrescente-se, no entanto, outro proble- 
ma: o confronto com o ateismo, que tem, hoje, 
dimensGo mundial. O cristianismo se encontra, 
portanto, diante de dupla dificuldade, mesmo 
que esses dois aspectos estejam, em sentido 
positivo, mais estreitamente ligados do que 
estamos em grau de compreender. Mas, tam- 
bém sobre isso, a meu ver, ainda ndo se fez 
nenhuma reflexdo na Igreja. Por este motivo, 
hd algum tempo pedi pessoalmente que o 
Papa escreva ampla enciclica sobre o ateismo. 
Compreendo muito bem que até agora tenha 
havido motives justos e compreensiveis para 
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ndo fazé-lo: a tarefa apresenta-se, de fato, 
demasiadamente drdua. Todavia, todos os 
homens, apesar das diferengas culturais @ 
existenciais devidas ds varias situagées, estGo 
em relagdo com o mistério absoluto do Deus 
UNO @ eterno, @ em grau de compreender que 
s@ pode morrer em comunhdo @ uNniGo com o 
Unico Jesus, crucificado e ressuscitado. Pode- 
S@, portanto, exigir para todos os homens uma 
Unica Fé! Posso, com efeito, dizer a todo homem: 
"Existe o mistério incompreensivel de Deus, @ 
nele deves morrer. Porém, em Jesus, que de 
resto foi um europeu, tens a promessa de que 
este salto na incompreensibilidade de Deus tera 
um resultado positive”. Nessa luz, apesar da 
eroblematica acenada, é possivel ter também 
hoje a confianga serena de que a mensagem 
da Igreja pode ser ouvida em todo o mundo. 
€m qual medida esta mensagem depois serd 
ou Ndo de fato ouvida, 6 uma questéo aberta, 
estreitamente ligada ao problema sé a Igreja, 
sacramento fundamental de salvagdo para todo 
o mundo @ para todos os homens, deva ter, for- 
cgosamente, cd embaixo, uma valéncia numérica 
@ histérica, ou PoOssa renunciar a isso Sem Por 
isso Faltar automaticamente 4 sua missdo de 
indicar a salvagdo ao mundo inteiro. 





O senhor salienta sempre que todo 
homem tem a experiéncia da transcendéncia, 
mesmo que ndo conheca Deus @ a Revelagéo. 
A este propdsito, o senhor sustenta que tam- 
bém entre os ndo crentes contam-se numerosos 
“cristOos anénimos". O que o senhor entende 
com esse conceito? 


De fato, ndo sei se fui eu ou outros que 
cunharam o termo de “cristGo anénimo", ou se 
primeiro foi inventada a idéia de “cristianismo 
anénimo"; entre as duas coisas, com efeito, ha 
certa diferenca. Sem duvida minha teologia en- 
contra-se em estreita relagdo com este conceito. 
Antes de tudo, porém, gostaria de dizer que o 
termo em si ndo @ de importdncia fundamental 
para mim. S@ por um motivo qualquer de peda- 
gogia religiosa ou de outro género ele Fosse 
considerado como perigoso ou passivel de 
equivoco, poderia também ser abandonado. 
Todavia, depois do Vaticano || ndo se pode, de 
Fato, pdr em duvida que os homens Civinizados 
pela graca na fé, esperanca @ caridade ndo 
coincidem com o numero daqueles que estdo 
em uma relagdo de Fé explicita com Jesus Cristo 
@ sdo batizados. O ntmero dos “justificades", 
para usar um termo escoldstico, ou entdo, na 
terminologia do Concilio Tridentino, dos “jus- 
tificados na graga de Deus”, @ o numero dos 
batizados @ pertencentes 4 lgreja Catdlica ou 


o OS Igrejas cristds, ndo @ idéntico. Como jd sabia 
Agostinho, muitissimos parecem estar dentro @, 
na realidade, estdo fora, @ muitissimos parecem 
estar fora @, ao contrario, pertencem 4 Igreja 
invisivel daqueles que se encontram em estado 
de gracga. Neste sentido, a existéncia de “crist6os 
anénimos” @ certa. Quantos estes sejam, no 
momento em que, através da morte, entram no 
estado definitivo de sua existéncia? Como esses 
homens, embora nda pertencenco a Igreja visi- 
vel @ ndo tendo uma fé explicita com contetidos 
especificamente cristGos, possam ser crentes? 
Perguntas desse tipo, obviamente, sdo dificeis. 
A teclogia estd longe ce té-las esclarecido sufi- 
cientemente. Todavia, @ possivel & urgente ndo 
digo saber, mas esperar que, prescindindo de 
todas as diferengas ideoldgicas @ do horror da 
histéria profana do mundo, em muitos @ talvez 
até em todos os homens, vencera a graga de 
Deus, indébita, mas superabundante. Convicgdo 
esta que se pode @ se deve ter. 

Urn luterano tradicional diria, talvez: "Ndo 
digo que possam ser salvos apenas os batiza- 
dos. Sobre.a salvagdo eterna dos néo batizados 
nada sei”. No passado, também a teolagia 
escoldstica teria talvez respondido desse modo. 
Na Igreja, desde os tempos de santo Agostinho 
@na pratica até hoje, considerou-se comumente 
que apenas de modo excepcional se alcanga a 
salvagdo por meio da graga indébita de Deus. 
A perdigdo - permanecer na massa condenada, 
para usar a expressdo de Agostinho — era consi- 
derada mais ou menos a norma. Apenas dentro 
da multiddéo dos batizades, segundo essa visdo, 
podia existir, talvez, uma relagdo liggiramente 
melhor entre perdidos @ salvos. Hoje, porém, 
se deveria dizer: “Espero que o resultado fi- 
nal ca histéria humana néo deixard subsistir 
para a eternidade aquele ‘lixo’ que a teologia 
tradicional chama de ‘inferno’ “. Obviamente, 
ndo pretendo saber o modo com que no fima 
misericdrdia infinita de Deus, exaltada também 
peto Papa atual, poderdé coexistir com sua justiga 
@ coma possibilidade que um homem se perca 
por sua livre decisGo. Néo pretendo ter encon- 
trado uma sintese clara a respeito. Como catélico 
comum @ como tediogo digo que todo homem 
deve tomar em consideragdo a possibilidade 
da perdigdo eterna. Todavia, nada me obriga 
a afirmar que eu saiba com precisGo que essa 
indiscutivel possibilidade seréd definitivamente 
realizada! Posso dizer que espero uma coisa @ 
temo a outra. Temo as catdstrofes particulares, 
definitivas, @ espero na possibilidade, infeliz- 
mente sempre desmentida pela exoeriéncia 
humana, de uma definitiva “apokatdstasis pan- 
tén" (salvagdo de todos). Com todo o respeito 
por santo Agostinho, eu precisaria perguntar-lhe: 
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“Como podes ter fé na vitéria da cruz do Filho 
eterno de Deus ¢ ao mesmo tempo nao perceber 
nenhum problema na hipdtese segundo a qual 
uma enorme multiddo de homens incorrera na 
perdigao eterna? Ndo seria isso um sinal da 
frieza indescritivel de teu coragéo?” 

Entende-se que, depois de Auschwitz @ 
depois de tantos fatos terriveis também de nos- 
sos dias, ndo & licito engolir de modo simplista 
um otimismo cristo tdo liberal. Admito que ndo 
s@ pode afirmar de modo simplista que a his- 
tdria do mundo se concluira com uma harmonia 
de maravilhosa bem-aventuranga. Ro mesmo 
tempo, porém, ndo tenho sequer o direito de 
renunciar 4 esperanga para todos! 

Nutro grande respeito pela teologia ge- 
nial de Tomas de Aquino. Todavia, ndo posso 
absolutamente assinar uma afirmagdo dele. 
Tomas diz, com efeito, que é possivel esperar 
para si mesmos, mas ndo para os outros. A 
este respeito s6 posso objetar: como homem 
sou Obrigado a amar os outros até o fim; por 
isso tenho também o dever de esperar por 
todos, @ apenas por isso tambem tenho o di- 
reito de esperar para mim, pobre @ miserdvel 
pecador. 


K. Rahner, 
Confirmar a Fé. 





MoLTMANN 





A fé & escopo 
@ nado meio 


"Se néo for o fim ultimo e ndéo tiver sen- 
tido @ valor por si mesma, a religido de fato 


ndo tem nenhum objetivo e valor”. 





Para que serve a igreja, perguntam-se 
muitos com admiragdo. Para alguns esta é uma 
pergunta de despedida [...]. 

Para outros, esta & uma questdo angus- 
tiante. Eles se identificaram plenamente com a 
igreja, motivo pelo qual, diante da crescente 
perda de importéncia da igreja, caem em uma 
crise de identidade. Aqueles que experimentam 
sobre si esta crise podem ser comodamente 
divididos em dois grupos. 

Uns desejariam uma igreja mais moder- 
na, mais atualizada @ mais incidente. Como a 


politica determina o destino dos homens, eles 
desejariam um radical compromisso politico da 
igreja nas quest6es vitais do povo e da huma- 
nidade dilacerada de hoje. Eles desejariam ver 
a igreja como vanguarda politica no caminho da 
justica @ da liberdade no mundo dos conflitos de 
interesse @ nas lutas entre as poténcias. Para 
gles a igreja ideal torna-se o modelo moral de 
um mundo melhor. 

Os outros, ao contrario, afirmam que uma 
igreja social @ politicamente atual e@ incidente 
extravia seu eu intimo, seu proprium cristo. €les 
ndo podem mais reconhecer a igreja de Cristo @ 
a igreja de seus pais em uma igreja que tenha se 
tornado, por exemplo, uma instituigdo moderna 
para a terapia social. Também eles percebem 
que o numero daqueles que se reconhecem cris- 
tdos praticantes torna-se sempre mais exiguo. 
Mas a culepa desse fato eles ndo a atribuem 
O igreja ou a si mesmos, @ sim ao espirito do 
mundo moderno. Caem no paénico @ celebram 
© pequeno numero como a fileira dos ultimos 
figis em meio 4 apostasia de Deus, por parte 
da humanidade do fim dos tempos. Retiram-se 
em si prdéprios @ no circulo daqueles que a pen- 
sam da mesma maneira, a fim de encorajar-se 
mutuamente. Eles fazem de-sua indigéncia uma 
virtude @ transformam a igreja em seita. Mas 
isso, diante da adaptacdo ativa ao mundo mo- 
derno, ndo é mais que uma adaptagGo passiva. 
Diante da maré crescente da incredulidade, que 
eles lamentam, sua fé torna-se pusilanimidade. 
Eles confiam apenas no que créem, nada mais. 
Combatem pelo Papa @ pela Igreja ou pela Biblia 
@ pela confissdo. Eles ndo querem “experimen- 
tos”, novas experiéncias @ nada de didlogo com 
os ndo-cristdos. No mais, combatem aqueles 
que, embora passando através da prépria crise 
de identidade, se comportam diversamente, 
@ assim provocam a dilaceragdo da igreja. A 
mentalidade de queto continua a crescer. Entre 
© Quto-isclamento ortodoxo @ o compromisso 
que leva a se assimilar divide-se a consciéncia 
da igreja. A pergunta, para que serve a igreja, 
encontra uma infinidade de respostas 6 luz das 
diversas necessidades, mas ndo mais uma res- 
posta clara @ inadidvel. 

Tempo atrdas a igreja era considerada a 
coroagéo da saciedade. O estado @ os grupos 
sociais existiam para a igreja do mesmo modo 
que a igreja existia para Deus @ para a neces- 
sdria adoragdo de Deus sobre a terra. Mas, a 
seguir, os estados @ os grupos se libertaram 
de seu objetivo religioso de adoragdo de Deus 
@ assumiram, com Maquiavel a seu servigo, a 
raligido @ as igrejas. "Os chefes de um Estado 
livre ou de um reino deve conservar as colunas 
da religido". Desse modo eles poderdo conser- 
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var mais facilmente “religioso @, portanto, bom 
@ unido seu Estado, pois a religido traz grande 
contribvigdo para que os exércitos se mante- 
nham na obediéncia, o povo na concérdia @ os 
homens estejam bem", aconselhava Maquiavel 
em seu célebre escrito O principe, muito lido por 
principes @ politicos. Para Rousseau todo Estado 
tem necessidade de uma "religido citadina” como 
vinculo ideal @ simbdlico de comunhdo entre seus 
cidaddos. fA religido ndo é mais considerada na 
éptica de seu Fim peculiar, @ sim apenas conde- 
nada ou valorizada conforme sua utilidade para 
alcangar outros objetivos. A religido é Util para 
manter o reseeito para com a autoridade dos 
princioes, dos juizes, dos mestres @ dos pais. A 
religido é util para desfraidar diante de grupos e@ 
cartides contestacores o imperativo supremo da 
unidade. A religido é necessdria para defender 
0 direito e a ordem, o costume @ a moral da so- 
ciedade. “Deixai ao povo a religido!l”. A religido, 
portanto, ndo & mais o fim Ultimo, mas apenas 
um meio para alcangar o Fim; os Fins, ao contrario, 
sdo postos pela moral @ pela politica. 

Todavia, uma vez que a religido, a igreja 
@ a fé tenham sido subordinadas ao ponto de 
vista da oportunidade @ da utilidade da socie- 
dade, elas se desintegram, tGo logo se pense 
poder alcangar esses objetivos também com ou- 
tros meios. Entdo se dird: "O mouro realizou sua 
tarefa, Oo mouro pode ir embora”. Ndo se tera 
mais necessidade da fé em Deus para explicar 
© enigma ca natureza ou as debandadas da 
histéria. Poder-se-Go explicar natureza e histdria 
etsi Deus non daretur, mesmo que Deus néo 
existisse. Ndo se terd mais necessidade da fé 
em Deus para levar uma vida honesta. A moral 
@aresponsabilidade éatica brotarGo das fungées 
de um grupo. Ndo se terd mais necessidade da 
igreja para afirmar a autoridade nos diversos 
campos ca vida. As responsabilidades se de- 
mocratizarGo @ as autoridades se consolidaréo 
também sem a religido. [...] 

A crise de identidade do cristianismo néo 
é de hoje. Ela foi discutida desde o inicio do 
llurninismo europeu. De tal discussdo retomamos 
as idéias que Schigiermacher sustentou em seus 
Discursos sobre a religido, de 1799, dirigindo- 
s@ “ds pessoas cultas que a desprezam”. Sch- 
leiermacher partia da idéia que a religido, visto 
como meio para alcangar os objetivos de outro, 
néo pode ser mais que uma religiGo abusada 
@ falsa. N&o @ essa religido que ele queria 
apresentar as pessoas cultas de seu tempo. 
"Pego-vos apenas para ndo temer que eu re- 
corra ainda ao meio costumeiro de apresentar 
eara vés O quanto a religido seja necessdria 
para conservar o direito @ a ordem no mundo, 
@ de vir em auxilio da miopia da viséo humana 
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@ aos estreitos limites do poder do homem, 
fazendo apelo a um olho onividente @ a um 
poder infinito; ou de fazer ver como ela seja 
uma fé amiga @ um,sustentaculo benéfico da 
moralidade”. Com efeito, seria esta uma “bela 
vantagem para ela, a celeste rainha, se pudes- 
se atender de modo tdo tolerdvel aos assuntos 
terrenos dos homens! [...] Por tao pouco ela ndo 
desce ainda do céu para vés". 

Se ndo for o fim Ultimo @ se nao tiver 
sentido @ valor por si mesma, a religido de fato 
nao tem nenhum objetivo e@ vaior. Ela ndo dé 
nenhuma resposta 4 questdo a respeito de seu 
valor de uso social e de sua utilidade moral. Sua 
dignidace esta justamente no fato de que é pre- 
ciso deixar de lado essas questées ereocupadas 
consigo @ com o ter, caso se queira compreendé- 
la e dela fazer parte. Aqueles que querem defen- 
der a religido, demonstrando sua necessidade e 
Sua Utilidade, sGo no Fundo seus inimigos mais 
sem piedade. “Aquilo que é amaco e apreciado 
apenas por causa de uma vantagem que Ihe @ 
estranha pode sim ser necessario, mas nNdo é em 
si necessdrio: ele pode sempre permanecer um 
pio desejo que ndo chega jamais 4 existéncia, 
@ um homem razodvel ndo Ihe atribui nenhum 
valor extraordindrio, mas apenas o prego que 
lhe & proporcional. € esse prego seria, para a 
religido, bastante pequeno; eu pelo menos por 
ela ofereceria um bem pequeno, uma vez que 
—ndo posso deixar de confessar isso — ndo creio 
que tenhamos tanta necessidade dela para as 
agées mds que ela deveria impedir @ para as 
agdes morais que ela deveria produzir". Assim 
pensava Schigiermacher. A religido, portanto, 
nao comparece de novo no circuito universal do 
processo dos valores da socigdade moderna. 
Se nela fosse inserida, ela se desagregaria @ 
s@ aniquilaria por si mesma. 

Todavia se, como frequentemente se 
escreveu, O mundo moderno do Estado, o da 
economia, da escola @ da moral se emancipa- 
ram da influéncia da religido, de Deus, da Fé @ 
da Igreja, @ procuram funcionar autonomamente, 
entéo isso equivale indubitavelmente, em sen- 
tide negativo, ao fim da posicéo de privilégio 
da religido, mas, em sentido positivo, devemos 
também dizer que a religido, Deus, a Fé @ a igre- 
ja estdo finalmente liberados de suas fungdes 
de supléncia e podem se apresentar em seu ser 
genuino. Nao @ necessario cair no pdnico se des- 
moronam para a religido aquelas velhas incum- 
béncias. Deveriamos, ao contrario, refletir soore 
as possibilidades positivas surgidas com a nova 
situagdo. Elas podem se entrever na converséo 
agostiniana ca relagdo entre a religido @ a vida. 


J. Moltmann, 
Em jogo. 
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a Universidade de Louvain, 
a Universidade Catédlica de Milado 


e@ o pensamento de Jacques Maritain 


I. Origens e significado 


da fi losofia neo-escoldastica 


_¢ Devemos aqui logo precisa que lileactia neo- res Olastica | e filosofia crista 


nao sao a mesma coisa. 
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- 0 Ocidente teve - desde Agostinho, e ainda antes dele, até Mounier. e até 
nossos dias - muitas filosofias cristas: filosofias que ou Geran do cristianismo ou 


9 ) suportam. ou ainda sdo compativeis com ele. 0 

A filosofia neo-escolastica (e o neotomismo que é uma espe- 
citteaess dela) é uma filosofia crista que escolhe aquela que foi 
uma filosofia cristd — a Escolastica — e, em um confronto com o 
pensamento moderno, dela retoma, muitas vezes reelaborando- 
os, os conceitos de fundo para interpretar e falar das “verdades de 
fé", ou para estabelecer os preambula fidei, ou para compreender 


a natureza humana, ou para enuclear os fundamentos racionais 


das normas éticas fundamentais. 





Em que sentido 
a neo- 
escolastica 
éuma 

filosofia crista 
>§1 


~ Aneo-escolastica é ciosa da ditorioaita da razao, embers nsiaansnes “sea 
ancilla Eos Gistamente consciente de que “a filosofia nao salva”. 


e Multiplos dobar: e so os alvos polémicos dos neo-esco- 
lasticos; recordemos: o racionalismo de derivacdo iluminista; o 
imanentismo idealista; o materialismo positivista e o dialético 
marxista; 0 laicismo e a secularizacdo; e, em politica, todas as po- 
sigdes a saat ou sufocam a liberdade da pessoa humana. 





Os alvos 
polémicos dos 
neo-escoldsticos 
> §1 


ee Foram duas as ‘pnelclicas pontificias que spor paniiarein 0 movimento neo- 
escolastico: a Aeterni Patris (1879), de Ledo Xill, e a Pascendi (1907), de Pio X. 
~ Com a Aeterni Patris Ledo XIll quis “por novamente em uso a doutrina sagrada 


Aa 


de santo Tomas”, persuadido de que a Escolastica era “o baluarte da fé” e que 
Tomas, “acima de todos os doutores escolasticos, voa como guia e mestre”. 


A Pascendi, ao contrario, foi a condenacdo dos modernistas, 
ou seja, dos catélicos que tentavam uma apologética crista 
sobre bases diferentes da Escolastica. A Pascendi favoreceu 
a retomada e o desenvolvimento do pensamento escolastico, 


mas enrijeceu o Ridioge entre mundo catdlico e Surat ee, 


temporanea. 
A aten¢do ao didlogo com o mundo contennparaees éum 
traco caracteristico do Concilio Vaticano Il e do papa Jodo Paulo 


Ledo Xill 
escolhe a 
neo-escolastica 
como 

“a sa filosofia” 
> § 2-3 


il, o qual se empenhou em precisar que a preferéncia da Igreja pelo tomismo nao 
compromete “a grande pluralidade das culturas": o tomismo é uma filosofia do 
ser e, Epes Sate ols hele da a toda a realidade; fe) Papa Vv vé A 2 Fomismo como uma 
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filosofia em didlogo com as correntes filoséficas contemenesndas, que sdo “par- 
ceiras dignas de atencao e de respeito”. 





* Foi o sheardiote belga Désiré Mercier (1851-1926) que sustentou que, para 
combater a filosofia positivista e o idealismo, era necessario opor sistema a siste- 
ma. foi em Louvain que ele conseguiu fundar a mais florescente 


A we escola européia de neo-escolastica. Em 1894 fundou também a 
neo-escolastica “Revue Néoscolastique de Philosophie”. Formou numerosos disci- 
One eee pulos, entre os quais deram grandes contribuigdes ao pensamento 
ine aanarte neo-escolastico D. Nys, M. de Wulf, L.de Raeymaeker. 

eu O trabalho mais importante de Mercier é a Criteriologia ge- 


_ral (1899), uma obra de teoria geral do conhecimento, em que o 
< argumento crucial é a descoberta de um critério para distinguir a 
verdade do erro, eno aes o confronto coma filosofia PGE eR. e principalmente 
com Kant, é cerrado. Q 

E grande tentativa de superar a filosofia da Kant Bary meio de uma critica 
que parte das mesmas concepcées de Kant encontra-se em O ponto de partida da 
metafisica (1926), obra de outro importante Bepeator Ree IEStC, ou seja, 
10580) Maréchal (1878- 1944). - 








@ Alem de Louvain, outro Sade centro re estudos neo- secelactieny éa 
Universidade Catdlica do Sagrado Coracao de Mildo. Foi o franciscano Agostinho 
“ Gemelli (1878-1959), médico e depois psicélogo de grande fama, 


A _ quem fundou em 1909 a “Revista de filosofia neo-escolastica” e 
neo-escolastica _instituiu em 1921 a Universidade Catdlica do Sagrado Coracao. 
ce Aj atuaram docentes como Francisco Oigiati (1886-1962), Amato 


Universidade —_ Masnovo (1880-1955), e sucessivamente mestres como Gustavo 


pee Bontadini (1903-1990) e Sofia Vanni Rovighi (1908-1990), a qual 
'o Sagrado se Trani i : 

Coracao » devemos uma série de estudos histdéricos muito apreciados, tanto 
de Milgo sobre 0 pensamento medieval quante sobre a As aa esta 
7§5 : 


e ADOSINPOrARES. 





. As razdes do renascimento 





do pensamento escoldstico 


Filosofia neo-escoldstica e filosofia 
crista, note-se bem, nao so a mesma coisa. 
O Ocidente filosofou dentro do cristianis- 
mo durante dois milénios. E, de Agostinho 
a Barth, Rahner ou Mounier, 0 leque das 
filosofias cristas, isto é, dos sistemas filo- 
s6ficos que derivam do cristianismo e/ou 
dao suporte é bastante amplo. A filosofia 
neo-escolastica (e aquele seu aspecto espe- 
cifico que é o neotomismo) é filosofia crist4, 
mas filosofia que escolhe um “pensamento 
cristao” ja construido na Idade Média, 
confronta-o com o pensamento contempo- 
raneo, explicita potencialidades suas que 
nado se expressaram, e utiliza seus conceitos 
para interpretar e falar das “verdades de 
fé”, para estabelecer os preambula fidei 


(como as provas da existéncia de Deus), 
para compreender a esséncia do homem 
ou até a racionalidade das normas morais, 
todas coisas que, na opiniao dos neo-es- 
colasticos, poderiam ser descobertas pela 
razao humana e nao puras verdades de fé. 
Para os neo-escolasticos, claro, a fé da o 
essencial: somente ela “salva”. Mas a razao 
nao é indiferente para a fé, e a philosophia 
se configura como ancilla theologiae (serva 
de teologia). 

Sao miultiplas as razGes que levaram ao 
renascimento do pensamento escolastico. Os 
pensadores neo-escolasticos reagiram: 

a) ao racionalismo de origem ilumi- 
nista, 

b) ao imanentismo idealista; 

c) ao materialismo positivista e ao 
dialético marxista; 

d) ao aspecto para eles sempre mais 
inquietante do liberalismo politico, isto é, 
ao laicismo e a secularizacgao; 


Capitulo vigésimo primeiro - A neo-escolastica 


é) as correntes culturais européias, 
sempre mais contrarias ao dado revelado e 
a teologia crista. 


ote As enciclicas 


“Aeterni Patris”e“Pascendi” 


Duas enciclicas pontificias acompanha- 
ram o movimento neo-escolastico: a Aeterni 
Patris de Ledo XIII (1879), e a Pascendi de 
Pio X (1907). A enciclica leonina teve a fun- 
¢ao de reagir a atonia dos catoélicos diante do 
vivaz dinamismo laico (cientifico, cultural, 
industrial, imperialista) da Europa na segun- 
da metade do século XIX. A enciclica Pas- 
cendi, ao invés foi uma condenagao drastica 
do movimento modernista, isto é, daquela 
“cultura” de catélicos que pretendiam ado- 
tar as correntes de pensamento mais atuais 
a fim de criar uma nova teologia. 

Leao XIII sugerira que se buscasse a 
sabedoria de santo Tomas em suas proprias 
fontes, para evitar os repensamentos dos 
seguidores do Doutor Angélico, repensa- 
mentos nem sempre oportunos e nem sempre 
esclarecedores. E, por fim, o Papa alertava 
contra a excessiva sutileza dos filésofos es- 
colasticos e contra todas as teorias medievais 
que fossem claramente superadas. 

Pio X, ao contrario, viu no modernis- 
mo a sintese de todas as heresias e tentou 
cortar a “erva daninha” pela raiz. Desse 
modo, favoreceu indubitavelmente o movi- 
mento neo-escolastico, mas tornou dificil o 
dialogo com a cultura contempordnea. 

Pio XII (cujo pontificado foi de 1939 
a 1958) considerava que a sa filosofia, se- 
gundo a experiéncia de muitos séculos, se 
identificaria com o pensamento de santo 
Tomas, rico de método eficaz, bem funda- 
mentado e bem harmonizado com os dados 
da Revelagdo divina. Pio XII expressou a 
mais profunda motivagao de seu chamado 
a sa filosofia quando acrescentou que seu 
dever “também era o de vigiar sobre as 
proprias ciéncias filosdficas, para que aos 
dogmas catdélicos nado advenha algum dano 
de opinides incorretas” 


oe O Concilio Vaticano JIT 


eo pdos- -concilio 


O Concilio Vaticano II (1962-1965) 
nao enfrentou diretamente o problema de 
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uma filosofia inspirada no cristianismo, 
mas ofereceu aos pensadores cristaos de 
todo o mundo novos espacos de pesquisa 
e dialogo, favorecendo uma atitude de 
grande atengao ao pensamento contem- 
poraneo, juntamente com a fidelidade 
essencial 4 mensagem revelada. Os fiéis 
s4o0 contemporaneamente convidados a 
entrar em didlogo com as diversas formas 
de cultura, porque a Igreja é chamada a 
estabelecer relacdo fecunda com as dife- 
rentes culturas, para difundir e explicar a 
mensagem crista. 

Depois do Concilio, temos um famo- 
so discurso de Jodo Paulo II por ocasiao 
do centenario da enciclica Aeterni Patris 
(1979), que reafirma a preferéncia da 
Igreja catélica pelo tomismo. Entretanto, 
afirma ele que © pensamento tomista nao 
compromete “a justa pluralidade das cul- 
turas”, precisamente porque € a filosofia 
do ser, estando, portanto, aberta para 
toda a realidade, sem reduc6es, sem unila- 
teralidade, sem possibilidade de absolutizar 
elementos relativos. Na linha do Concilio, 
o Papa considera 0 tomismo como filosofia 
em didlogo com as correntes filosdficas 
contemporaneas, “parceiras dignas de 
atenc¢ao e respeito”. Segundo Joao Paulo II, 
as filosofias contempordneas sao Uteis para 
analisar o ser humano e seu lugar no mun- 
do: nesse sentido, sao “aliadas naturais” 
de uma metafisica medieval mais atenta a 
grande sistematica, caracterizada pela 
visdo organica de toda a experiéncia. Para 
ele, o pr6prio santo Tomas representa um 
testemunho dessa abertura para todas as 
contribuigdes genuinas do pensamento, 
pois afirmou: “Ne respicias a quo sed quod 
dicitur”, ou seja, “nado olhes para quem 
fala, mas sim para aquilo que diz” 


O cardeal Mercier 


e a neo-escoldstica 


ie 


em Louvain 


O sacerdote belga Désiré Mercier 
(1851-1926) percebeu logo que a cultura 
eclesidstica, fragmentaria e por vezes cadti- 
ca, nao bastava para enfrentar a imperante 
filosofia positivista e o ainda influente sis- 
tema idealista; ao contrario, era preciso 
opor sistema a sistema. Mercier encontrou 
nos primeiros neo-escolasticos italianos e 
alemdes a indicagdo justa para retomar um 
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sistema filos6fico completo de inspiragao 
crista. Conseqiientemente, entregou-se 
com entusiasmo ao estudo do tomismo. 
Nesse meio tempo, Ledo XIII chamou por 
algum tempo a Roma o jovem e promissor 
filésofo belga, apostando em sua cultura 
e em sua capacidade organizadora para 
defender o neotomismo. Depois, voltando 
a Bélgica, Mercier conseguiu implantar na 
Universidade de Louvain a mais flores- 
cente escola européia de neo-escolastica. 
Em 1894 fundou também a “Revue Néo- 
scolastique de Philosophie”. E formou 
numerosos alunos, capazes de suceder-lhe 
no ensino junto ao Institut Supérieur de 
Philosophie (D. Nys, M. de Wulf, L. de 
Raeymaeker e outros). Outro prestigioso 
pensador neo-escolastico foi Joseph Ma- 
réchal (1878-1944), que, em O ponto de 
partida da metafisica (5 vols., 1926), pro- 
curou superar a posicdo kantiana através 
de uma critica que nasce do interior das 
proprias concepgoes de Kant. 

O nicleo central do pensamento de 
Mercier foi a criteriologia: esse foi o nome 
dado por Mercier a gnosiologia. E Crite- 
riologia geral (1899) foi sua maior obra, 
na qual é forte o confronto com a filosofia 
moderna, sobretudo com Kant. O filésofo 
belga considera que o problema da verdade 
constitui a questao mais candente da pes- 
quisa filoséfica e que, portanto, é preciso 
absolutamente encontrar 0 critério para 
distinguir a verdade do erro. Com efeito, 
O que importa é “investigar se o espirito 
humano é capaz de verdade”. A verdade, 
de qualquer modo, reside no juizo, isto é, 
em ver “a identidade entre o sujeito e o 
predicado de um juizo, entre um sujeito 
atualmente apreendido e um dado abstrato 
ja conhecido antes” 

A verdade, portanto, devia ser conside- 
rada como a relacao entre os dois termos do 
juizo. Mas, nesse ponto, surgia forgosamen- 
te uma pergunta: quem nos garante que os 
termos do juizo estao em correspondéncia 
adequada com as coisas? A resposta de 
Mercier é a seguinte: “O objeto das formas 
inteligiveis esta contido nas formas sensiveis, 
das quais em principio ele foi tirado e as 
quais é presentemente aplicado pelo ato do 
juizo. Ora, o objeto das formas sensiveis é 
dotado de realidade. Assim, as formas inte- 
ligiveis também s4o realidades objetivas” 
Em suma, a experiéncia dos fatos sensiveis, 
quando repetida, ou seja, quando verificada, 
nos permite alcangar a forma inteligivel das 
coisas e nos da suficiente garantia de objeti- 
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vidade. Desse modo, Mercier professava 0 
realismo gnosioldgico, a teoria da abstracao, 
o método da indugdo. Assim, ele se colocou 
no extremo oposto a Descartes e de grande 
parte do pensamento moderno, centrado 
na andlise do sujeito cognoscente. E consi- 
derava estar dando um sélido fundamento 
as ciéncias experimentais, libertando-as da 
incerta gnosiologia positivista. Com efeito, 
segundo Mercier, os positivistas eram maus 
defensores da ciéncia, porque restringiam 
todo nosso conhecimento unicamente a 
experiéncia sensivel e, assim, podiam no 
maximo garantir certezas simples — como, 
com efeito, sao todas as experiéncias sensi- 
veis — e ndo conceitos universais e teorias 
gerais. Diante dessas verdades de ordem 
real, Mercier analisa também as proposig6es 
de ordem ideal. E, nesse ponto, ele se mostra 
alinhado com o pensamento contemporaneo 
mais avancgado. As proposigdes de ordem 
ideal s4o juizos analiticos; nelas existe iden- 
tidade entre sujeito e predicado, no sentido 
de que ha “pertenga objetiva do predicado 
ao sujeito” 

Contra Kant, Mercier mostra que os 
juizos matematicos s4o juizos analiticos 
(que, porém, ampliam nosso conhecimento). 
E afirma também que as assertivas metaft- 
sicas, como 0 principio de causalidade, sao 
assertivas analiticas. Quando estabelecemos 
o principio pelo qual “a existéncia do que é 
contingente exige uma causa”, somos forga- 
dos a concordancia, ja que nesse principio 
existe identidade entre sujeito e objeto (com 
efeito, “contingente” € 0 que exige uma 
causa, razdo por que o principio torna-se 
o seguinte: “o que exige uma causa, exige 
uma causa”). 

Com base nesses fundamentos gnosio- 
légicos, Mercier desenvolveu as outras teses 
tipicas da neo-escolastica, como a distingao 
entre matéria e forma ¢€ entre poténcia e ato; 
a alma como forma do corpo; as provas da 
existéncia de Deus extraidas do movimento, 
da série de causas etc. Entretanto, o fildsofo 
belga perguntava-se, nao retoricamente: 
“Para quem queremos filosofar, se nado 
para os homens do nosso tempo? E com 
que objetivo filosofamos senao para propor 
uma solugdo para as duvidas que assaltam 
nossos contempordneos?” A filosofia to- 
mista, portanto, nao deve ser considerada 
como dissecagao histérica de pensamentos 
mortos. A filosofia tomista é uma filosofia 
viva e valida, ainda que, para Mercier, 0 
sistema tomista nao devesse ser visto como 
irreformavel. 


Capitulo vigésimo primeiro - A neo-escolastica 


A neo-escolastica 


na Universidade 


Catélica de Mildo 


Um dos centros de estudos neo-esco- 
lasticos mais importantes na Europa é 0 da 
Universidade Catdlica do Sagrado Coragao 
em Mildo. O franciscano Agostinho Ge- 
melli (1878-1959), embora sendo médico 
e depois psicdlogo de grande prestigio mas 
nd4o propriamente um fildsofo, pds as con- 
dig6es para criar uma escola filosdfica de 
alto nivel, fundando em 1909 a “Revista de 
filosofia neo-escolastica” e instituindo, em 
1921, a Universidade Catélica do Sagrado 
Coracao. 

O verdadeiro teérico da neo-esco- 
lastica milanesa foi monsenhor Francisco 
Olgiati (1886-1962), a quem logo se juntou 
Amato Masnovo (1880-1955). Seguiram-se 
fildsofos agudos e mestres eficazes como G. 
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Zamboni, U. A. Padovani, G. Bontadini, S. 
Vanni Rovighi e outros ainda. 

De modo particular, deve-se dizer que 
devemos a Vanni Rovighi toda uma série de 
estudos histéricos (muito apreciados e de 
alto nivel) sobre o pensamento medieval, 
sobre a filosofia moderna e contemporanea 
(basta recordar aqui seus trabalhos sobre 
Husserl) e sobre a historia do problema gno- 
siolégico (Gnosiologia, 1963). Também nao 
devemos esquecer que sobre os penetrantes 
escritos teéricos de Bontadini (Ensaio de 
uma metafisica da experiéncia, 1938; Da 
problematizagao a metafisica, 1952; Con- 
versacoes sobre metafisica, 2 vols., 1971) 
foram formados numerosos discipulos, 
alguns dos quais, como E. Severino (que 
prop6e uma volta integral a Parménides), 
tomaram caminhos em que o mestre nao 
se reconhece mais; enquanto outros, como 
Evandro Agazzi, deram contributos 4 filo- 
sofia da ciéncia e sobre problemas da mais 
ampla filosofia teérica. 
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Il. O pensamento 





de Jacq ues Maritain 


e@ a neo-escoldstica na Franca 


© Jacques Maritain (1882-1973) é 0 fildsofo francés mais conhecido entre os que 
repropdem o tomismo como filosofia em grau de enfrentar e resolver problemas 
de nosso tempo. A obra teorica principal de Maritain é Distinguir para unir: os 
age graus do saber (1932). Distinguir para unir: e isso por meio da lei 

J. Maritain: da analogia, que é lei da semelhanca entre os diversos seres e que 


eee ae nos permite nao naufragar na ilimitada variedade das realidades 
31 ae 72  douniverso, e ao mesmo tempo ndo pretende unificar todas as 


coisas em uma totalidade indistinta e enganosa: 


e Sobre a base de tais pressupostos aristotélico-tomistas, Maritain deu contri- 
buig6es de relevo sobre trés problematicas do mais amplo interesse: a pedagogia, 
a arte e a politica. Educacao na encruzilhada é de 1943. A arte da educacao — es- 

creve Maritain — deveria ser comparada a da medicina: “uma ars 

A educacéo cooperativa naturae, uma arte ministerial, uma arte a servico da 

deve ser uma natureza. E assim é para a educacdo". E ele salienta que se a obra 

ars cooperativa de guia intelectual do mestre constitui um fator dinamico da edu- 

naturae cacao, todavia “o agente principal, o fator dinamico primordial, a 

> § 1.3 forga propulsora primeira na educacao € o principio vital imanente 

no proprio sujeito a educar”. Contrario a assim chamada educagdo 

pela palmatoria, Maritain também foi contrario a toda forma de permissivismo (a 
autoridade moral e a guia positiva do mestre “sao indispensaveis"). 


* Em Ambito estético, sdo dois os trabalhos mais significativos 


A 

ane de Maritain: Arte e escoladstica (1920) e A penenae criativa na arte 
no intelecto e na poesia (1953). 

>§1.4 A arte, para Maritain, enraiza-se no intelecto. Por tras dos 


fendmenos artisticos e da poesia ha uma raz@o intuitiva, criativa, 
animada pela imaginacdo e que mergulha suas raizes nos niveis inconscientes e 
pré-conscientes da alma. 





© A idéia de uma sociedade nova, animada e motivada por principios cristaos, e 
na qual simultaneamente as instituicdes leigas mantém sua autonomia, é a proposta 
ético-politica que Maritain adianta naquele que, sem duvida, é 


- mess pias i seu livro mais conhecido: Humanismo integral (1936). : 
Sas g A idéia que ele delineia é a de “cidade leiga em modo vital 
; crista”, ou de “Estado leigo constituido de modo cristao”, ou seja, 
sociedade 9 
sta” de “um Estado no qual o profano e o temporal tenham plena- 
cristé » pr temp pie 
381.5 mente sua tarefa e sua dignidade de fim e de agente principal, 


mas nao de fim ultimo e de agente principal mais elevado”. 
Adversario de qualquer forma de totalitarismo, Maritain era da opiniao que nao 
ha poder sem responsabilidade, isto 6, todos os poderes devem prestar contas do que 
fizeram. E salientou que “em democracia, 0 uso dos meios incompativeis com a justi- 
Gaecoma Biwi Bele speetadiag por isso mesmo, ser uma Operacaa de autodestruigao”. 
renee: _.. @Historiador valorizado e intérprete arguto do pensamento 
Otani tomista foi Etienne Gilson (1884-1978), autor de A filosofia na ida- 


Bivalor de Média desde as origens até o fim do século XIV (1922), mas cuja 
do tomismo : : 5 
mee, obra mais conhecida é O espirito da filosofia medieval (1932). Ele, 


_ especialmente, salientou a distingaéo entre esséncia e existéncia, 
- considerando-a o nucleo mais significativo do tomismo. 


Capitulo vigésimo primeiro - A neo-escolastica 


gla Jacques Maritain: 
Mb A 
os “graus do saber 


“l ’ . un” 
e o “humanismo integral 


BAM A grande escolha: 


viver segundo a verdade 


Os jovens noivos Raissa e Jacques Ma- 
ritain viveram um momento tragico de luta 
espiritual. Insatisfeitos com a cultura oficial 
parisiense, tomados de angustia metafisica, 
dispostos a aceitar uma vida dolorosa, mas 
nao uma vida absurda, decidiram-se por 
uma op¢ao radical. 

Conta Raissa: “Durante uma tarde de 
verdo estavamos passeando, Jacques e eu, 
no Jardim Botanico, nome pleonastico de 
lugares solitarios e fascinantes [...]. Havia- 
mos acabado de nos dizer naquele dia que, 
se a nossa natureza era tao desgracada a 
ponto de possuir somente uma pseudo-in- 
teligéncia, capaz de alcangar tudo, menos a 
verdade, se, julgando-se a si mesma, devia 
humilhar-se até esse ponto, entao nao po- 
diamos pensar nem agir dignamente |...]. 
Antes de deixar o Jardim Botanico, tomamos 
uma decisdo solene que nos devolveu a paz: 
nado queriamos aceitar nenhuma mascara e 
nenhuma manobra dos grandes homens, 
adormecidos em sua falsa seguranga [...]. 
Decidimos, portanto, depositar confianga 
no incdgnito ainda por algum tempo; es- 
tavamos por dar crédito a existéncia [...]. 
E se aquela experiéncia nao tivesse éxito, 
a solugdo teria sido o suicidio: o suicidio, 
antes que os anos houvessem acumulado 
seu pO, antes que nossas jovens forgas se 
houvessem consumido. Se nao fosse possivel 
viver conforme a verdade, queriamos morrer 
com uma rejeicao livre”. 


BEB © eixo central do pensamento 


de Maritain: “distinguir para univ” 


O episédio do Jardim Botanico de Pa- 
ris mostra a sinceridade extrema com que 
Jacques Maritain (1882-1973) enfrentou 
os problemas filosdficos, a desilusdo pro- 
vocada pelas proposicG6es especulativas 
dos positivistas, o inicio daquele caminho 
de conversdo em que Bergson e Léon Bloy 
tiveram papel tao importante. 

Maritain é 0 fildsofo francés mais co- 
nhecido entre os que repropdem 0 tomismo 
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para resolver os problemas caracteristicos 
de nosso tempo. 

O lema que sintetiza seu pensamento 
é “distinguir para unir” (sua obra principal 
intitula-se precisamente Distinguir para 
unir: os graus do saber, 1932), porque o ser 
abrange toda a realidade, mas é analdgico 
€, portanto, permite a unidade do todo jun- 
tamente com a distingao das partes. 

A analogia é a lei da semelhanga entre 
os diversos seres, lei que permite nao nau- 
fragar diante da ilimitada variedade presente 
no universo e, por outro lado, nao pretende 
unificar todas as coisas em uma unidade 
indistinta e enganosa. 

Em outras palavras, a analogia permi- 
tiria 4 razao a suprema empresa de falar de 
toda a realidade, j4 que todos os seres sao 
semelhantes, mas, por outro lado, nao per- 
mite a razdo confundir as naturezas diversas 
das coisas, porque todos os seres também 
sao dessemelhantes. A analogia, portanto, é 





Jacques Maritain (1882-1973) 

Ca fieura de maior relevo — 

tanto por razoes FeOFICds COMO Por FaLOCS SOCIUS 
= da neo-escolastica no século XX, 
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Raissa Maritain (1883-1960), esposa de Jacques. 


aquele modo de julgar a realidade que vé nos 
seres aspectos iguais e aspectos diversos. 

Para Maritain, conhecer nao é perma- 
necer aprisionado dentro do espetaculo de 
sua propria consci€éncia, e sim uma preseng¢a 
originaria do ente (“conhecer é tornar-se 
outro diferente de si mesmo”, intencio- 
nalmente): no conhecimento, a coisa esta 
imediatamente presente para 0 sujeito cog- 
noscente. E esta presente ndo em adequacgao 
absoluta, mas sempre sob algum aspecto. 
Nos nao conhecemos uma representagao da 
coisa e sim “a propria coisa”, mas “captada 
sob esta ou aquela determinacao dela” 


EEB A concepgao da educac&o 
e seus fundamentos 


Inspirando-se nessa antiga ontologia 
aristotélico-tomista, Maritain apresenta 
estudos notaveis sobre trés temas caracte- 
risticos de nossa cultura: a pedagogia (Edu- 
cacao na encruzilbada, 1943), a arte (Arte e 
escolastica, 1920; A intuicdao criativa na arte 
e na poesia, 1953), a politica (Humanismo 


integral, 1936). Para Maritain, a educagao é 
uma sabedoria pratica, que tende a formacgao 
da pessoa. A educagao é uma arte ministerial 
que serve a natureza humana, para torna-la 
mais livre. A educagao procura alcangar a 
plenitude pessoal e social, sendo, portanto, 
formacdo para a vida democratica. 

Os meios da educagao nao sao a violén- 
cia e a imposigao, mas os valores humanistas 
e cientificos e, sobretudo, a agdo moral do 
proprio educador, que coopera com 0 edu- 
cando: cooperagdo que é possivel porque, 
mais uma vez, encontramos semelhanga de 

natureza entre o educador e o educando. 
Escreve Maritain: “A arte da educacdo 
deveria mais ser comparada com a arte da 
medicina. A medicina lida com o ser vivo, 
com o organismo que possui vitalidade 
interna e principio interno de saude [...]. 
Em outros termos: a medicina é ars coope- 
rativa naturae, uma arte ministerial, arte a 
servico da natureza. E o mesmo se da com 
a educacdo |...].” 

Disso, continua Maritain, deriva “que 
a atividade natural da inteligéncia daquele 
que aprende e a obra de guia intelectual 
daquele que ensina constituem ambos fa- 
tores dinamicos da educacao, mas 0 agente 
principal, o fator dinamico primordial ou a 
forga Propulsora primeira, na educagao, € 0 
principio vital imanente ao préprio sujeito 
a educar”. E essa a razdo por que Maritain 
é inimigo declarado da chamada educacado 
com a palmatoria: “Continua sendo ver- 
dadeiro que a palmatoria e 0 chicote sao 
péssimos instrumentos de educagao” 

Entretanto, ele também rejeita toda 
forma de permissivismo, afirmando que o 
educador “é causa eficiente e agente real 
— ainda que somente auxiliar e colaborador 
da natureza —, causa que verdadeiramente 
transmite, e cujo dinamismo, autoridade 
moral e guia positiva sao indispensaveis” 
Essencialmente, Maritain quer que o fruto 
da educacdo seja o homem “gue existe de 
bom grado”, por se sentir respeitado em 
sua personalidade, reconhecer-se inserido 
na comunidade humana sem ser esmagado, 
e poder expressar seu proprio desejo de 
verdade e sua propria tendéncia para o bem. 





BER A concepedo da arte 


No que se refere a arte, o pensamento 
estético de Maritain torna-se relevante quan- 
do se opée as estéticas romdanticas. 


Capitulo vigésimo primeiro - ~\ neo-escoldstica 


Segundo Maritain, a arte esta radicada 
no intelecto. E por isso que a arte moderna 
tenta libertar-se inutilmente da razio. Como 
quer que seja, a razado que preside 4a arte 
nao é a razdo légica e discursiva, e sim a 
razdo intuitiva, animada pela imaginagao, 
vitalizada por fatores inconscientes ¢ pré- 
conscientes da alma. Ha razdo e razdo. Eo 
poeta se qualifica pela razao criativa, que 
se assenhoreia de todos os tesouros da terra 
para alimentar a centelha de sua propria 
Inspiragao. 

Entretanto, para realizar seu objeto 
de arte, o artista devera recorrer a razao 
conceitual e discursiva, mas essa razao tera 
fungao secundaria e instrumental. 


EES Hamanismo integ ral 


@ concepeao da politica 


Dando agora uma olhada as concep- 
¢6es politicas de Maritain, podemos ver 
que, em Humanismo integral, ele distingue 
Igreja e Estado como duas instituigdes de fins 
diversos, aut6nomas em seu proprio campo 
e inconfundiveis em sua natureza. 

Na Idade Média, também as institui- 
cdes tinham carater sacro. Hoje, isso ndo 
é mais possivel. Desse modo, é necessario 
pensar uma nova civilizagao, um humanis- 
mo integral, no qual a inspiragao crista seja 
fator motivador e animador, mas onde as 
instituigdes leigas mantenham toda a sua 
autonomia propria. 

Mais uma vez, encontramos aqui a 
unidade de duas realidades, Igreja e Estado, 
cooperando pela comunidade humana, mas 
em distingao muito clara das instituig6es. 
Apenas Deus constitui a fonte da soberania. 
Ele investe primeiro 0 povo, de modo que 
o Estado é instrumento nas maos do povo 
para a realizacao dos fins sociais. A Igreja 
aprecia esses fins sociais € os serve, mas a 
seu modo. 

E assim se precisa a idéia de “cidade 
leiga vitalmente crista”, ou de “Estado leigo 
cristamente constituido”, isto é, de um “Es- 
tado no qual o profano e 0 temporal tenham 
plenamente sua funcdo e sua dignidade de 
fim e de agente principal, mas ndo de fim 
Ultimo e de agente principal mais elevado” 

Maritain considerava que a democracia 
devia rejeitar os maquiavelismos e propor 
a questado moral: “No processo de racio- 
nalizacao moral da vida politica, os meios 
devem ser necessariamente morais. Para a 
democracia, o fim é tanto a justig¢a como a 
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liberdade. Na democracia, 0 uso de meios 
incompativeis com a justiga e a liberdade 
seria por isso mesmo uma operacao de 
autodestruigdo”. E, conseqtientemente, a 
justica e o respeito aos valores morais nao 
sdo indicadores de fraqueza. A forcga nao é 
forte se for elevada a regra unica da exis- 
téncia politica: “Na realidade, a forga s6 é 
decididamente forte se a norma suprema 
for a justica, nao a forca”. E o mal, a longo 
prazo, é incapaz de alcangar éxito. 

Segundo Maritain, a derrota das potén- 
cias totalitarias na Segunda Guerra Mundial 
constitui o testemunho de que “o poder 
das nagdes que combatem pela liberdade 
também pode ser maior do que o poder 
das nagées que combatem pela servidao” 
Maritain acreditava profundamente na ne- 
cessidade de valores morais para sustentar o 
Estado e, precisamente por isso, nado queria 
que o Estado fosse considerado soberano. 
E nem mesmo o povo deve ser visto como 
soberano: “Deus é a fonte verdadeira da 
autoridade de que 0 povo reveste homens e 
Orgaos, mas estes nado sao vigarios de Deus. 
Eles sao vigarios do povo; por isso, nado 
podem ser separados do povo por nenhuma 
qualidade essencial superior” 

O fildsofo francés era inimigo dos po- 
deres absolutos e dos poderes supremos. To- 
dos os poderes devem prestar contas de suas 
agoes: nao ha poder sem responsabilidade. 
Ha uma lei natural, nao escrita, que todos 
devem respeitar. Pertence a lei natural “o 
direito do homem 4a existéncia, a liberdade 
pessoal e a obten¢ao da perfeicdo da vida 
moral”. Os valores morais nao dependem da 
hegemonia de um homem ou de uma classe, 
mas, ao contrario, julgam as ages de cada 
homem ou classe. 


ads Cennae Gilson: 
por que nao se pode 


eliminar o tomismo 


Etienne Gilson (1884-1978) foi apre- 
ciado historiador da filosofia medieval e 
intérprete agudo do pensamento tomista. 
Sua obra mais conhecida é O espirito da 
filosofia medieval (1932), mas também 
foi muito valorizada A filosofia na Idade 
Média, das origens até o fim do século XIV 
(primeira edigao, 1922; segunda edigdo 
muito ampliada, 1945). S40 muito aprecia- 
dos também os estudos gilsonianos sobre 
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Abelardo, Dante, sao Boaventura e outros. 
Gilson chegou a especulacao filoséfica 
partindo de estudos de histéria moderna, 
ja que a analise do pensamento cartesiano 
levou-o a se interessar pelas fontes medie- 
vais da filosofia moderna; por fim, chegando 
as teorias escolasticas, achou que o sistema 
tomista, mais que todos os outros, merecia 
atenc¢do e adesao. 

Segundo Gilson, santo Tomas descobriu 
a chave metafisica decisiva, desconhecida 
para Arist6teles: a distingdo entre esséncia 
e existéncia. Aristoteles distinguiu poténcia 
e ato no devir, e matéria e forma no ser, mas 
nao chegou a distinguir esséncia e existéncia. 
A isso chegou Tomas, porque a Revelacdo 
de um Deus criador permitiu-lhe pensar a 
natureza das coisas a espera de se tornarem 
existentes. Em outros termos, enquanto a 
filosofia grega vé em Deus aquele que da for- 
ma a matéria, Tomas vé em Deus 0 criador, 
que nao é simplesmente uma esséncia, um 
aliquid, mas 0 esse visto como actus essen- 
di. A distingao entre esséncia e existéncia 
constitui o 4mago de uma visdo de mundo 
dualista, perfeitamente harmonizavel com as 
verdades cristas. A esséncia é simplesmente 
a natureza de cada coisa, mas é como que 
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inerte e vazia sem a intervengdo do actus 
essendi, isto é, a existéncia entendida como 
concretiza¢ao da esséncia. Gilson escreve em 
A filosofia da Idade Média: “Todo ser é algo 
que é. E qualquer seja a natureza ou esséncia 
da coisa considerada, ela jamais inclui sua 
existéncia. Um homem, um cavalo ou uma 
arvore sao seres reais, isto é, substancias; 
nenhum deles é a pr6épria existéncia, mas 
apenas um homem que existe, um cavalo 
que existe ou uma arvore que existe. Assim, 
pode-se dizer que a esséncia de todo ser real 
€ distinta de sua existéncia. E, a menos que 
suponhamos que aquilo que nao existe por 
si mesmo possa dar a existéncia a si mes- 
mo, o que é absurdo, deve-se admitir que 
tudo aquilo cuja existéncia é diversa de sua 
natureza recebe de outro sua existéncia” 
Partindo dessa teoria e seguindo santo 
Tomas, Gilson chega a existéncia de Deus. 
Com efeito, todas as coisas que tém esséncia 
distinta da existéncia exigem uma Causa 
Primeira que exista em si mesma, isto é, um 
Ser cuja esséncia e existéncia sejam uma sd 
coisa: “O que existe por meio de outro nao 
pode ter outra causa primeira sendo o que 
existe por si mesmo [...]. E esse ser que nds 
chamamos Deus”. 


Capitulo vigésimo primeiro - A neo-escoldstica 


Maritain 





Assim como a medicina, 
a educacado ¢ uma 
ars cooperativa naturae 


"Al palmatéria @ o chicote sdo péssi- 
mos instrumentos de educacdo [...], @ uma 
educagdo que considera o mestre como o 


agente principal perverte a prdpria natureza 
da tarefo educativa”. 





A arte da educagdo deveria ser [...] com- 
parada 4 da medicina. A medicina trata de um 
ser vivo, com um organismo que possui vitali- 
dade intima e um principio interior de sadde. O 
médico exerce uma causalidade real na cura de 
seu Coente, & verdade, mas de certa maneira 
particular, ou seja, imitando os caminhos da 
prépria natureza em sua maneira de operar, & 
ajudando a natureza, prescrevendo uma dieta 
@remédios apropriados de que a prépria natu- 
reza se servird, conforme seu prdéprio dinamismo 
em acdo para o equilfbrio bioldgico. €m outras 
palavras, a medicina & ars cooperativa naturae, 
uma arte ministerial, uma arte a servigo da natu- 
reza. € assim @ a educacdo. Esta verdade tem 
implicagdes que vo muito longe. 

Contrariamente a tudo o que acreditava 
PlatGo, o conhecimento n&o existe de uma vez 
por todas nas almas humanas. Mas 0 principio 
vital @ ativo do conhecimento existe em cada um 
de nds. O poder intimo de visdo da inteligén- 
cia, que naturalmente @ desde o primeira inicio 
percebe, dentro e através da experiéncia dos 
sentidos, as primeiras nogdes de que depende 
todo conhecimento, & justamente por isso capaz 
de proceder daquilo que jd conhece para aquilo 
que ainda ndo conhece, Um exemplo disso nés 
o temos em Pascal que descobre, sem o auxilio 
de qualquer mestre @ em virtude de seu prdprio 
génio, as primeiras 32 proposicées do primeiro 
livro de Euclides. Este principio vital interno é 
aquilo que o educador deve respeitar acima 
de qualquer outra coisa. [...] 

Nés, professores e educadores, podemos 
alguma vez consolar-nos de nossos insucessos 
— pensando que eles sejam devicos 4 culpa do 
agente principal, do principio interno no estu- 
dante — mais do que de nossas insuficiéncias. 


Como desculpa, é as vezes valida. Mas, deixan- 
do de lado esta espécie de consolagdo para 
os educadores, as consideragées simplicissimas 
que expus, ou agora parafraseando Tomds 
de Aquino, sdo, a meu ver, importantissimas 
para a filosofia da educagdo. Penso que elas 
iluminam todo o conflito que opde os métocos 
de educagao com a palmatéria @ os métodos 
progressivos atuais que insistem sobre a liber- 
dade @ a vitalidade natural interna da crianga, 
@ sobre elas se concentram. 

A educacgdo com a palmatdria 6 positi- 
vamente mda. Se, por amor de paradoxo, eu 
tivesse algo a dizer em sua defesa, observaria 
apenas que ela Foi capaz, de fato, de produzir 
algumas personalidades fortes, pois @ dificil 
matar o principio de espontaneidade. interior 
nas criaturas vivas, @ porque este principio se 
desenvolve ocasionalmente de forma mais po- 
derosa quando reage @ alguma vez se revolta 
contra a obrigagGo, o medo @ as punigées, mais 
do que quando cada coisa Ihe & tornada facil, 
doce @ agil e psicotecnicamente acomodada. é 
bastante estranho que nos POssamMos Perguntar 
se uma educagGo que se dobra completamente 
a soberania da crianga, e que suprime todo 
obstdculo a superar, ndo obtenha o resultado 
de tornar os estucantes ao mesmo tempo in- 
diferentes e demasiado ddceis, e@ demasiado 
passivamente permedveis a qualquer coisa dita 
pelo mestre. De todo modo continua sempre 
verdadeiro que a palmatdria @ o chicote sdo 
péssimos instrumentos de educagdo, @ que 
uma educagdo que considera o mestre como o 
agente principal perverte a prépria natureza da 
tarefa educativa. 

© mérito real das concepcdes da peda- 
gogia moderna depois de Pestalozzi, Rousseau 
@ Kant foi a redescoberta desta verdade fun- 
damental de que o agente principal @ o fator 
dinmico principal ndo é a arte do mestre, mas 
© principio intimo de atividade, o dinamismo 
intimo da natureza @ da mente. Se tivéssemos 
tempo, poderiamos demonstrar a este propdsito 


"que a pesquisa de novos métodos e de uma 


nova inspiragdo, sobre a qual insistem tanto a 
educacsGo progressiva @ aquilo que na Europa 
se chama de “escola ativa", deveria ser ava- 
liada, encorajada e ampliada, com a condigéo 
de que a educagdo progressiva renuncie a seus 
preconceitos de um racionalismo ultrapassado @ 
& sua filosofia utépica da vida, @ ndo esquega 
que também o mestre & uma causa eficiente 
@ um agente real — embora apenas auxiliar 
&@ cooperacor da natureza —, uma causa que 
verdadeiramente dd, @ cujo dinamismo, autori- 
dade moral e guia positiva sao indispensdveis. 
Se esse aspecto complementar @ esquecido, 
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as melhores tentativas saidas do culto e da 
veneragdo da liberdade da crianga se perderdo 
na areia. 

A liberdade da crianga néo é a espon- 
taneidade da natureza animal, que desde a 
origem move-se diretamente ao longo do trilho 
fixado pelo instinto (ao menos & desse modo 
que habitualmente representamos o instinto 
animal, coisa que implica certa simplificagdo, 
pois o instinto animal comporta um primeiro 
periodo de fixagdo progressiva). A liberda- 
de da crianga é a espontaneidade de uma 
natureza humana @ racional, @ essa espon- 
tangidade, amplamente indeterminada, tem 
seu principio intimo de determinagdo Final 
apenas na razdo, que ainda néo se desen- 
volveu na crianga. 
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A liberdade plastica e sugestiondvel da 
crianga & danificada @ dispersa ao acaso se 
ndo for ajudada @ quiada. Uma educagdo que 
desse 4 crianga a responsabilidade de adauirir 
nogdes a respeito daquilo que gla ndo sabe que 
ignora, uma educacdo que se contenta de olhar 
o desenvolvimento cos instintos da crianga, & 
que faga do mestre um complacente e supérfluo 
assistente, seria tho-somente a bancarrota da 
educagdo @ da responsabilidade dos adultos 
em relagdo 4 juventude. © direito da crianga 
de ser educada requer que o educador tenha 
sobre si a autoridade moral, @ esta autoridade 
Nndo & mais que o dever do adulto para coma 
liberdade da crianga. 

J. Maritain, 
A educagdo na encruzilhada. 


Jacques Maritain, recebido por Paulo VI na praca de Sao Pedro em Roma. 








O PERSONALISMO 


m Mounier 
B Weil 


“O personalismo 6 um esforgo integral para com- 
preender e superar a crise do homem do século 
XX em sua totalidade”. 


Emmanuel Mounier 


“N@o esquegamos que queremos fazer do indivi- 
duo, e nao da coletividade, o valor supremo”. 


Simone Weil 


Capitulo vigésimo segundo 
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para além de qualquer reserva e vivida sem 
compromissos. 


wee O contexto histérico 
ae 
em que surgiu 


re) personalismo 


O personalismo, afirma Mounier, “sur- 
giu da crise de 1929, que fez soar claramente 
o fim da prosperidade européia e chamou a 
aten¢ao para a revolucao em curso. Diante 
das inquietag6es e desventuras que entaéo 
comecavam, alguns deram uma explicagdo 
puramente técnica, outros puramente moral. 
Alguns jovens, porém, acharam que o mal 
era aO mesmo tempo econdmico e moral, 
inserido nas estruturas sociais e nos cora- 
ces, e que 0 remédio para ele, portanto, 
nao deveria prescindir nem da revolugdo 
econdmica, nem da revolugao espiritual; e 
que, por fim, posto que o homem é constitui- 
do assim como é, devia-se encontrar estreitas 
conex6es entre uma e outra. Era necessario, 
antes de mais nada, analisar as duas crises 
para desatravancar os dois caminhos” 

“Esprit” nao foi apenas o ponto de 
reuniao das contribuig6es teéricas dos per- 


@ Personalismo. Dentro do pensa- 
mento contemporaneo o termo “per- 
sonalismo” foi introduzido em 1903 
por Charles Renouvier (1815-1903) 
-. para indicar uma concep¢ao filosé- 
~ fica — a prépria - para salvaguardar 
Eos direitos, ou seja, a dignidade e o 
» valor, da pessoa humana em relacéo 
ao panteismo da filosofia idealista 
alema e do naturalismo positivista 
francés. Com Emmanuel Mounier-e a 
contribuicgao de pensadores reunidos 
em torno da revista “Esprit” (que co- 
mega a Sair em 1932) - 0 personalismo 
caracteriza-se pela fusdo do momento 
personalista (independéncia, liberda- 
de, responsabilidade, crescimento da 
pessoa humana) com o comunitdrio 
(solidariedade); em claro e declarado 
contraste coma “subversdo da ordem 
econdémica” que seria o capitalismo, e 
com a negacao da pessoa que seria o 
coletivismo totalitario marxista. 





nen er - os a ne ag 


al 
t 
f 





sonalistas, mas também o centro de irradia- 
cao de uma série de iniciativas “politicas” 
significativas, como a posigao em favor dos 
republicanos espanh6is, a breve posigao de 
expectativa em relagdo ao governo de Vichy 
e depois, ao contrario, a passagem para a 
Resisténcia, o apoio a liberdade argelina e 
depois ainda a revolugdo hungara. 

De qualquer forma, como na raiz do 
movimento personalista existe a intengao 
decidida de testemunhar a verdade em toda 
circunstancia, o personalismo nao podia se 
ligar — e nao se ligou — aos particularismos 
taticos de um ou de outro partido. Ele nas- 
ceu e se desenvolveu como movimento, feito 
de idéias, criticas, estimulos, controvérsias e 
iniciativas, jamais pretendendo se esclerosar 
na forma de partido, bloqueado em uma 
ideologia fixa e apriosionado pela maquina 
burocratica. 

Isso nos permite compreender melhor 
a afirmagao de Mounier no sentido de que 
“o personalismo é uma filosofia, nado uma 
simples atitude; é uma filosofia, nao, porém, 
um sistema” 


wy Z”\s Yvegras € as estratégias 


do personalismo 


E eis como Mounier estabelece, no 
ensaio O personalismo e a revolugdo do 
século XX, algumas normas da estratégia 
personalista. 

1) “Pelo menos como ponto de partida, 
uma posi¢do de independéncia em relagao 
aos partidos e aos agrupamentos consti- 
tuidos torna-se necessaria para uma nova 
avaliacdo das diversas perspectivas, sem 
com isso se afirmar uma posicgdo anarqui- 
ca ou um apoliticismo de principio. Além 
disso, onde quer que a adesdo do individuo 
a uma acao coletiva deixe a esse individuo 
uma liberdade de agao suficiente, ela deve 
ser preferida ao isolamento. 

2) Como o espirito ndo é uma forga 
absurda ou magica, a simples afirmacao 
dos valores do espirito periga ser enganosa 
quando nao se acompanha de rigorosa deli- 
mitagao da atividade e de seus meios. 

3) A uniao estreita entre o ‘espiritual’ 
e o ‘material’ implica em que, em toda 
questao, deve-se levar em conta toda a pro- 
blematica, que vai dos dados ‘vis’ aos dados 
‘nobres’, com extremo rigor tanto em um 
como em outro sentido. A tendéncia a confu- 
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sao é o primeiro inimigo de um pensamento 
que parte de ampla perspectiva. 

4) O sentido da liberdade e do real nos 
impGe que, na investiga¢do, nos libertemos 
de qualquer a priori doutrindrio e estejamos 
positivamente prontos para tudo, inclusive 
a mudar de diregdo para permanecer fiéis a 
realidade e ao proprio espirito. 

5) A cristalizagdéo compacta da desor- 
dem do mundo contempor4neo levou alguns 
personalismos a definirem-se como revolu- 
cionarios [...]. O sentido da continuidade 
hist6rica nos impede de aceitar 0 mito da 
revolucgdo como ‘tabula rasa’, j4 que uma 
revolugado nunca deixa de ser uma crise 
morbosa, que nao leva automaticamente a 
uma solucao. Revolucionario significa uma 
coisa muito simples, mas também significa 
que nao se remedia 0 caos tao radical e tao 
tenaz de nosso tempo sem contramarcha, 
sem profunda revisdo de valores, sem reor- 
ganizacdo das estruturas e sem renovacao 
das classes dirigentes”. 


oe: Os representantes 


do pensamento personalista 


Mas quem eram os jovens que pen- 
savam essas coisas? Em suma, por quem 
era formado o grupo de “Esprit”? Entre os 
primeiros colaboradores da revista, encon- 
tramos G. Izard, A. Déléage, G. Duveau, N. 
Berdjaev, M. Lefrancq, A. Philip, J. Mari- 
tain, René Biot, P. Verité e P.-A. Touchard. 
Mas nao foram somente esses que aderiram 
ao movimento personalista, movimento que, 
além disso, se expressou em correntes diver- 
sificadas, como observa 0 préprio Mounier: 
“Poderiamos identificar uma tendéncia 
existencialista do personalismo (que reuniria 
Berdjaev, Landsberg, Ricoeur e Nédoncelle), 
uma tendéncia marxista, freqiientemente 
paralela 4 primeira, e uma tendéncia mais 
classica, que se insere facilmente na tradi- 
cional corrente introspectiva da filosofia 
francesa (Lachiéze-Rey, Nabert, Le Senne, 
Madinier e Jean Lacroix)”. 

Para Lacroix, o personalismo “é a 
propria intencdo que anima o homem: 
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construir sua propria personalidade e a 
personalidade alheia tendo em vista a 
construgao da humanidade”. Mas, para 
esse objetivo, sao insuficientes tanto o 
marxismo, que aniquila o individuo nas 
estruturas econdmicas da histéria, como 
o existencialismo, que se transforma em 
solipsismo na teoria e em individualismo 
na pratica. E esse o motivo por que Lacroix 
ndo hesita em se distanciar também de 
Kierkegaard: “O tema da soliddo é 0 mais 
perigoso de todos. [...] O ‘nds’ nao deriva 
da concordancia entre os varios ‘tu’, mas 
acompanha sua atividade”. 

O personalismo encontrou a sua 
origem, no inicio da década de 1930, na 
Franca, em torno de Emmanuel Mounier 
e do grupo de “Esprit”, situando-se no 
leito da tradigdo introspectiva tipica da 
filosofia francesa de Descartes em diante, 
apresentando precursores como Socrates 
(“o ‘conhece-te a ti mesmo’ foi a primeira 
grande revolucao personalista de que se 
tem noticia”, escrevia Mounier), Leibniz e 
Kant (aos quais 0 personalismo muito deve, 
sempre segundo Mounier), Pascal (“o maior 
mestre” do personalismo), Maine de Biran 
(“o moderno precursor do personalismo 
francés”); encontra concordancias substan- 
ciais com nao poucas idéias de Max Scheler 
e Martin Buber. 

Fora da Franga, o personalismo era 
defendido na Inglaterra pelo Personalist 
Group de J. B. Coates. Nos Estados Unidos, 
a filosofia personalista encontrou seus repre- 
sentantes em G. H. Howison, B. P. Bowne, 
E. S. Brightman e W. E. Hocking; foram os 
alunos de Bowne e de Howison que funda- 
ram a revista “The Personalist”. 

Na Holanda, o personalismo nasceu 
em 1941, num campo de prisioneiros; de- 
senvolveu-se no plano politico e procurou 
concretizar uma espécie de novo socialismo 
através do “Movimento popular holandés”, 
que subiu ao poder depois da Libertagao, 
antes de unir-se ao partido socialista. 

Na Suiga, as idéias personalistas en- 
contraram seu centro nos “Cahiers Suisse 
Esprit”. 

Na Italia, Armando Carlini e Luis 
Stefanini foram os dois pensadores mais 
representativos do personalismo. 
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Il. Emmanuel Mounier 


“l ~ ‘ ‘ D ” 
e“a revolucado personalista e comunitaria 


* Depois da habilitagdo, Emmanuel Mounier (1905-1950) escolheu ensinar 
na escola ndo-estatal. Aos inicios da década de 1930 remontam seu encontro 
com AEDS Maritain e seus contatos com Gabriel Marcel e Nicolai Berdjaev. Em 

“ "1932 inicia a publicagdo de “Esprit”. Durante a guerra paga com 
a prisdo sua aversdo ao nazismo. Eis os titulos de algumas obras 





ony rojeto suas: Tratado do cardter (1946); O que € 0 personalismo? (1947); 
“revolucao O personalismo (1949). Refazer a Renascenca € 0 titulo do artigo 
personalista de fundo do primeiro numero de “Esprit”, de 1932: assim como 
ecomunitaria” a Renascenga foi a solucdo da crise da Idade Média, da mesma 
>§1 


forma “a revolucado Ressone en e GOP NTHTANA cdecaps bua a crise fe 
_do século XX. : oe eee 





e A pessoa, para Mounier, esta encarnada ¢ em um corpo e imersa na a historia, 
eé COMUNE AFR pet sua natureza. Todavia, permanece nao objetivavel, ndo pode 
ser capturada por nenhuma definicéo, nenhuma descricdo pode . 


A pessoa retrata-la em sua inteireza: “Minha pessoa - escreve Mounier 
nao é — ~— néo coincide com minha personalidade. Ela esta além do tempo, 
ee é uma unidade dada, nao construida, mais vasta do que as visdes 
> 


que dela tenho, mais intima do que as reconstrucoes por mim 
_ eo. tentadas. Ela é uma presenca para mim”. A pesquisa da propria - 
vocacao, o eminnhe em uma obra como sinal da propria encarnacdo, e a renuncia - 
asi PISRNS em favor Laas outros: estes sao os trés exercicios essenciais da pessoa. 





e * Contrario ao moralismo ("mudai r) boners e as sociedades 





Os inimigos ficardo curadas!”), Mounier vé no individualismo o pior inimigo . 
da pessoa: _do personalismo: o capitalismo é a metafisica do primado do pro- . 
moralismo, ‘veito, 6 “uma subversdo total da ordem econdémica”. E Mounier ‘ 
individualismo, ndo cede também nem as sereias do marxismo, e isso porque: . 
capitalismo, a) o marxismo é outro tipo de Spel alee, Aopiaierne de : 
Bee ies Estado; : 


_ b) o marxismo exalta o homem coletive e anula a pessoa; 
os fe) marxismo levou a regHnes SOsBURANIOR. 





° > Mounier tende a uma nova sociedade: uma ‘ancladage personalista na qual 

a psig “toma sobre si, assume o destino, o sofrimento e a alegria, o dever dos - 
et ~ outros”. Tratar-se-ia de uma sociedade onde “o Estado existe para _ 

o homem e nado 0 homem para o Estado”; e de um Estado onde . 














Por u uma 
sociedade —em defesa da pessoa contra os abusos do poder — existem pode- . 
personalista res divididos e contrapostos. E uma defesa da perigosa mitizacgao © 
> § 4-5 e absolutizacgdo de uma coletividade, de um partido, de um chefe, © 
...@ pessoa a encontra na tensdo escatolégica do cristianismo. . 

mls Vida e obra 1928, no exame de habilitagao, obteve o 


Nascido em Grenoble em 1905, Mou- 
nier, depois de estudar filosofia com Jacques 
Chevalier em Grenoble, prosseguiu seus 
estudos na Sorbonne, em Paris, onde, em 


segundo lugar, depois de Raymond Aron. 
Passou a ensinar filosofia em escola particu- 
lar, primeiro no Colégio de Santa Maria de. 
Neuilly e depois no Liceu Saint-Omer. Seu 
encontro com Jacques Maritain remonta 
ao inicio da década de 1930: freqiientando 
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Emmanuel Mounier (1905-1950) 

foi o teérico da revolucgado 

personalista e comunitdria, 

contraria tanto ao capitalismo quanto ao marxismo. 


sua Casa, participa dos encontros que ali se 
realizam. E nessa época que entra em con- 
tato com Gabriel Marcel e Nicolai Berdjaev. 
Nesse periodo, Mounier desenvolve intensa 
atividade como publicista, sobretudo no 
campo do esforg¢o cristao na escola. Colabo- 
rou com a revista “Aux Dévidées”, dirigida 
pela srta. Silve, que fundara uma obra para 
os professores cristdos das escolas leigas. 

Em 1932, depois de varios encontros 
preparatorios, Mounier publicou a revista 
“Esprit”. Escolhera “um caminho sem 
volta”, pelo qual sacrificou a carreira aca- 
démica, para influenciar sobre a sociedade 
nao tanto como professor, e sim muito mais 
como publicista engajado. 

Em 1935, reuniu seus principais es- 
critos publicados em “Esprit” no livro Re- 
volugao personalista e comunitaria. Desse 
mesmo ano é 0 ensaio Da propriedade ca- 
pitalista a propriedade humana, escrito que 
delineia o programa social do movimento 
personalista. 

Ainda em 1935, Mounier casa-se com 
Henriette Leclercq, passando a viver em 
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Bruxelas, onde ensina no Liceu francés. 
Convocado para 0 servigo militar em 1939, 
foi feito prisioneiro pelos alemaes. Liberta- 
do, retoma em 1940 e 1941, entre muitas 
dificuldades, a publicagdo de “Esprit”. Con- 
trario ao governo de Pétain depois de breve 
hesitacao, Mounier foi preso. Reconquista- 
da a liberdade, em agosto de 1941 “Esprit” 
é supresso. Em janeiro de 1942 Mounier foi 
preso novamente, sob a acusagdo de ser um 
dos principais inspiradores do movimento 
clandestino “Combat”. Libertado em 26 
de fevereiro, foi preso outra vez em 21 de 
abril, realizando entao uma greve de fome. 
Depois do processo e absolvigdo, passou a 
viver sob nome falso até o fim da guerra, 
quando retorna a Paris e retoma a publica- 
cao de “Esprit” 

O periodo do pés-guerra foi de intensa 
atividade para Mounier. Publicou o Tra- 
tado do carcere, Liberdade condicional e 
Introdugdo aos existencialismos, todos em 
1946; O que é o personalismo? é de 1947; 
em 1949, saiu O personalismo, ao passo 
que, em 1948, haviam sido publicados O 
despertar da Africa negra e O pequeno medo 
do século XX. 

Morreu de infarto cardiaco no dia 22 
de margo de 1950. 


up aS dimensédes da“ Sasha 


Refazer a Renascenca € 0 titulo do ar- 
tigo de fundo do primeiro numero de “Es- 
prit”, de 1932. Assim como a Renascenca 
saiu da crise da Idade Média e a resolveu, 
a “revolucdo personalista e comunitaria”, 
segundo Mounier, resolverd a crise do século 
XX: “O personalismo constitui o esforgo in- 
tegral para compreender e superar a crise do 
homem do século XX em sua totalidade” 
isso sO sera possivel na condigdo de se inserir 
a pessoa no centro da discussao te6rica e da 
acdo pratica. Mas de que modo se poderia 
clarificar a idéia de ‘pessoa’? Antes de mais 
nada, afirma Mounier em Revolugdo perso- 
nalista e comunitdria, “minha pessoa nao é 
a consciéncia que eu tenho dela. Toda vez 
que eu realizo um ato de levantamento de 
minha consciéncia, o que descubro? No mais 
das vezes, se ndo me mantiver muito firme, 
descubro somente fragmentos efémeros de 
individualidade, labeis como o ar do dia” 
Em mim, “tudo ocorre como se minha pes- 
soa fosse um centro invisivel, ao qual tudo se 
reporta; bem ou mal, ela se manifesta através 
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de alguns sinais como héspede secreto dos 
minimos gestos de minha vida, mas nao 
pode ficar diretamente sob 0 olhar de minha 
consciéncia”. Por isso, “minha pessoa nado 
coincide com minha personalidade. Ela se 
encontra além do tempo, é uma unidade 
dada, nao construida, mais vasta do que 
as visOes que eu tenho dela, mais intima do 
que as reconstruc6es por mim tentadas. Ela 
é uma presenca em mim”, 

Assim, Mounier especifica © que a pes- 
soa nao é. E realiza essa operacao, visto que a 
pessoa é n4o-objetivavel. Aquilo que se pode 
dizer da pessoa é que ela “é 0 volume total do 
homem |...]. HA em cada homem uma tensd4o 
entre suas trés dimens6es espirituais: aquela 
que sai de baixo e a encarna em um corpo; 
aquela que se dirige para o alto e a eleva 
em um universal; aquela que se volta para 
a amplidao e a leva para uma comunhao. 
Vocacao, encarnacao e comunhao sao as 
trés dimens6es da pessoa”. O homem precisa 








meditar sobre sua vocacao, sobre seu lugar e 
sobre seus deveres na comunhdo universal. 
Por outro lado, a pessoa est4 sempre encar- 
nada em um corpo e situada em condi¢des 
hist6ricas precisas. Por conseguinte, “a ques- 
tao nao estd em se evadir da vida sensivel e 
particular, que se desenvolve entre as coisas, 
no seio de sociedades limitadas, através dos 
acontecimentos, e sim em transfigura-la” 

Além disso, a pessoa s6 pode alcangar a si 
mesma dando-se 4 comunidade superior, 
que chama e integra as pessoas individuais. 
Decorre dai, segundo Mounier, que os trés 
exercicios essenciais para alcangar a for- 
macdo da pessoa sao: “a meditagao, para a 
busca da minha vocagao; o engajamento, a 
adesao a uma obra, que é reconhecimento da 
propria encarna¢ao; a rentincia a si mesmo, 

que é iniciagao ao dom de si e a vida em 
outros”. Para Mounier, se a pessoa faltar em 
relacdo a um desses exercicios fundamentais, 
estara condenada ao insucesso. (029 1) 
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gas O personalismo contra 
° moralismo, o individualismo, 


re) capitalismo eo marxismo 


A pessoa é inobjetivavel; a pessoa esta 
encarnada em um corpo e na histéria; a pes- 
soa, por sua natureza, é comunitaria. Entre- 
tanto, lembra Mounier, a solugdo bioldgica e 
economica de um problema humano conti- 
nuara fragil e incompleta se nao se considera- 
rem as mais profundas dimensGes do homem. 

Contrario ao moralismo (“mudai o 
homem, ¢ as sociedades se curardo”) e, como 
veremos, contrario ao marxismo (“mudaia 
economia, e o homem sera salvo”), Mounier 
considera o individualismo como o pior 


inimigo do personalismo. Isso deve-se ao ° 


fato de que, no personalismo, a pessoa é 
uma presenga voltada para o mundo e para 
as outras pessoas: “As outras pessoas nao a 
limitam; ao contrario, permitem-lhe ser e se 
desenvolver. Ela (a pessoa) s6 existe enquan- 
to voltada para os outros, s6 se conhece atra- 
vés dos outros, s6 se encontra nos outros”. 
Tudo isso € quase o mesmo que dizer que eu 
sO existo enquanto existo para os outros e 
que, no fundo, “ser significa amar”. 

Mounier vé no capitalismo “a sub- 
versao total da ordem econémica”. O 
capitalismo é a metafisica do primado do 
lucro. Um primado do lucro que “vive de 
dupla forma de parasitismo: um contra 
a natureza, baseado no dinheiro; 0 outro 
contra o homem, baseado no trabalho”. O 
capitalismo consagra o primado do dinheiro 
sobre a pessoa, do “ter” sobre o “ser”. No 
capitalismo, afirma Mounier, o dinheiro 
transforma-se em tirania. Inimigo do traba- 
lho digno da pessoa, o capitalismo também 
é inimigo da propriedade privada, ja que 
priva o assalariado de seu lucro legitimo e 
defrauda regularmente o poupador através 
de “especulagGes catastréficas”. 

Nem por isso, contudo, Mounier caiu 
nos bracgos do marxismo. Embora reconhe- 
cendo ao marxismo perspicacia em muitas 
andlises, dedicacao a causa dos mais fracos 
e anseio de justica, Mounier rejeita-o por 
diversas razGes: 

1) porque o marxismo é filho rebelde 
do capitalismo, mas apesar disso é seu filho, 
enquanto também o marxismo reafirma o 
primado da matéria; 

2) porque o marxismo substitui 0 capi- 
talismo por outro capitalismo: 0 capitalismo 
de Estado; 
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3) porque o marxismo professa “o 
otimismo do homem coletivo que implica 
0 pessimismo radical da pessoa”, coisa que 
um personalista nado pode aceitar; 

4) porque o marxismo, no plano hist6- 
rico, levou a regimes totalitdrios; 

5) porque nado é inimaginavel que, a 
um imperialismo capitalista, se suceda um 
imperalismo socialista. 

Além disso, Mounier sempre afirmou 
claramente que “o cristéo nao pode dar 
adesao doutrinaéria completa a uma filosofia 
que negue ou subestime a transcendéncia, 
avilte a interioridade e tenda a unir a critica 
fundamental da religido a justa critica da 
evasao idealista”. 


Aes Em direc&o 
A nova sociedade 


Depois de tudo isso, nao é dificil com- 
preender por que Mounier considerava que 
o personalismo, conforme a expressao de 
Nédoncelle, nao é “uma filosofia para as 
tardes de domingo”. 

Mas, depois das criticas ao espiri- 
tualismo, ao moralismo, ao individualismo, 
ao capitalismo e ao marxismo, que tipo de 
sociedade Mounier estaria em condic6es de 
anunciar e prenunciar? 

A sociedade pregada por Mounier é 
precisamente a sociedade personalista e co- 
munitdria. E um tipo de sociedade distante 
das agregacoes de individuos que correspon- 
dem a massa (coma sua tirania do an6nimo), 
A sociedade fascista (com seu chefe carisma- 
tico e sua febre mistica), a sociedade fechada 
de tipo organicista-bioldgico, ou ainda a 
sociedade baseada no direito (ou seja, a 
sociedade do jusnaturalismo iluminista, pois 
o contrato que esta em sua base nado € uma 
relacdo interpessoal, e sim muito mais um 
compromisso de egoismos). O que Mounier 
poe no vértice da socialidade é a sociedade 
personalista, baseada no amor que se realiza 
na comunhdo, quando a pessoa “chama a si 
e assume 0 destino, o sofrimento, a alegria 
e o dever dos outros”. 

Esse tipo de sociedade é uma idéia- 
limite de natureza teol6gica (basta pensar 
na idéia crista de corpo mistico) que nunca 
poderd se realizar em termos politicos, mas 
que funciona como ideal normativo e crité- 
rio de juizo para as mudangas politicas reais 
e para as possiveis. 


406 Sexta parte-O personalismo 


Mounier pensava em um socialismo 
que fosse obra dos proprios operarios e em 
uma sociedade onde “o Estado exista para o 
homem e nao o homem para o Estado”. Por- 
tanto, “a pessoa deve ser protegida contra 
os abusos do poder”, pois todo poder nao 
controlado tende ao abuso, diz Mounier. 

A defesa personalista da pessoa se ex- 
pressou por meio da idéia de um “Estado 
pluralista”, “dotado de poderes divididos e 
contrapostos, a fim de se garantirem mutua- 
mente contra o abuso; mas a formula periga 
parecer contraditéria, pois seria preciso 
falar muito mais de um Estado articulado a 
servico de uma sociedade pluralista”. Esse 
seria o Estado mais pr6éximo a servico da 
pessoa. 


O cristianismo deve romper 
com todas as desordens 


estabelecidas 


A atitude do personalista em relagado 
a hist6éria, para Mounier, é a do otimismo 
tragico. O otimismo é dado pela convicgao 
de que, de qualquer forma, a verdade esta 
destinada ao triunfo. A tragicidade desse 
otimismo j4 depende da aceitacdo realista 
da crise em que somos chamados a atuar. O 
otimismo tragico de Mounier é expressao da 
lucidez da inteligéncia diante da realidade 
social e, ao mesmo tempo, da esperanga de 
que a acdo personalista influa sobre a crise 
que assola o mundo. 

Desse modo, o personalismo rejeita e 
contrasta com o que Mounier chama de “o 
pequeno medo” do século XX. Por volta 
do ano 1000, o medo dos medievais diante 
do iminente fim do mundo constituiu o es- 
timulo para a construcao de uma sociedade 
melhor, foi um aguilhao que levou 4 melho- 
ria, para que os homens n4o tivessem de se 
apresentar de maos vazias diante de Deus. 


Pois o século XX também tem o seu medo, 
o grande medo de que toda a humanidade 
possa desaparecer. Mas, segundo Mounier, 
esse medo nao gera atividade operosa, e 
sim muito mais parece bloquear qualquer 
iniciativa, langando as consciéncias no atur- 
dimento das evasoes e nas jaulas do egoismo. 
Por isso, embora em sua tragica vastidao, o 
medo do século XX, para Mounier, €¢ “um 
pequeno medo”, medo mesquinho, que inibe 
0 amor e agiganta o ddio. 

Ea fe crista, portanto, que pode trans- 

formar o ‘ “pequeno medo” do século XX em 

“grande medo”, cheio de iniciativas prenhes 
de forga libertadora. Mas, para que a fé 
possa readquirir tal forga, o cristianismo 
contemporaneo deve acabar com os com- 
promissos que constituem suas incrustagdes 
hist6ricas: “a velha tentacdo teocratica da 
intervencdo do Estado nas consciéncias; 
o conservadorismo sentimental que liga a 
sorte da fé a sorte de regimes ja superados; 
a dura légica do dinheiro, que guia o que, 
ao contrario, deveria servir”. 

O cristianismo ndo se identifica e nao se 
reduz a nenhuma ordem estabelecida, pois a 
tensdo escatoldgica do cristianismo nao per- 
mite considerar nenhuma situagao de fato 
como perfeita ou absoluta. O importante, 
por conseguinte, é que 0 cristianismo nao 
se torne o selo da esclerose das situag6es de 
fato (regimes, partidos etc.). E mais essencial 
ainda é que o mundo nAo perca os valores 
cristdos, j4 que — e essa, segundo Mounier, 
€é uma li¢ao evidente do século XIX — “onde 
quer que esses valores desaparecam, com 
sua fisionomia crista, as formas religiosas 
reaparecem sob outros aspectos: diviniza- 
¢4o do corpo, da coletividade, da espécie 
em seu esforco ascensional, de um lider, de 
um partido etc.” Os tragos caracteristicos 
da religido podem ser encontrados nessas 
coisas de forma degradada e danosa para 0 
homem. Todavia, justamente isso demons- 
tra, precisamente, a impossibilidade de re- 
nunciar a dimensAo religiosa. 
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II]. Simone Weil: 


entre acGo revolucionaria 





e ex peniéncia mistica 


> #Vivamente anti-religiosa quando jovem; operaria na Re- 





407 








= é Uma vida 
-nault; presa, durante a guerra, sob a acusacdo de gaullista; na gue a4 
América, em 1942, e também ai préxima dos pobres, osdo Harlem; — testemunho 
_ de novo na Europa para participar da Resisténcia francesa, Simone dos grandes 
- Weil morre no sanatério de Ashford dia 24 de agosto de 1943. valores 
- Nascera dia 3 de fevéreiro de 1909, filha de um médico alsaciano > § 1-2 
_de origem israelita e de mae originaria da Russia... 
~ @Weil vé que a sociedade ja se tornou “maquina para com- 
-primir coragdo e espirito e para fabricar a inconsciéncia, a estu- A sociedade 
_pidez, a corrupcao, a desonestidade e principalmente avertigem 1.) ° 00" 
do caos”. Na histéria humana duas foram e continuam a ser as coneiinie 
principais formas de opressdo: a escraviddo exercidaemnomeda corpo 
forca; e a sujeigdo em nome da riqueza transformada em capital.E  e espirito” 
Weil pensava que estava para cair sobre os homens outra,e nova, — § 3 


forma de opressdo; “a opressdo exercida em nome da fun¢ao”, 
fruto maduro do trabalho fragmentado, tipico do capitalismo. 


-@Pois bem, diante deste “estado doloroso”, Simone Weil apela para uma 


obrigacao eterna: a dirigida ao ser humano enquanto tal. O homem nao pode ser 
objeto. O individuo é 0 valor supremo. Um valor pisado também pelos movimentos 

“que se remetem a Marx. E que vem, ao contrario, incrementado por aquela revolu- 
¢40 que equivale a “invocar com os prdoprios desejos e ajudar com 


as proprias acdes tudo aquilo que pode, direta ou indiretamente, A revolucdo 


aliviar ou eliminar o peso que esmaga a massa dos homens, as é um ideal, 

cadeias que envilecem o trabalho; rejeitar as mentiras por meio um Juizo 
"das quais se quer mascarar ou desculpar a humilhacgao sistematica 7% wales : 

da maioria deles”. A revolucdo é, portanto, um ideal, um juizo ie ee = 


de valor, uma vontade. — 





ae A libertacdo da opressdo social € sacrossanta porque o individuo é o valor 

supremo. Esta libertagdo, porém, nado é a redencao de sua infelicidade ontoldgica. 
Infeliz é quem experimenta a auséncia de Deus; quem esta distante de Deus. E foi 
justamente a cruz que aproximou Weil do Deus cristao. “A cruz é nossa patria”, 
escreve Weil. “As religides que apresentam uma divindade que 
exerce seu dominio em todo lugar que lhe for possivel, sdo falsas.  y cryz é 
Ainda que monoteistas, sao iddlatras”. E, por fim: "Em qualquer = “nossa patria” 
época, em qualquer pais, em todo lugar em que ha umsofrimento, — § 5-7 

a cruz de Cristo é sua verdade”. Sa 


“completo agnosticismo”, e no liceu foi aluna 
de Ernest-René Le Senne. Estudou na Ecole 
Normale Supérieure, onde obteve o titulo de 
agrégée em filosofia em 1931. “Durante os 
anos de estudo — recorda padre J. M. Perrin, 
que tera muitos encontros com Weil — de- 
monstrou-se vivamente anti-religiosa; seu 


wn A vida e as obras 


Simone Weil nasceu em Paris no dia 3 
de fevereiro de 1909, filha de um médico al- 
saciano judeu e agnostico e de mae originaria 
da Russia. Em familia, cresceu em clima de 
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rigor era tal que chegou a ponto de romper 
a amizade com uma companheira que se con- 
vertera ao catolicismo. Foi nessa época que 
entrou em contato com o movimento sindica- 
lista e com as idéias da revolucdo proletaria”. 

Atenta aos sofrimentos dos mais po- 
bres, dividiu seu ganho como professora 
com os deserdados. E em 1934 decidiu viver 
a condigdo operaria: comega a trabalhar 
na Renault com a intencgdo de “participar 
da situacgdo dos ultimos”. Em 1936 toma 
parte na guerra civil espanhola, do lado dos 
republicanos, aos quais, todavia, aparece 
como “companheira inc6moda”. Por ter-se 
queimado com 6leo fervente, teve de deixar 
o front. Entrementes, em 1939, estoura a Se- 
gunda Guerra Mundial. Simone deixa Paris 
e se transfere para Marselha, onde as alcan- 
gam as medidas administrativas contra os 
judeus. No vale do Rédano conhece a dureza 
do trabalho agricola. Escreve também para 
os “Cahiers du Sud”. E presa sob a acusacao 
de gaullismo; é interrogada longamente e 
recebe a ameaga de ser jogada no carcere 
— “a senhora, professora” — junto com 
as prostitutas. Simone respondeu ao juiz: 
“Sempre desejei conhecer esse ambiente, e 0 
unico modo de poder nele entrar seria para 
mim justamente a prisao”. A essas palavras 
— escreve padre Perrin — 0 juiz fez um ace- 
no ao secretdrio para deixa-la em liberdade 
como uma louca inécua! 

Dia 16 de marco de 1942, junto com 
Os genitores, Simone Weil embarca para os 
Estados Unidos. Também em Nova Iorque 
a encontramos entre os mais pobres do Har- 
lem. E sofre por ter abandonado a Franga. 
Quer ir para Londres para se tornar ativa 
da Resisténcia francesa. E chega a Londres 
pelo fim de novembro de 1942. Pede para 
poder ser utilizada em alguma missdo peri- 
gosa, pois queria sacrificar-se utilmente. Em 
abril de 1943 teve de se recuperar em um 
hospital; daf foi transferida para o sanatério 
de Ashford, onde morre no dia 24 de agosto, 
sempre de 1943. As obras de Simone Weil 
apareceram postumamente, sob a organiza- 
cdo do padre J. M. Perrin e G. Thibon, com 
o auxilio de A. Camus. 


~ Gabriel Marcel 
e Charles De Gaulle 
julgam Simone Weil 


““Filésofa, andicaheas operaria, guerri- 
lheira, camponesa, exilada, resistente [Si- 


mone Weil] consegue dar a propria femi- 
nilidade, fisicamente, 0 menos, o minimo, 
um corpo, que logo, depois dos vinte anos, 
deixa emagrecer e murchar pelas fadigas, 
pelas apostas e desafios que lhe impGe: até 
o ultimo desafio, isto é, quando consegue 
morrer de inanigao na clinica londrina como 
solidariedade real e ideal com os judeus que 
morrem incinerados nos lager nazistas”. As- 
sim escreve Nazareno Fabbretti em seu livro 
Simone Weil: irma dos escravos, livro que 
comeca com dois julgamentos sobre Weil, 
um do filésofo catélico Gabriel Marcel e o 
outro de Charles De Gaulle. Marcel definiu 
Simone Weil como “testemunha do absolu- 

. Charles De Gaulle, entao chefe — na 
Inglaterra — da Resisténcia francesa contra 
os alemdes, diante do esbogo de um projeto 
idealizado por Weil para as enfermeiras na 
primeira linha, desacredita-a sem piedade, 
dizendo: “Esta é louca!” 


== Escravidao 
em nome da forca 
e escravidao 


em nome da riqueza 


Em Oposicao e liberdade Simone 
Weil escreve: “Jamais 0 individuo foi as- 
sim completamente abandonado a uma 
coletividade cega, nunca os homens foram 
mais incapazes, nao s6 de submeter suas 
acgGes aos préprios pensamentos, mas até 
de pensar”. O individuo humano parece ter 
perdido sua humanidade. E a causa desse 
“doloroso estado” é, na opiniado de Weil, por 
demais evidente: “Vivemos em um mundo 
onde nada esta na medida do homem; onde 
ha uma desproporgdo monstruosa entre o 
corpo do homen, seu espirito e as coisas 
que constituem atualmente os elementos da 
vida humana; onde, em uma palavra, tudo é 
desequilibrio”. Impoténcia e angtistia expe- 
rimentam os homens dentro de uma socieda- 
de que se tornou “maquina para comprimir 
cora¢ao e espirito e para fabricar a incons- 
ciéncia, a estupidez, a corrupcdo, a deso- 
nestidade e sobretudo a vertigem do caos” 

Weil vé a historia humana como “his- 
toria da escravizacao dos homens”. E sao 
duas, segundo ela, as formas principais da 
opressao: “uma, a escraviddo ou servidao, 
exercida em nome da forga armada; a 
outra, em nome da riqueza transformada 
em capital”. E aqui Weil se pergunta se 
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nao estaria para cair sobre os homens 
uma terceira, e totalmente nova, forma de 
opressdo: “a opressao exercida em nome da 
fungao”, e que é o fruto maduro da divisdo 
do trabalho e das especializagGes tipicas do 
capitalismo. 

Diante de tal situagao, Simone Weil 
apela para uma obrigacdo eterna: é a obri- 
gacdo para com o ser humano enquanto 
tal. “Existe obrigagaéo para com cada ser 
humano, pelo unico fato de ser um ser hu- 
mano, sem que nenhuma outra condigdo 
intervenha; e até quando nenhuma outra 
lhe seja reconhecida”. Essa obrigagado deve 
ser traduzida no dever preciso de “devolver 
ao homem, isto é, ao individuo, o dominio 
que é sua tarefa exercer sobre a natureza, 
sobre os instrumentos de trabalho, sobre 
a propria sociedade”. E preciso, além 
disso, dirigir a atengao sobre a “degra- 
dante divisao do trabalho” em trabalho 
intelectual e trabalho manual. E mais que 
abolir a propriedade privada, esta deve ser 
transformada em instrumento de trabalho 
livre e associado. O homem, em suma, nao 
pode ser objeto: ele é sujeito. Afirma Weil: 
“Nao esquecamos que queremos fazer do 
individuo, e nado da coletividade, o valor 
supremo”. Aqui esta a verdadeira revo- 
lugdo: tornar o homem fim e nao meio da 
produgdo, e estabelecer que é a produgdo 
que deve ser o meio e nao o fim: “o traba- 
lho humano — escreve Weil em Reflex6es 
sobre as causas da liberdade e da opressaéo 
social — deve se tornar o valor supremo, 
nao certamente pela sua relagdo com aquilo 
que produz, e sim pela sua relagdo com o 
homem que o realiza”. 


ey O que significa 
ser revoluciondrios 


Pois bem, para chegar a estas altas 
finalidades nado é de modo nenhum suf- 
ciente Marx com sua idéia de uma “matéria 
social” concebida como “maquina apta 
a fabricar o bem” — diz ainda Weil em 
Opressdo e liberdade. E acrescenta que “a 
matéria social” deixada a si mesma produz 
outras escravidées, transforma-se em falsa 
e opressiva divindade, entre outras coisas 
desviando o olhar do verdadeiro bem. O 
poder é forca e se exerce com a forga: o 
proletariado no poder nao exerceria esse 
poder com a forga, nao seria também ele 
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forga opressora? Os movimentos sociais 
inspirados em Marx estado “todos falidos”, 
diz Weil; e isso ao menos pela razao de 
terem ignorado “a unica idéia preciosa” 
que se encontra na obra de Marx, ou seja, 
o método materialista, o instrumento de 
andlise dos fatos sociais por meio do recurso 
as causas economicas. 

Se nao podemos esperar uma me- 
lhoria da situagdo social pela acdo dos 
movimentos que se apOiam em Marx, 
também nao podemos nos enfileirar com 
aqueles revoluciondrios que esperam, para 
um futuro préximo, “uma catastrofe feliz, 
uma subversdo que realize cd embaixo 
parte das promessas do Evangelho, dan- 
do-nos finalmente uma sociedade onde os 
ltimos serao os primeiros”. Tal posi¢do é 
fatalismo, desinteresse por quem sofre no 
momento. Eis, entao, que se compreendem 
as razdes pelas quais, para Simone Weil, 
“ser revolucionario significa invocar com os 
proprios desejos e ajudar com as proprias 
acdes tudo aquilo que pode, direta ou in- 
diretamente, aliviar ou suprimir 0 peso que 
esmaga a massa dos homens, as correntes 
que envilecem o trabalho, rejeitar as men- 
tiras por meio das quais se quer mascarar 
ou desculpar a humilhagdo sistematica da 
grande maioria deles”. Entendida nestes 
termos, a revolucdo é um ideal, um juizo 
de valor, uma vontade; e nado tanto “uma 
interpretacao da histéria ou do mecanismo 
social”, mesmo que esta pressuponha um 
sério e aprofundado estudo da situagdo so- 
cial. E é também claro que 0 espirito revo- 
lucionario, considerado em tal perspectiva, 
“é tao antigo quanto a propria opressao, 
e durara o tanto que ela durar, ou melhor, 
ainda mais tempo [...]”. 


ean Fomos colocados 


aos pés da cruz 


A libertagdo da opressdo social equi- 
vale a uma revolugdo em grau de fazer do 
individuo o valor supremo. Esta libertacgao, 
todavia, nao é a salvacdo do homem, nao 
é a redencao de sua infelicidade constitu- 
tiva. O infeliz é quem prova a auséncia de 
Deus, quem se sente coisa e coisa indigna 
no vortice imenso da grande maquina do 
universo. E o infeliz caminha a beira de 
um abismo: esta pronto para a perdigdo, 
mas pode tomar o caminho da salvagdo. 
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A infelicidade é um engenhoso dispositivo 
da técnica divina excogitada para “fazer 
entrar na alma de uma criatura finita a 
imensidade da forga cega, brutal e fria. A 
distancia infinita que separa Deus da criatu- 
ra concentra-se inteiramente em um ponto 
para ferir a alma em seu centro”. O infeliz 
é quem prova a auséncia de Deus, quem 
nao vé nenhuma luz em sua vida, nenhum 
sentido do sofrimento, nenhum escopo no 
esforco da humanidade. Escreve Weil, em 
O amor de Deus, que a alma ferida no 
centro pela infelicidade “debate-se como 
uma borboleta que é espetada viva com 
um alfinete sobre um Album”. O infeliz esta 
distante de Deus. Mas o proprio Deus no 
ato da criacdo se distanciou do criado para 
que este pudesse existir, ser: “A criagao €, 
da parte de Deus, um ato nao de expansao 
de si, mas de limitagdo, de renuncia. Deus, 
com todas as suas criaturas, é algo de me- 
nos que Deus sozinho [...]. Deus permitiu 
que existissem outras coisas, diferentes dele 
[...]. Com o ato criador ele negou a si mes- 
mo, assim como Cristo nos ordenou para 
negarmos a nds mesmos”. Sendo assim, 
afirma Weil, para derrotar a infelicidade, 
o homem deve eliminar esta distancia em 
relacdo a Deus, ou seja, deve realizar o 
caminho oposto ao da criagao: deve por 
em ato uma descria¢ao, deve anular seu ser 
algo, destruir seu proprio eu. A anulacao 
do eu se tem no sofrimento, na humilhagao, 
no esmagamento repentino, no embruteci- 
mento dos campos de concentragdo. Um 
eu que se anula é um eu com-crucificado. 
Todavia, sobre a cruz, nessa aparente 
auséncia de Deus, Deus esta secretamente 
presente. “A cruz — afirma Simone Weil 
— é nossa patria”. E é exatamente o grito 
de Cristo agonizante sobre a cruz — “Deus 
meu, por que me abandonaste?” — a fazer 
com que Weil se convenga da divindade do 
cristianismo: “As religides que apresentam 
uma divindade que exerce seu dominio em 
todo lugar que lhe seja possivel, sao falsas. 
Mesmo que monoteistas, sao idolatricas”. 
E verdade que Simone Weil, além de ser 
atraida pelo mistério da cruz (“perfeito 
sofrimento”) é atraida também pelo mis- 
tério da Trindade (“alegria perfeita”); 
ela, porém, se apressa em dizer que neste 
mundo “nés fomos colocados, pela con- 
dicdo humana, infinitamente distantes da 
Trindade, aos pés da cruz”. E ainda: “Em 
qualquer época, em qualquer pais, em todo 
lugar onde houver um sofrimento, a cruz 
de Cristo é sua verdade”. 


Cristo 

a 2 . 

éo0 contrario da forea: 
é um Deus 


que morre na Cruz 


A diferencga entre o mundo (onde sa- 
bemos que existe o mal) e Deus (que é bem) 
esta, na opiniao de Weil, no fato de que o 
Onipotente é fraco; mas € esta fraqueza que 
exerce sobre ela uma forga de arrebatadora 
atracdo. Lemos em Carta a um religioso: 
“Se o evangelho omitisse qualquer aceno 
A ressurreigao de Cristo, a fé me seria mais 
facil. A cruz apenas me basta. A prova para 
mim, a coisa verdadeiramente milagrosa, 
é a perfeita beleza dos relatos da paixa4o, 
unidos a alguma pagina fulgurante de Isaias: 
‘Injuriado, maltratado, nao abriu a boca’; 
e de sdo Paulo: ‘{...] Tornou-se obediente 
até a morte e morte na cruz [...]. Tornou-se 
maldic¢do’. E isso que nos obrigou a crer”. E 
se Cristo abdicou a si mesmo, também nods 
como ele devemos rejeitar a existéncia que 
nos foi dada. A realidade é que Deus, para 
Weil, deve ser pensado como um mendigo: 
“Perpetuamente, ele mendiga junto a nos 
esta existéncia que nos da. Ele a da para 
mendiga-la”. E a retoma, por exemplo, 
quando ele ama em nés os desventurados: 
“No verdadeiro amor nao somos nds que 
amamos os desventurados em Deus, é Deus 
que os ama em nos. Quando estamos na des- 
ventura, é Deus em nds que ama aqueles que 
nos querem bem. A compaix4o e a gratidao 
provéem de Deus, e quando elas sao dadas 
por meio de um olhar, Deus esta presente no 
ponto em que os dois olhares se encontram. 
O desventurado e 0 outro se amam partindo 
de Deus, por meio de Deus, mas nao por 
amor de Deus; amam-se por amor um do 
outro. E como esse amor é algo de impossi- 
vel, apenas Deus pode suscita-lo”. 

A forga é 0 instrumento do poder e 
da violéncia. Trotski (que Weil hospedou 
em sua casa) nao podia compreender Weil. 
Cristo nao é a for¢a; Cristo é 0 contrario da 
forca; Cristo € um Deus que morre na cruz. 
E esta fraqueza dele é para Weil 0 sinal mais 
indiscutivel de sua divindade. GEEt¥ 2] 


ala A presenca de Cristo 


Simone Weil recusou 0 batismo até o 
fim. Padre Perrin diz que Weil em todo caso 
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se fez batizar, justamente no ultimo instante, 
por uma amiga sua, Simone Deitz, com agua 
de torneira, no hospital. E Nazareno Fab- 
bretti anota: “Seu breve, intenso, apaixona- 
do caminho de vida e de pensamento para 
o absoluto, para Cristo, nao por acaso teve 
a marca de uma radical pobreza de sinais 
exteriores: 0 quarto de uma clinica, a 4gua 
de uma torneira, uma leiga que a batizou” 

A vida de Simone Weil se consumou 
no amor ao proximo, na expectativa de um 
aceno da parte de Deus. Na Espera de Deus 
Weil escreve: “Nao depende da alma crer na 
realidade de Deus, se o proprio Deus nao lhe 
revela esta realidade”: Pois bem, em 1935, 
em uma aldeia portuguesa de pescadores, 
Weil assiste a uma procissao durante a festa 
do padroeiro. “La — conta Weil — me foi 
impressa para sempre a marca da escravi- 
dao, aquela que os romanos imprimiam 
com ferro em brasa sobre a fronte de seus 
escravos mais desprezados. Dai por diante 
sempre me considerei uma escrava [...]. As 
mulheres dos pescadores faziam em pro- 
cissdo o giro das barcas levando as velas, e 
cantavam cantos sem divida muito antigos, 
de uma tristeza lancinante. Nada pode dar 
uma idéia disso. Jamais ouvi um canto tao 
doloroso, a nao ser o dos bateleiros do Vol- 
ga. La, de repente, tive a certeza de que o 
cristianismo é por exceléncia a religiao dos 
escravos, que Os escravos nao podem deixar 
de aderir a ele, e eu com eles”. 

Em 1937 Simone Weil passa “dois dias 
maravilhosos” em Assis. E na capela da Por- 
ciuncula, onde “sao Francisco pregou tao 
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freqiientemente”, justamente na Porcitincula 
— confirma Wei! — “algo mais forte do que 
eu me obrigou, pela primeira vez em minha 
vida, a ajoelhar-me” 

Em 1938, em Solesmes, Weil segue as 
cerimOnias da paix4o. E foi ai que teve pela 
primeira vez a idéia de uma forga sobrena- 
tural dos sacramentos, e a teve olhando “ 
esplendor verdadeiramente angélico” de 
que parecia revestido o rosto de um jovem 
inglés depois de ter comungado. Foi esse 
jovem, o “mensageiro”, que a fez conhecer a 
poesia Amor do poeta inglés George Herbert 
(1593-1633). Pois bem, Weil aprende de cor 
a poesia; recita-a durante as crises violen- 
tas de dor de cabega: “Acreditava recitd-la 
apenas como bela poesia, enquanto, sem 
saber, aquela recitagao tinha a forca de uma 
oragao. Foi justamente enquanto a recitava 
que Cristo [...] desceu e me tomou [...]. Por 
vezes também, enquanto recito 0 pai-nosso 
ou entao em outros momentos, Cristo esta 
presente em pessoa, mas com uma presenga 
infinitamente mais real, mais tocante, mais 
clara, mais cheia de amor do que a primei- 
ra vez em que me tomou”. E ainda: “Em 
meus raciocinios sobre a insolubilidade do 
problema de Deus eu jamais havia previsto 
esta possibilidade de um contato real, de pes- 
soa para pessoa, ca embaixo, entre um ser 
humano e Deus |...]. Por outra parte, nem os 
sentidos nem a imagina¢ao tiveram a minima 
parte nessa conquista repentina de Cristo; 
apenas senti, por meio do sofrimento, a 
presenga de um amor andlogo ao que se lé 
no sorriso de um rosto amado” 





Sexta parte - O personalismo 


MOouNnNIER 





Para uma teoria 
da “pessoa humana” 


"Vocagéo, encarnagdo e comunhGo sdo 


as trés dimensées da pessoa". 





Minha pessoa ndo é a consciéncia que 
tenho dela. Toda vez que realizo um ato de 
levantamento de minha consciéncia, o que des- 
cubro? No mais das vezes, se ndo me mantiver 
bem firme, apenas fragmentos efémeros de 
individualidade, instdveis como o ar do dia. 

Se eu for um pouco além, encontro perso- 
nagens que represento, nascidos do casamento 
entre meu temperamento @ algum capricho 
intelectual, ou alguma astucia, ou alguma 
surpresa: personagens que fui no passado e 
que sobrevivem por inércia ou por velhacaria; 
personagens que eu acredito ser, porque os 
invejo Ou Os represento, CU permito que me 
modelem conforme queira a moda; personagens 
que eu gostaria de ser e que me garantem uma 
boa .consciéncia unicamente com a presenga 
de minha aspiragéo que reflete sua imagem. 
Ora um ora outro me dominam, @ nenhum me é 
estranho, porque cada um aprisiona uma chama 
tirada do fogo invisivel que queima em mim; 
mas cada um & para mim um refugio contra este 
Fogo mais secreto que poderia iluminar todas 
as suas pequenas vidas. 

Despojemos os personagens, andemos 
mais a fundo. Encontro meus desejos, minhas 
vontades, minhas esperangas, meus anseios. 
Basta isso para fazer meu eu? Uns, que tém 
tdo belo aspecto, sobem de baixo. Minhas 
esperangas, minhas vontades me parecem mais 
parecidas com pequenos sistemas obstinados 
2 limitados que se opdem a vida, ae abandono 
@ a0 amor. Minhas agées, nas quais creio final- 
mente encontrar-me, sGo também elas simples 
palavras @ as melhores me parecem as mais 
estranhas, como se no Ultimo momento outras 
mos tivessem substituido minhas mdos. 

Tudo acontece, portanto, como se minha 
pessoa fosse um centro invisivel para o qual 
tudo converge; bem ou mal, ela se manifesta 
oor meio de tais sinais como um héspede se- 
creto dos minimos gestos de minha vida, mas 
ndo pode cair diretamente sob o olhar de minha 





consciéncia. Aquele que ndo sabe ver sendo as 
coisas visiveis jamais consequird apoderar-se 
da pessoa, nem mesmo com as palavras, por- 
que as palavras séo feitas para uma linguagem 
impessoal. A pessoa se anunciard aos outros 
como 0 residuo vive de todas as suas andlises, 
@ se revelard quanco estiverem mais atentos a 
sua vida interior. 

Se definirmos personalidade esse eterno 
deslocado que a cada momento & em nés 0 vi- 
cdrio da pessoa — isto é, uM compromisso entre 
o individuo, os personagens @ as aproximagdes 
mais sutis de nossa vocagado pessoal — se, em 
poucas palavras, definirmos personalidade 
como a sintese no presente do trabalho de 
personalizagao, minha pessoa ndo coincide 
com minha personalidade. Ga esta além, além 
da consciéncia e além do tempo, é unidade 
determinada, ndo construida, mais vasta do 
que as vis6es que dela tenho, mais intima do 
que as reconstrugées por mim tentadas. Cla é 
uma presencga em mim. 

Podemos, apesar disso, descrever a 
pessoa em base ao volume em que se ma- 
nifesta essa presenga. Ndo basta imagind-la 
simplesmente sob a forma de um ponto invisivel 
de convergéncia que esteja além de todas as 
suas manifestagdes. A pessoa ndo é um lugar 
no espago, UM dominio circunscrito, que pode 
ser anexaco a outros dominios do homem 
que se lhe acrescentam de fora. A pessoa 
é o volume total do homem. € equilibrio em 
comprimento, em largura @ em profundidade, 
é em cada homem uma tensdo entre suas trés 
dimensées espirituais: a que sobe de baixo @ 
a encarna em um corpo; a que se dirige para o 
alto e a eleva a um universal; a que se dirige 
para a amplitude e a leva para uma comunhao. 
Voca¢gdo, encarnacdo e comunhéo sdo as trés 
dimensdes da pessoa. 

Minha pessoa &é em mim a presencga @ a 
unidade de uma vocagdo que ndo tem limites no 
tempo, que me exorta a andar indefinidamente 
para além de mim mesmo, @ opera, através da 
matéria que a refrata, uma unificagdo sempre 
imperfeita dos elementos, que se agitam em 
mim @ que @ preciso sempre recomegar desde 
o inicio. A primeira missGo de todo homem ¢ de 
descobrir sempre mais este Unico nuMero que 
designa seu lugar @ seus deveres na comunhdo 
universal, @ de dedicar-se a esta obra de reu- 
nido, de recolhimento das prdprias Forgas. 

Minha pessoa esta encarnada. Portanto, 
jamais pode se libertar completamente, nas 
condigdes em que se encontra, da escraviddo 
da matéria. Mas néo basta: gla ndo pode se 
levantar a ndo ser apoiando-se sobre a materia. 
Querer fugir desta lai significa condenar-se de 
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antemdo ao insuceésso; quem quer ser apenas 
anjo torna-se animal. O problema no esté em 
evadir da vida sensivel @ particular, que se de- 
senvolve entre as coisas, no seio de sociedades 
limitadas, através dos acontecimentos, mas em 
transfigurd-la. 

Minha pessoa, por fim, ndo alcanga a 
si mesma a ndo ser dando-se 4 comunidade 
superior que chama @ integra as pessoas in- 
dividuais. 

Os trés exercicios essenciais para che- 
gar 4 formagéo da pessoa sdéo, portanto: a 
“ meditagdo, para a busca de minha vocagéo; o 
empenho, a adesdo a uma obra que @ reco- 
nhecimento da prépria ertcarnagdo; a renuncia 
asi mesmo, que @ iniciagao ao dom de sie a 
vida para outros. Se a pessoa carecer de um 
destes exercicios essenciais, estd condenada 
Qo insucesso. 

€, Mounier, 
Revolugdo personalista e comunitdria. 


WEIL 


Deus vem a nos 
despojado de seu poder 
e de seu esplendor 


Eis o nucleo do comentario que Simone 
Weil faz da fdbula escocesa do “Duque 
de Noruega": "Deus procura o homem com 


sofrimento e fadiga, e chega a ele como 
mendigo”. 


FasuLA escocesA DO “Dugue De Noruecr” 


(Esta fabula encontra-se no folclore russo, 
alemdo etc.) 


Um principe (chamado aqui de “duque ou 
noruegués’) tem, de dia, forma animal @, age- 
nas de noite, forma humana. Uma princesa o 
desposa. Certa noite, cansada da situagdo, ela 
destrdi a aparéncia animal de seu marido. Mas 
entdo ele desaparece. Deverd procurd-lo. 

Procura-o ininterruptamente, caminhan- 
do por bosques e vales. No decorrer de seu 
vaquear encontra uma velha que lhe dd trés 





nozes maravilhosas para que delas se sirva 
em caso de necessidade. €la anda errante 
ainda por muito tempo. Encontra Finalmente 
um paldcio onde esta o principe, seu @sposo, 
sob sua forma humana. Mas ele a esqueceu 
@ esta para se casar dentro de alguns dias 
com outra mulher. A princesa, depois de sua 
viagem intermindvel, esta em um estado mi- 
serdvel, coberta de farrapos. Entra no paldcio 
como empregada de cozinha. Quebra uma das 
nozes, @ nela encontra uma veste maravilhosa. 
Oferece a veste 4 noiva, em troca do privilégio 
de passar uma noite inteira com o principe. 
A noiva hesita, depois, seduzida pela veste, 
aceita; mas faz com que o principe beba um 
narcdtico que Oo mantém adormecido a noite 
intgira. Enquanto ele dorme, a empregada, 
que @ sua verdadeira esposa, mantem-se a 
seu lado @ canta sem parar: 


Far hae | sought ve, near am | brought 
fo Ve; 

Dear Duke o' Norroway, will ye return and 
speak to me? 


Distante te procurei, Fui conduzida a teu 
lado, 

caro duque de Noruega, queres virar-te @ 
falar comigo? 


Ela canta till her heart was like to break, 
and over again like to break, “tdo longamente 
que seu coracdo esteve a ponto de se despeda- 
gar, @ ainda a ponto de se despedagar”. Ele ndo 
desperta, e pela aurora ela deve deixd-lo. Tudo 
isso recomega uma segunda noite, e depois 
uma terceira. Entdo, logo antes do alvorecer, 
o principe desperta, reconhece sua eseposa ~@ 
manda a outra embora. 


Também esta Fdbula representa, a meu 
ver, a busca da alma por parte de Deus. Tam- 
bém esta busca contém os cois momentos 
da captura do homem por parte de Deus. O 
primeiro se realiza na noite da inconsciéncia, 
quando a consciéncia do homem ainda € total- 
mente animal @e sua humanidade permanece 
nele escondida: somente Deus quer trazé-la 4 
uz; o homem foge, desaparece para longe de 
Deus, o esquece @ se prepara para uma Unido 
adultera com a carne. Deus procura o homem 
com sofrimento e fadiga, e chega a ele como 
mendigo. €le seduz a carne por meio da beleza 
@ obtém assim acesso 4 alma, mas encontra-a 
adormecida. Um tempo limitado é concedido 4 
alma para se despertar. Se a alma desperta um 
atimo antes que esse prazo expire, reconhece 
Deus eo escolhe: estard salva. 





413 S55 


be. 414 


Sexta parte - O personalismo 




































































Simone Weil (1909-1943) 

denunciou, em seu breve e apaixonado 

caminho para Cristo 

e mediante uma licida andlise, 

as profundas injusticas estruturais 

é 0 vazio espiritual da sociedade contempordnea. 


O fato de que o principe desperte apenas 
um dtimo antes da terceira e Ultima aurora, indi- 
ca que no momento decisivo a diferencga entre a 
alma que se salva @ aquela que se perde nado 


& mais que um infinitésimo em relagdo a todo 
o conteddo psicolégico da alma. € isso que 
indica, também no Evangelho, a comparagéo 
do reino dos céus com o grdo de mostarda, o 
fermento, a pérola etc., como o gomo de roma 
de Prosérpina. 

© aspecto miserdvel da princesa, sua 
entrada no paldcio em vestes de emprega- 
da de cozinha, indica que Deus vem a nds 
completamente despojado néo sé de seu 
poder, mas também de seu esplendor. Vem 
a nds mascarado, @ a salva¢gGo consiste em 
reconhecé-lo. 

Hdé outro tema de folclore que, sem du- 
vida, tern relagdo com a mesma verdade; € o 
da princesa que parte, acompanhada por uma 
escrava, para ir longe a fim de desposar um 
principe (em certas Fabulas, & um princioe com 
S@U eScravo que vai desposar uma princesa). 
No decorrer da viagem um evento a obriga a 
trocar de roupa @ de trabalho com sua escrava, 
@ a jurar que jamais revelard sua identidade. O 
principe se prepara para desposar a escrava, 
@ sO no Ultimo instante reconhece sua verda- 
deira noiva. 

Os dois temas podem também ser con- 
siderados como evocadores da paixdo. Na 
fabula do “Duque de Noruega”, o caminho 
intermindvel, desgastante, da esposa legitima, 
que a faz chegar ao paldcio do principe em 
condigdes precdrias, descalca, coberta de far- 
rapos, convém perfeitamente a esta evocacgéo. 
As palavras “distante te procurei, fui conduzida 
a teu lado" adquirem entdo um significado 
lancinante. € também as palavras: “Ela cantou 
tdo longamente que seu coragdo esteve a 
ponto de se despedacar, @ ainda a ponto de 
se despedacear’. 

S. Weil, 
Al Grécia @ as intuigées pré-cristds. 
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LIBERDADE DO INDIVIDUO 
E TRANSCENDENCIA 
DIVINA NA REFLEXAO 
FILOSOFICA HEBRAICA 
CONTEMPORANEA 


m@ Buber 
g@ Lévinas 


“Tenho origem exatamente de minha relagao com 
o Tu; quando eu me torno Eu, entao digo Tu”. 


Martin Buber 


“O termo Eu significa eis-me aqui, respondendo 
sobre tudo e sobre todos”. 


Emmanuel Lévinas 
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eo principio aren 


ee ° Martin Buber (1878- 1965) foi aluno, em Berlim, ‘de Simmel eDilthey. Estudioso 
-do hassidismo; sustetitador do sionismo entendido como “educacao”, como le 
de conhecimento das proprias raizes, endo tanto como doutrina. ae 
politica a ser colocada como base deste ou daquele partido; a_ “peru sioniane 


partir de 1938 Buber se transferiu para Israel, onde ensinou a 


entendido 


-ciologia até 1951. Ja ultrapassara os aitenta anos, quando tevede como 


-enfrentar uma intensa campanha antipopular, por causa do fato 2 
de que manifestou sua contrariedade na execucao de Eichmann, . 
um dos maximos responsaveis pelo Holocausto. 


“educacao” 
~3§7 





* A obra filoséfica mais conhecida de Buber remonta a 1923, e60 principio. 


_dialdgico, : 





AS palavras-chave o modo de ser do hamem 530 dae 





u-Tue Eu- ceca O Sse 


-éuma realidade objetivada, é 0 conjunto dos objetos da ciéncia e da eae Oo 
Tu, aQ contrario, nado é um objeto, mas uma presenca que irrompe es 


-em minha vida. E 6 o Tu que me torna Eu; o Eu se constitui na 
“presenca do Tu. E se na relacdo com o Esse, o Eu fala do Esse, na - 
relacdo com o Tu, 0 Eu fala ao Ty, Histoge com oO we a realidade 


humana 6 este diélogo. 


<E, em outro plano, encontra- “se fora do cainiahe toda teolo- 


O Eu 

se constitui 
na presenca 
do Tu 

3 §2-5 





-gia que queira ser discurso-sobre-Deus, que queira reduzir Deus 
-aum objeto de conhecimento, a uma coisa. Mas 0 Deus-coisa, afirma Buber, é 


um EDews falso: L COU se EAs com B chale nao se none ne Ad eae 


By 


| 


ol " A vida e as obras 


Martin Buber nasceu em Viena no dia 8 
de fevereiro de 1878. Com trés anos, depois 
da separacao dos genitores, foi confiado aos 
avos que viviam em Lemberg (Ledpolis), na 
Galicia. Ai ele viveu até a idade de quatorze 
anos, e sofreu a forte influéncia do av6 Sa- 
lomon, estudioso da tradigéo midraxica; e 
foi sempre em Lemberg que Buber conheceu 
o hassidismo, isto é, o movimento mistico- 
popular que, embora presente nos séculos 
anteriores em outros paises, tinha um nota- 
vel seguimento na Europa oriental — Pod6- 
lia, Volinia, Galicia, Ucrania — a partir do 
século XVIII. Ainda jovem defronta-se com 
os textos de Pascal, Nietzsche e Kierkegaard. 
Inscreveu-se na Universidade de Leipzig; dai 





passa para a de Berlim, onde segue os cursos 
de Georg Simmel e Wilhelm Dilthey. De Ber- 
lim transferiu-se para Basiléia, e finalmente 
para Zurique. Com vinte anos, em 1898, 
Buber adere ao movimento sionista, funda- 
do por Theodor Herzl. E no ano seguinte, 
1899, delegado ao III Congresso Sionista de 
Basiléia, Buber faz uma declaracdo na qual, 
afastando-se das posigdes de Herzl, propde 
um sionismo como “educagdo”. 

Para ele 0 sionismo nao é uma doutrina 
politica que possa sustentar este ou aquele 
partido. Para Buber o sionismo é€ Ansia de 
conhecimento das prdéprias raizes, conscién- 
cia da profunda identidade hebraica em 
grau de abrir o judeu ao compromisso e ao 
confronto no mundo. Sua idéia politica foi 
a de que os judeus deveriam em todo lugar 
constituir uma comunidade “na forma de 
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@ Hassidismo. Com este termo (de 
hassid, hebraico, que significa “pie- 
dosa”) indica-se o movimento mis- 
tico-popular judaico que, embora 
presente em séculos anteriores em 
outros paises, teve influéncia notavel 
e amplo seguimento na Europa orien- 
tal —Pod6lia, Volinia, Galicia, Ucrania 
—a partir do século XVIII. 

Na Poddlia o movimento foi iniciado 
por Israel ben Eliezer (ca. de 1700- 


°1760), chamado de Baal Shem Tov 


(“senhor do Nome bam"). A mistica 


F difundida pelo Baal Shem é mistica- 4 
popular, compreensivel a homens e- 


mulheres comuns, e centrada sobre a 


figura carismatica do caddiq (“o san-. & 


to” ou “o justo”), que leva consigo os 
ecadores até a unido com Deus. 
nfase sobre a salvacdo pessoal, 

apego a Deus em toda acdo da vida, 

oposicao a fuga do mundo: sao estas 


_ algumas caracteristicas do hassidismo. 


Existem em nossos dias grupos has- 
sidicos, e o mais conhecido deles é 
o hassidismo Kabod que, ao lado do 
aspecto especulativo, de modo ne- 


“nhum descurou a atividade educativa 


e social. =: : 





Gor os te of 


Sétima parte - A reflexdo filosdfica hebraica contempordnea 


como uma espécie de manifesto do sionis- 
mo antinacionalista. No inicio da Primeira 
Guerra Mundial Buber organiza em Berlim 
© comité nacional para a assisténcia dos 
hebreus das regiées orientais. De 1923 é sua 
obra filos6fica de maior relevo: Ich und Du 
(Eu e Tu — também chamada de O principio 
dialogico). Em 1925 Buber inicia a tradu- 
cao da Biblia em alemdo, que o empenhara 
por cerca de quarenta anos. Inicialmente a 
traduc4o foi obra comum de Buber e Franz 
Rosenzweig. Rosenzweig, porém, morreu 
em 1929, e Buber continuou sozinho até 

completar todo o empreendimento, em 
1961. Também esse trabalho foi para Buber 
“o exemplo de uma possibilidade de didlogo 
entre a cultura alema e a tradigao hebraica” 
(P. Ricci Sindoni). E da meditagao sobre a 
tradicdo hebraica nascem livros importantes 
como: Kénigtum Gottes, 1932 (A realeza de 
Deus), Der Glaube der Propheten, 1942 (A 
fé dos profetas), Moses, 1945 (Moisés). En- 
trementes, por causa da persegui¢ao nazista, 
Buber, em 1938, havia deixado a Alemanha 
e se transferira para Jerusalém. Ai ensinou 
sociologia até 1951. Dez anos depois, 
quando ja passara dos oitenta anos, Buber 
enfrentou forte campanha antipopular, pois 


m Sionismo. Designa-se com este 4 


estabelecimentos hebraicos na Palestina, 
que escolhessem como norma propria o 
didlogo eu-tu, e que contribuissem com 
os arabes para transformar a mde-patria 
comum em uma reptblica na qual ambos 
Os povos tivessem a possibilidade de livre 
desenvolvimento” (F. Jesi). 

A partir de 1904, depois da ruptura 
com Herzl, Buber dedica-se ao estudo do 
hassidismo, passando do aprego estético 
dele para uma interpretagcao religiosa que vé 
nos textos dos relatos do hassidismo o senso 
sagrado da vida. Fruto deste seu intenso 
interesse sao : Die Geschichten des Rabbi 
Nachman, 1906 (As histérias do Rabbi Na- 
chman). Die Legende des Baal Shem, 1908 
(A lenda do Baal Shem); Ekstatische Kon- 
fessionen, 1909 (ConfissGes estaticas); Da- 
niel: Gesprache von der Verwicklung, 1913 
(Daniel: didlogos sobre a realizagao). 

Em 1909, 1910 e 1911 Buber faz trés 
discursos na organizagao hebraica dos estu- 
dantes de Praga, discursos que foram vistos 





- termo o movimento cultural e politi- 
- co hebraico, nascido pela metade do 
' século XIX, que tende a volta nae a 
reapropriacdo da terra de Israel, como 
* tragos constitutivos da identidade do 
_ povo judeu, Foi Moses Hess (1812- 
- 1875) que lancou a idéia de uma volta 
_ a terra de Israel em seu livro Roma e. 


Jerusalém (1862). 


Em todo caso, 0 sionismo assumiu a 
consisténcia de um movimento e de 


F. um projeto com a obra de Theodor 
’ Herzl (1860-1904) e o primeiro con- 
F. gresso de Basiléia (1897). 

F Oprojetosionistase desenvolveuem 4 
E mais de uma direcdo: sionismo “socia- . 4 


lista”; sionismo “espiritual”; sionismo 
“religioso”; sionismo “sintético”. O 
sionismo encontrou a oposic¢ao tanto 


Eno judaismo assimilado em outras 4 


nagdes como na ortodoxia que con- 
sidera a diaspora como essencial a 
aaa hebraica. 


ee oe a 
= a 7 Fr Sig ? ax peste. Pe “we ras 
La: ie. A = 


Capitulo vigéssimo terceiro - Martin Buber eo principio dialégice 























































































































declarou sua contrariedade pela execugdo de 
Eichmann, um dos maximos responsaveis 
pelo Holocausto. Buber morreu em Jerusa- 
lém no dia 12 de junho de 1965S. 


gfe: O Eu fala das coisas 


mas dialoga como Cu 


Em O principio dialégico Martin Bu- 
ber escreve: “O modo de ser do homem é dt- 
plice, em conformidade com o dualismo das 
palavras-base, que ele pode pronunciar. 

As palavras-base nao sao palavras sin- 
gulares, mas pares de palavras. 

Uma palavra-base é 0 par Eu-Tu. 

Outra palavra-base é Eu-Esse; sem 
mudar esta palavra-base, pode-se substituir 
Esse também por Ele e Ela. 

Com isso também o Eu do homem tem 
duas faces. 

Porque o Eu da palavra-base Eu-Tu 
nao é o mesmo Eu da palavra-base Eu-Esse 





Martin Buber (1878-1965) 

é o pensador judaico conhecido 
pela elaboragao 

do “principio dialogico”. 


|...]. Quando se pronuncia o Tu, com isso 
pronuncia-se também o Eu do par Eu-Tu. 

Quando se pronuncia o Esse, pronun- 
cia-se também o Eu do par Eu-Esse [...]. 

Nao ha um Eu em si, mas apenas 0 Eu 
do par Eu-Tu e o Eu do par Eu-Esse. 

Quando o homem diz ‘Eu’, entende um 
desses dois [...]”. 

Nesta pagina fundamental de O princi- 
pio dialdgico, Buber descreve os dois géne- 
ros de relagGes tipicas da existéncia humana: 
a relagdo com o mundo das coisas e a relagdo 
com 0s outros seres humanos. No primeiro 
caso, na relagdo com o mundo (0 Eu que 
se relaciona com o Esse), a pessoa humana 
encontra-se diante de um mundo de coisas, 
de objetos a serem conhecidos, investigados 
experimentalmente, utilizados; 0 Esse é rea- 
lidade objetivada, é o complexo dos objetos 
da ciéncia e da tecnologia. No segundo caso, 
na relacdo Eu-Tu, o Tu nao é um objeto, é 
muito mais uma presen¢a que irrompe em 
minha vida. E a esséncia do Eu — afirma 
Buber — “é fundamentalmente relagdo com 
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um Tu”. Um Tu que nao é objeto de pesqui- 
sas, mas que “vem ao meu encontro”, e se 
impoe a mim como presenga. 


3 " A diferenca 
"entre a relacdo “Eu-Esse” 


ea velacdo “Eu-Tu” 


Sobre a difereng¢a existente entre a 
palavra-base “Eu-Esse” e a palavra-base 
“Eu-Tu”, diz ainda Martin Buber: 

“O Eu da palavra-base Eu-Esse aparece 
como uma individualidade e adquire cons- 
ciéncia de si como sujeito (do experimentar 
e do utilizar). 

O Eu da palavra-base Eu-Tu aparece 
como pessoa e adquire consciéncia de si 
como subjetividade (sem um genitivo de- 
pendente). 

A individualidade aparece enquanto se 
distingue de outras individualidades. 

A pessoa aparece enquanto entra em 
relagdo com outras pessoas [...]. 

A finalidade da relagao é [...] 0 contato 
com 0 Tu; pois mediante 0 contato todo Tu 
capta um halito do Tu, isto é, da vida eterna. 

Quem esta na relagdo participa de 
uma realidade, isto é, de um ser, que nado 
esta puramente nele nem puramente fora 
dele. Toda a realidade é um agir do qual eu 
participo sem poder me adaptar a ela. Onde 
nao ha participagdo nao ha realidade. A 
participagao é tanto mais completa quanto 
mais imediato é 0 contato com o Tu”. 


abe 


Cotlu que me torna Cu 





Aqui é necessario salientar que o in- 
dividuo existe enquanto se distingue de 
outros individuos, e que o Eu (a pessoa) se 
constitul unicamente entrando em relagdo 
com outras pessoas. E o Tu que me torna 
Eu; € na presenga do Tu que se constitui o 
Eu, que o Eu toma consciéncia de nao ser 
aquele Tu com o qual entrou em relacdo. 
E se, na relagdo com o Esse, 0 Eu fala do 
Esse, constréi sobre ele teorias € 0 utiliza; na 
relacdo com o Tu, 0 eu fala ao Tu, dialoga 
com 0 Tu: a realidade humana é esse didlogo, 
essa relagao. Quem diz Esse, possui; quem 
diz Tu, dialoga. O Tu nao é um objeto; é 
sujeito desde o comeco. E esse sujeito-Tu é 
indispensavel para que apare¢a 0 sujeito-Eu. 


Sétima parte - A reflexdo filosdfica hebraica contempordnea 


Buber afirma: “Eu tenho origem exatamente 
de minha relagdo com o Tu; quando eu me 
torno Eu, entdo digo Tu”. 


me Pode-se falar com Deus, 


hao se pode falar de Deus 


O Tu é uma presenga ndo-objetivavel; 
o Tu nado pode se tornar um objeto qualquer 
entre outros objetos, um objeto de expe- 
rimentagao e de uso. O desaparecimento 
do Tu significaria simultaneamente o em- 
brutecimento e o desaparecimento do Eu. 
Por isso a existéncia auténtica é a que esta 
empenhada em n4o desvirtuar e sepultar no 
mundo do Esse as presencas humanas que 
se apresentam a seu Eu. Mas no mundo do 
Esse, no mundo dos objetos — e, portanto, 
nossa presumida posse — Deus é reduzido 
pela teologia. A teologia quer ser discurso- 
sobre-Deus, conhecimento de Deus; é assim, 
entao, que por ela Deus se torna objeto-de- 
conhecimento, um Deus-coisa. Pois bem, 
Deus reduzido a coisa, a objeto a ser possui- 
do, nao é — sustenta decisivamente Buber 
— o Deus verdadeiro e vivo da Biblia; nao 
é o Deus que nos chama a existéncia, que 
nos da forga, que nos envia ao mundo e que 
nos pedira contas daquilo que fizemos neste 
mundo, de como usamos o tempo que ele 
nos concedeu. A relacdo entre o homem e 
Deus nao é uma relacao Eu-Esse, mas uma 
relacdo Eu-Tu. E é exatamente no Tu eterno 
que convergem e adquirem seu pleno valor 
todas as possiveis relagdes. Diz Buber: “As 
linhas das relagdes, prolongadas, se inter- 
seccionam no eterno Tu. Todo Eu particular 
é€ um canal de observacao dirigido ao Tu 
eterno. Através de cada Tu particular a pa- 
lavra-base se enderega ao eterno”. 

Deus nado é objeto; o Deus-coisa € um 
falso Deus. O verdadeiro Deus é 0 Deus cuja 
presenga pede a nos obediéncia, requer em- 
penho e garante o significado da existéncia. 
“Pode-se falar com Deus; nao se pode falar 
de Deus”. E, portanto, “a revelacao |[...] 
nao é uma comunicagao de verdades sobre 
Deus, sobre o homem e sobre o mundo que 
possa ser cristalizada dogmaticamente ou 
reatualizada culturalmente; a revelagao é 
um evento, 0 acontecimento de uma pre- 
senca que nao “captura” Deus dentro do 
mundo do Esse, mas escancara 0 caminho 
do encontro, da relagdo entre o Eu e o Tu” 
(P. Ricci Sindoni). g35%9 1] 


Capitulo vigésimo terceiro - Martin Buber eo principio dialagico 





BuBER 


A Jesus cabe 


um grande lugar na histéria 
da fé de Israel 


€is como Martin Buber, importante figura 
do judaismo, percebe,a figura de Cristo: 
"Minha relagéo pessoal de abertura fraterna 


a Jesus tornou-se sempre mais forte e mais 
pura, @ hoje olho para ele com um olhar mais 
intenso @ mais limpido do que nunca". 





Hd cerca de cinquenta anos tornei 
objeto conspicuo de meus estudos o Novo 
Testamento, @ considero-me um bom leitor 
que presta ouvidos sem preconceitos aquilo 
que € dito. 

Desde a juventude percebi Jesus como 
um grande irmdo meu. O fato de que o cristia- 
nismo o tenha considerado @ o considere como 
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Deus @ Redentor para mim sempre pareceu um 
dado de fato da maxima seriedade, que devo 
procurar entender tanto em si mesmo como 
para mim. Neste livro esta depositado alqum 
resultado dessa minha vontade de entender. 
Minha relagdo pessoal de abertura fraterna a 
Jesus tornou-se sempre mais forte ¢ mais pura, 
@ hoje olho para ele com um olhar mais intenso 
@ mais limpido do que nunca. 

Para mim @ mais certo do que nunca que 
a Jesus cabe um grande lugar na histéria da 
fé de Israel, @ que esse lugar ndo pode ser 
definida com nenhuma das categorias usuais. 
Por “histéria da Fé" entendo a histéria da par- 
ticipoagdo humana (de nés conhecida) naquilo 
que ocorreu entre Deus @ o homem. Por con- 
sequinte, por histéria da fé de Israel entendo 
a histéoria da participagdo (de nds conhecida) 
de Israel naquilo que aconteceu entre Deus @ 
Israel. Na histéria da Fé de Israel ha algo que 
pode ser conhecido apenas a partir de Israel, 
assim como na histdéria da fé do cristianismo hd 
algo que pode ser conhecido apenas a partir do 
cristianismo. A este Ultimo “algo” me dediquei 
apenas com o profundo @ imparcial respeito 
daquele que ouve a palavra. 


M. Buber, Dois tioos ce Fé: 
fé hebraica e Fé cristé. 

























































































Jerusalém, a cidade santa dos judeus e cristios, em uma gravura do século XIV. 





Capitulo vigésimo quarto 





ea fenomenologia da 





oe Lituano deo 





onde se estat 





Responsavel ta 


od A vida e as obras 


Emmanuel Lévinas nasceu em Kaunas, 
na Lituania, em dezembro de 1905. Seu pai 
era papeleiro e livreiro. Desde muito jovem, 
portanto, Lévinas teve meios de familtarizar- 
se com os grandes escritores da literatura 
russa: Dostoiewski, Puskin e Gogol. Com 
12 anos esta na Ucrania, adolescente e tes- 
temunha da revolug4o russa. 

Em 1923 Lévinas se transfere para a 
Franca; e em Estrasburgo segue os cursos 
de filosofia. Remonta a esse periodo a 
amizade entre Lévinas e Maurice Blanchot. 
Sucessivamente, em 1928-1929, Lévinas 
dirige-se para Friburgo na Brisgévia para 
assistir aos cursos de Husserl. Em Friburgo 
teve meios de conhecer Heidegger. Tanto de 
um como do outro, Lévinas estard entre os 
primeiros a tornar conhecidas as obras e 0 
pensamento na Franga. Traduz, juntamente 
com a srta. Peiffer, as Meditaces cartesianas 
de Husserl. Influenciado pelo “rigor radical” 
de Husserl, Lévinas nao o foi menos por Ser 
e tempo de Heidegger. E 0 primeiro estudo 
em francés sobre Heidegger € justamente 
de Lévinas: En découvrant l’existence avec 





: igem, ‘Emmanuel Lévinas (1905- 

-_Ucrania, onde, adolescente, é testemunha da revo 

de 1920 Lévinas est4 em Friburgo, na Brisgé 

em Friburgo conhece também. Heidegger. | 

em primeiro lugar tornara conhecido 0 pen 
lect epee 1923 ; ms 


intra em nosso. mundo, é uma my 
resporea bilan ‘olha e volta a me othar, : ‘ 


inas 


| face do Outro 












1995) com 12 anos ¢ esta na. 


fA face 


: do Outro 
2. impdée 
4 responsabilidade © 
: e justica 
7 §1 e ‘ 






Husserl et Heidegger, aparecido na “Revue 
philosophique de la France et de |’étranger”. 
Lévinas jamais desconheceu sua divida em 
relacdo a Heidegger. Todavia, nado conseguiu 
perdoar-lhe seu comprometimento com 0 


nazismo. Dira Lévinas: “A muitos alemdes 
se pode perdoar, mas ha alemaes aos quais é 
dificil perdoar. E dificil perdoar Heidegger”. 
Depois da guerra, Lévinas dirige a 
Escola Normal Israelita Oriental. A partir 
de 1957 Lévinas comenta o Talmud no 
decorrer dos “Coléquios” dos intelectuais 
hebreus franceses. Sua grande obra Totalité 
et infini (Totalidade e infinito) sai em 1961. 
Ensina primeiro na Universidade de Poitiers 
e depois, a partir de 1967, na de Nanterre. 
Desde 1973 foi professor na Sorbonne. De 
1974 é Autrement qu’étre ou au-dela de 
l’essence (Diversamente que ser ou para 
além da esséncia). De 1982 é De Dieu qui 
vient a l’idée (De Deus que vem a idéia). 
Lévinas morreu em 1995. 


idee Onde nasce o existente 


A Théorie de intuition ie ie iene: 
ménologie de Husserl (Teoria da intuigao na 
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fenomenologia de Husserl) é de 1932. Este é 
o primeiro livro francés que faz referéncia a 
obra de Husserl. A fenomenologia oferece, 
na opiniao ; de Lévinas, “um método para a 
filosofia”. E uma reflexao sobre si mesmos 
que quer ser radical: “Ela nao leva em conta 
apenas aquilo que a consciéncia esponta- 
nea intenciona, mas pesquisa tudo aquilo 
que foi dissimulado na mira do objeto. Na 
fenomenologia [...| 0 objeto € restituido a 
seu mundo € a todas as intengGes esquecidas 
pelo pensamento que nele se imergia, segun- 
do um modo de pensar concreto” 

De l’existence a l’existant é publicado 
apenas depois da guerra, em 1947. Com o 
cenario do pensamento de Heidegger, Lévi- 
nas analisa a nogao de il y a (ha, existe) e 
mostra como um existente surge e emerge da 
existéncia neutra, anonima, impessoal. O il y 
a, escreve Lévinas, é o ser em geral. O il ya 
é “experiéncia do nao-sentido; ou, melhor, a 
experiéncia do ser como nao-sentido, como 
nao sendo o ser de nenhuma coisa; em um 


Emmanuel Lévinas (1905-19958) 
é 0 primeira filosofo 

que tornou conbecido na Franga 
Oo pensamento 

de Husserl e Heidegger, 

e depois aprofundou 

a relacdo ética inter-humana. 





Sétima parte ~A reflexdo filosdfica hebraica contempordnea 


horror do vazio” (S. Malka). E 0 existente 
sai da existéncia, o “sensato” nasce nado da 
angustia — como quer Heidegger — mas 
muito mais quebrando a neutralidade do 
ser. O ser, a realidade, é puro nao-sentido; 
quem tem sentido e quem da sentido é o 
existente, o homem. E 0 existente destaca-se 
de uma realidade amorfa, rompe com 0 il ya 
que é o ser — aquilo que existe — mudo de 
significado, apenas na relagao inter-humana, 
unicamente na “epifania” da face do Outro. 


A face do Outro 


nos vem ao encontro 


Ba 


. A ~ HW 
e nos diz: “Tu n&o mataras 


A face do Outro nao é um objeto de um 
pensamento pelo qual o Outro é um dado; 
nao é um objeto capturavel por uma ver- 
dade concebida como adequagao. O Outro 





























Capitulo vigésimo quarto - Emmanuel Lévinas ea fenomenologia da face do Outro 


ndo € um “dado” que é agarrado, como se 
pudéssemos estender as maos sobre ele. O 
Outro se impGe com sua irredutivel alteri- 
dade: o Outro me olha e se refere a mim, e 
se desfaz da idéia que dele tenho em mente. 
Escreve Lévinas em Totalidade e infinito 
— uma obra em grande parte dedicada 4 
fenomenologia da face —: “Nés chamamos 
de face 0 modo com o qual se apresenta 
o Outro, que supera a idéia do Outro em 
mim. Este modo nao consiste em assumir, 
diante de meu olhar, a figura de um tema, 
em mostrar-se como um conjunto de quali- 
dades que formam uma imagem. A face do 
Outro destr6éi a cada instante e ultrapassa 
a imagem plastica que ele me deixa”. Uma 
imagem, como na foto, vive sempre em um 
contexto. A face do Outro tem significado 
por si mesma, impée- se para além do con- 
texto fisico e social: “A face é é significacao e 
significagao sem contexto”. O Outro “nao é 
uma personagem no contexto”. Em poucas 
palavras: o sentido da face nao consiste na 
relagdo com alguma outra coisa: “[...] a 
face é sentido apenas para si. Tu és tu”. E 
assim, comenta Lévinas, “pode-se dizer que 
a face nao é ‘vista’. Ela é aquilo que nao 
pode se tornar um conteuido captavel pelo 
pensamento; € o incontivel, e te leva para o 
além”. A face do Outro sai do anonimato 
do ser. E faz sair de tal anonimato. 

E isso porque “a relacgdo com a face é 
imediatamente ética”. A face do Outro vem 
ao teu encontro e te diz: “Tu nao mataras” 
Sem duvida, apesar da proibicdo, pode ha- 
ver 0 assassinio, mas a malignidade do mal 
reaparecera nos remorsos da consciéncia 
do assassino. 


he O Outro me olha 


e se refere amim 


A face do Outro entra em nosso mun- 
do; ela € uma “visitacdo”; € responsabili- 
dade: ela me olha e se refere a mim. A face 
de Outro me impoe uma atitude ética: “é o 
pobre pelo qual posso tudo e ao qual devo 
tudo”. E assim que a face se subtrai a posse; 
a face do Outro — afirma Lévinas — “me 
fala e me convida a uma relagdo que nado tem 
medida comum com um poder que se exerce, 
ainda que fosse prazer ou conhecimento” 

A face do Outro, portanto, me co-en- 
volve, me pOe em questdo, torna-me ime- 
diatamente responsavel. A responsabilidade 
na relagaéo com o Outro se configura, no 
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pensamento de Lévinas, como a estrutura 
originaria do sujeito. Desde o inicio, “o Es- 
tranho que ‘nao concebi nem dei a luz’, j4 o 
tenho nos bracgos”. E minha responsabilidade 
em relacgdo ao Outro chega até o ponto que 
eu me deva sentir responsavel também pela 
responsabilidade dos outros. E isso comporta 
a construg¢ao das instituigGes e também do Es- 
tado. Com efeito, escreve Lévinas, “o Outro 
pelo qual sou responsavel pode ser 0 algoz de 
um terceiro que também é meu Outro”. Da- 
qui a necessidade de uma justiga e, portanto, 
das instituigdes e do Estado. Disse Lévinas 
em uma entrevista: “Se tivéssemos existido 
em dois, na histéria do mundo teriamos pa- 
rado na idéia de responsabilidade. Mas, do 
momento em que nos encontramos em trés, 
p6e-se o problema da relagao entre o segundo 
eo terceiro. A caridade inicial se acrescenta 
uma preocupacao de justi¢a e, portanto, a 
exigéncia do Estado, da politica. A justiga é 
uma caridade mais completa”. 1 





Quando o Eu 
as é vefem do Outro 


Em Diversamente que ser ou para além 
da esséncia Lévinas chega a ver na respon- 
sabilidade pelo Outro “uma designagao a 
responder pelo Outro, uma expiagao pelo 
Outro, uma substituigdo do Outro”. A 
esse respeito, Lévinas afirma: “O sujeito é 
refém”. E pouco mais adiante: “O termo 
Eu significa eis-me aqui, respondendo por 
tudo e por todos”. E é apenas por meio 
da condigdo de refém — escreve Lévinas 
— que no mundo pode haver mpgs 
compreensao, perdao ¢ proximidade”. 
por tras dessa posigao ética, na opiniao de 
Lévinas, esta Deus: Deus esta como inspira- 
¢do, embora nao como desvelamento de si 
mesmo. Salomon Malka comenta este ponto 
da seguinte forma: “Deus — ou a palavra 
de Deus — vem-me a idéia concretamente, 
diante da face do outro homem em que leio 
o mandamento Tu ndo matardas. A proibicgao 
escrita sobre a face nao pode ser considera- 
da como uma prova da existéncia de Deus. 
Mas € a circunstancia em que a palavra de 
Deus adquire sentido”. Lévinas continua: 
“Eu nao gostaria de definir nada por meio 
de Deus, uma vez que conheco o humano. E 
Deus que posso definir por meio das relag6es 
humanas, e nao o contrario”. Em Lévinas, 
a ética torna-se vigia de um Deus presente 
e inatingivel, pr6ximo e diferente. 
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LEVINAS 





O Outro nao pode 
nos deixar indiferentes 


Em didlogo com Emmanuel Lévinas: 
"a responsabilidade ndo é cedivel, e é na 


resconsabilidade que sou chamado como 
unico”. * 





Pergunta: Em uma entrevista o senhor afir- 
mou: "A responsabilidade @ uma individuagéo, 
um principio de incividuagdo. Em relagdo ao fa- 
moso problema ‘o homem se individua por meio 
da matéria ou por meio da forma’’, eu afirmo 
a individuagdo por meio da responsabilidade 
por outros". Poderia precisar esta sua afirmagdo 
interessante? 

Resposta: Trata-se da individuagéo dos 
outros na unicidade do “amado", que € “Unico 
em seu género"; individuagdo, por outro lado, 
do eu responsdvel em sua ndo-intercambiabi- 
lidade de responsdével que &@ uma “escolha”. 
A responsabilidade néo é cedivel e & na res- 
ponsabilidade que sou chamado como unico. 
[...] Mas este proceder junto ndo @ a unidade 
de um género, mas a Néo-In-Diferencga prépria 
da alteridade (como, talvez, 6 a diacronia do 
tempo). 

Pergunta: Em seus escritos & possivel 
encontrar varias vezes o termo “criagGo"; ele 
parece intervir principalmente onde se trata de 
esclarecer a idéia-chave de uma passividade 
do sujeito mais passiva do que qualquer outra 
passividade, passividade irrecuperdvel, apesar 
de ndo ser simplesmente um defeito ou uma 
negagdo. Qual fungdo ocupa tal termo dentro 
de sua refiexGo? 

Resposta: A passividade do €u, que ndo 
& 0 Sujeito transcendental operante na sintese, 
nGo &, todavia, em sua humanidade, fraqueza 
descurdvel, mas sacrificio “criador” “que oferece 
mais do que aquilo que possul”. 


Sétima parte - A reflexado filosdfica hebraica contempordanea 


Pergunta: A relacdo Outros (Qutrem)-Deus 
constitui un elemento central de sua Filosofia; 
com insisténcia o senhor afirma que Outros néo 
é Deus, ndo & a imagem de Deus, ndo @ Seu 
icone etc. Todavia, "Outros @ justamente o lugar 
da verdade metofisica, indispensdvel & minha 
relagao com Deus”. Poderia esclarecer mais uma 
vez 0 tipo de liga¢gdo que existe a seu ver entre 
Outros @ Deus @ precisar esta afirmagdo: "Néo & 
uma metdfora: nos outros hé uma presenga real 
de Deus [...]. Nao 6 uma metdfora, nfo & apenas 
uma coisa extremamente importante: é literalmen- 
te verdadeiro. NGo digo que outros seja Deus, 
mas em seu Rosto eu sinto a palavra de Deus"? 

Resposta: Quando digo que ndo € meté- 
fora pretendo dizer que ndo é uma metdfora de 
simples semelhanga:; na realidade o literalmente 
verdadeiro, o ser verdadeiro literalmente € outra 
metdforal Outros ndo sé & o préprio lugar de 
minha relagdo com Deus, mas essa relacdo! 

Pergunta: €m seus escritos mais recen- 
tes, um tema parece assumir sempre mais 
importdncia, o da Europa @ da Europa cuja 
“heranga biblica implica a necessidade da he- 
ranga grega”. Poderia precisar o sentido de tal 
implicagGo que ndo depende, como o senhor 
mesmo afirma, de “simples confluéncia de duas 
correntes culturais”? 

Resposta: € o tema da aparigdo do tercei- 
ro; © “primeiro a vir" para mim @ para o outro seria 
também o terceiro que nos reune @ que sempre 
nos acompanha. O terceiro @ também o meu 
outro, o terceiro é também o meu préximo. Onde 
estd a prioridade? € necessdria uma decisdo. A 
Biblia pede justiga @ deliberagdo! Do seio do 
amor, do seio da misericérdia. € preciso julgar 
@ concluir: &é necessdrio um saber, & necessario 
verificar, & necessdria a ciéncia objetiva @ o 
sistema. € preciso reunir os Unicos do amor, exte- 
riores a todo género, 4 comunidade @ ao mundo. 
Primeiras violéncias na misericérdia! € preciso, 
por meio do amor do Unico, renunciar ao Unico. 
€ necessdrio que a humanidade do Humano en- 
contre um novo lugar no horizonte do Universal. 
Instruir-se junto aos gregos e aprender seu verbo 
@ sua sabedoria. O grego. inevitdvel discurso 
da €uropa que a prdépria Biblia recomenda. 

€. Lévinas, Coldéquio, 
S. Petrosino 2 J. Rolland (orgs.), 
em De Deus que vem a idéia. 























O MARXISMO 
DEPOIS DE MARX 
E A ESCOLA 

DE FRANKFURT 


“Todo ser finito - e a humanidade é finita - que se 
pavoneia como o valor ultimo, supremo e unico, 
torna-se um idolo, que tem sede de sacrificios de 
sangue”. 


Max Horkheimer 
“Nem sequer o advento definitivo da liberdade 
pode redimir aqueles que morrem sofrendo”. 


Herbert Marcuse 


“O que importa 6 aprender a esperar”. 
Ernst Bloch 
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ee I oe et : a ul . ” 
SSSS== YEVISIONISMO do reformista 


Eduard Bernstein 





glare ® A Primeira Internacional fora fundada por Marx em 1864; ela terminou 
oficialmente com 0 Congresso de Filadélfia de 1876... ae 
. A Segunda Internacional cobre os anos que vao de 1889 2 a 1917: 
substancialmente pela social-democracia alema, cujo idedlogo reconhecido é Karl 
_Kautsky. No Congresso de Londres (1896) a Internacional Bec a Sheuisac dos. 
anarquistas; e no Congresso de Amsterdam eke Kondena: seo : 
revisionism de Eduard Bernstein, e : A Primeira, 
Com a Primeira Guerra Mundial a internacional meserou a Segunda 
todas a5 suas fraquezas, enquanto os partidos socialistas foram © 2 Terceira 
incapazes de criar solidariedade de classe entre os trabalhadores /"ternacional 
das diversas nages; © a guerra estourou também com a aprova- 51 
¢0, ou a neutratidade, de diversos partidos socialistas, © eS 
Em 1919 houve a repressao feita pelo partido social-democrata iene: entao 
ho ‘governo, contra.a revolucdo armada da Beil sin aptlayss ee ef ei 
5 Liebknecht e Rosa de onburse 2 : 
“"* & Terceira internacional fol f fundada em 1919 e teve como ‘partido-guia ° 
partido bolchevista (que havia levado a termo a bles eas scales na Russia), e 



















como doutrina de fundo a dialética. 





00 “revisi onismo” é um termo ligado principalmente a doutrina de Eduard 

_ Bernstein. (1850-1932). Em 1888 Bernstein esté em Londres; e na Inglaterra ele 

se liga em amizade com Friedrich Engels; e foi justamente a Bernstein e nao a 

_ Kautsky que Engels - bel tao em. 1895 - eel os Jabs lacian ae eee cae 
suas obras postumas.: >" ee - Por que 

_. «No entanto, entre 1896 e 1898 Bernstein critica em uma série para Bernstein 

_ de artigos aparecidos. em “Tempo novo” (“Die neue Zeit”) a or- é urgente 

~ todoxia marxista aceita pelo partido social- democrata, e ‘Gometa “rever” : 

_a defender a politica reformista.- a teoria de Marx 
o> Bernstein percebera fheidamente quea ‘historia hava invali- 7§2 

- dado a teoria marxista com claros fatos que haviam contradito as _ eer 
previsées feitas por Marx a respeito do crescente pauperismo, da pacing d ‘es 
classe média, do acirramento de conflitos de classe, das crises econdmicas repetidas, 

_ do “desmoronamento” inevitavel do capitalismo etc. Tudo isso tornava urgente 
uma “revisdo” da teoria marxista, o que Bernstein faz de modo sistematico com 

o 0 volume: Os Rresupostos aa socialismo eas tarefas da social-democracia (1889). 



























x Pais 





* Bernstein rejeita em primeiro lugar a concepgao diaiética da historia: esta 
“é ° elemento falso da doutrina marxista”; e o 6 porque com nee Marx e Engels : 
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contrabandearam como uma necessidade histérica aquilo que era um valor a 
buscar, um ideal de justica e de iqualdade. Rejeita como “cultura inferior” e como 
oo “atavismo politico” a ditadura do proletariado. Também nao é 


Reformas 
endo 
revolucéo 
> § 3-4 


verdade que o Estado seja necessariamente Orgdo de opressdo 
e administrador dos interesses dos capitalistas; as lutas dos tra- 
- balhadores, dentro das regras democraticas, levaram a reformas 
-importantes das instituigoes e mais justi¢a, sem revolucgdo e sem 


derramamento de sangue. Reformas e nao revolucao: este é ° 
nucleo centat da concep¢ao politica de Bernstein, GUE esta persuadido de que ” 


democracia é a alta escola do compromisso". 





hs A Primeira, a y Sedu 


ea Lerceira Jnternacional 


A Primeira Internacional fora fundada 
por Marx em 1864. Depois do insucesso da 
Comuna de Paris, ela entrou em crise e, de 
fato, deixou de existir depois do Congresso 
de Haia (2-7 de setembro de 1872), ainda 
que, oficialmente, s6 tenha cessado suas 
atividades com o Congresso de Filadélfia 
de 1876. 

Com a Segunda Internacional (1889- 
1917), a fungao de guia do movimento 
operario internacional foi assumida pela 
social-democracia alema, cujo idedlogo 
reconhecido é Karl Kautsky. No primeiro 
Congresso da Segunda Internacional, que 
se realizou em Bruxelas em agosto de 1891, 
foram apresentadas propostas para alcangar 
objetivos como a jornada de trabalho de oito 
horas, adequada legislacdo trabalhista ou da 
luta pela paz que deveriam ser desenvolvidas 
pelos partidos socialistas. No Congresso de 
Londres, de 1896, a Internacional decidiu 
expulsar os anarquistas da organizacao e, 
no Congresso de Amsterdam (1904), foi o 
revisionismo (Bernstein) a ser condenado. 
Este foi um momento central da histéria do 
socialismo, ja que assinala um dos primeiros 
atos do confronto que ndo mais cessaria 
entre a alma reformista e a alma totalitaria 
do movimento operario que se reconhece na 
“tradigao” marxista. Outro Congresso de 
grande relevo foi 0 sexto, que se realizou em 
Stuttgart em agosto de 1907, no qual, depois 
da faléncia da revolucdo russa de 1905, fo- 
ram discutidos os problemas do militarismo 
e do colonialismo, a questao da greve geral 
e o problema da atitude que os partidos so- 
cialistas deveriam assumir diante de eventual 
conflito. A propésito deste ultimo ponto, 
aprovou-se uma deciséo que comprometia 





os partidos socialistas, diante da ameacga 
de guerra, a procurar impedi- -la por todos 
OS meios e€, se a guerra se desencadeasse, a 
interferir com o objetivo de fazé-la terminar 
o mais rapido possivel. Entretanto, com 
a aproximagao da Guerra de 1914/1918, 
a Segunda Internacional comprovou suas 
fraquezas, visto que os partidos socialistas 
foram incapazes de por a solidariedade de 
classe entre os trabalhadores dos diversos 
paises acima dos “interesses” nacionais. E 
a guerra explodiu também com a aprova- 
¢40 ou, pelo menos, com a neutralidade de 
muitos partidos socialistas. A isso se devem 
debitar as razGes do fim (1917) da Segunda 
Internacional. Depois, em 1919, houve a 
repressao desencadeada pelo partido so- 
cial-democrata alem4o, entao no governo, 
contra a revolugao armada da esquerda 
socialista, liderada por Karl Liebknecht e 
Rosa de Luxemburgo. 

Até ai, a evolucdo do ponto de vista 
politico. Na perspectiva da historia das 
idéias, a Segunda Internacional apresenta 
interpretacdes do marxismo que, enquanto 
se distanciam dos temas hegelianos do pr6- 
prio marxismo, léem essa doutrina mediante 
as categorias do positivismo e/ou mediante 
o ponto de vista da teoria evolucionista, ou 
entdo tentam “revé-lo” ¢ “revisd-lo” a partir 
da perspectiva e por meio dos instrumentos 
conceituais do neokantismo. 

Com o nascimento da Terceira Inter- 
nacional (fundada em 1919, tendo como 
partido-guia o partido bolchevique, que 
liderou a revolucdo vitoriosa na Russia), 
procurou-se superar essas orientagoes de in- 
terpretacdo com a releitura de Marx efetua- 
da na 6tica de Hegel. A conseqiiéncia foi que 
a tematica da dialética voltou ao primeiro 
plano, em luta renhida contra as infiltragdes 
positivistas, darwinianas, neokantianas e. 
empiriocriticistas na “genuina” tradigdo 
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hegeliano-marxista. O advento do nazismo 
e do fascismo, a Segunda Guerra Mundial, a 
posterior divisdo politica do mundo em dois 
blocos (pacto de Yalta) e as mais recentes 
vicissitudes sociopoliticas, como veremos, 
assinalariam os desenvolvimentos do pen- 
samento marxista. 


odes Eduard Bernstein 
e€ as razoes 


da faléncia do marxismo 





O reformismo ja aparecera no interior 
do movimento operario social democratico 
desde quando se constituira. E havia pro- 
vocado a critica raivosa de Marx e Engels. 
Entretanto, apds a morte de Marx e Engels, 
tem-se o desenvolvimento propriamente dito 
do reformismo com Eduard Bernstein (1850- 
1932). Depois de algumas experiéncias po- 
liticas efetuadas no 4mbito da democracia 
social, Bernstein emigrou para Londres em 
1888, onde viveu em estreita amizade com 
Engels até a morte deste, em 1895. E foi a 
Bernstein e nado a Kautsky que Engels con- 
fiou a edicdo de suas obras postumas. Berns- 
tein sO pode voltar 4 Alemanha em 1901. 
Mas, nesse meio tempo, sua permanéncia 
na Inglaterra indubitavelmente influira em 
seu amadurecimento politico e filos6fico. 
Tanto é verdade que, entre 1896 e 1898, em 
uma série de artigos publicados em “Novo 
Tempo” (“Die neue Zeit”), ele criticou a 
ortodoxia marxista aceita sem discussao 
pelo partido social-democrata, e se alinhou 
em defesa da politica reformista que os so- 
ciais-democratas ja praticavam ha tempo. 
O trabalho em que Bernstein articulou de 
modo sistematico seu “reformismo” foi Os 
pressupostos do socialismo e as tarefas da 
democracia social (1889). Suas concepgées 
reformistas, que “reviam” e corrigiam teses 
centrais do marxismo, foram precisamente 
chamadas com o nome de “revisionismo”. 
E, com o acirramento da polémica entre 
“ortodoxos” e “revisionistas”, Bernstein 
acabou se tornando o simbolo do revisio- 
nismo e do reformismo. Bernstein foi um 
homem corajoso que, com lucidez sem igual, 
viu ja entao os pontos fracos do marxismo 
e soube extrair de suas criticas as devidas 
conseqiiéncias. 

Antes de mais nada, Bernstein mostra 
que as previs6es centrais feitas pela teoria 
marxista revelaram-se privadas de funda- 
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mento e foram desmentidas pela historia: 
“O agravamento da situagdo econdémica 
nao se realizou do modo representado pelo 
Manifesto. Esconder isto nao sé é inutil, mas 
também verdadeira loucura. O numero dos 
proprietarios nao diminuiu, e sim aumentou. 
O enorme aumento da riqueza social nao 
foi acompanhado pela diminuigdo numérica 
dos magnatas do capital, mas pelo aumento 
do nimero de capitalistas de todos os tipos. 
Os segmentos intermedidrios mudam suas 
caracteristicas, mas nao desaparecem do 
quadro social. Do ponto de vista politico, 
vemos que os privilégios da burguesia ca- 
pitalista cederam gradualmente espaco as 
instituicdes democraticas em todos os paises 
desenvolvidos. Sob a influéncia destas e sob 
o impulso da agitacgao sempre mais vigorosa 
do movimento operario, produziu-se uma 
reacdo social contra as tendéncias explo- 
radoras do capital, que hoje, na verdade, 
avanca ainda muito timidamente e tateando, 
mas continua existindo e atrai para sua area 
de influéncia setores sempre mais vastos 
da vida econémica”. A hist6éria, portanto, 
invalidou a teoria marxista, contradizendo 
suas previsOes com os fatos: pauperismo 
crescente, proletarizagdo da classe média, 
agucamento dos conflitos de classe, crises 
econOmicas repetidas, “derrocada” inevita- 
vel do capitalismo, e assim por diante. Para 
Bernstein, a realidade é que 0 marxismo esta 
dilacerado por insoluvel dualismo entre “a 
influéncia determinante da economia sobre o 
poder politico e uma verdadeira fé milagrosa 
na virtude do poder politico”. 


oe Contra a“revolucéo” 
e a“ditadura 
do proletariado” 


Bernstein rejeita, em primeiro lugar, 
a dialética (“o elemento falso da doutrina 
marxista, a insidia que macula toda consi- 
deracgdo coerente das coisas”). E a rejeita 
porque, com ela, Marx e Engels contraban- 
dearam como necessidade histérica aquilo 
que, ao contrario, era valor ideal, ou seja, 
sua exigéncia de justica e igualdade. 

Bernstein também rejeita a ditadura 
do proletariado: “A ditadura de classe per- 
tence a uma cultura inferior e, prescindindo 
da utilidade e da viabilidade das coisas, o 
surgimento da idéia de que a superacdo da 
sociedade capitalista pela sociedade socia- 
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lista deva necessariamente se verificar nas 
formas de desenvolvimento de uma época 
que ainda nao conhecia de modo nenhum, 
ou somente de forma muito incompleta, os 
métodos atuais de propagacdo e de obtengao 
das leis e carecia dos 6rgaos adequados para 
esse fim, deve ser considerado somente como 
recaida, ou seja, como atavismo politico”. 

A ditadura do proletariado, em suma, é 
idéia que, na opinido de Bernstein, baseia-se 
em andlise radicalmente errada da situacdo. 
O Estado nao é somente 6rgao de opressao 
e administrador delegado dos proprietarios. 
Apresenta-lo sob essa Gtica é 0 unico cami- 
nho de todos os elucubradores de sistemas 
anarquicos. O Estado nao é necessariamente 
um instrumento de espoliacado. Ele, sob o 
impulso das lutas operdrias, conheceu uma 
auténtica metamorfose. 


in A democracia como 
“alta escola 


do compromisso” 


Assim, no plano teérico, a filosofia 
marxista foi ao encontro dos mais severos 
desmentidos da histéria; tem dentro de si 
componentes metafisicos e miticos, como a 
dialética, que é preciso eliminar, ao menos 
para que nao se chegue a deletéria confusado 
dos fatos econémicos e sociais com os que 
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sao valores morais, em detrimento de uma 
visdo realista das situacdes e do mais sério 
compromisso ético. No plano da pratica, a 
“revisao” da filosofia marxista por Berns- 
tein leva-o a defesa coerente da politica 
reformista. 

Reformas e nado revolugdo. Reformas 
no interior de um Estado regulado pelas 
instituicdes democraticas: “A democracia é 
inicio e fim ao mesmo tempo. Ela é 0 meio 
para impor o socialismo e é forma de rea- 
lizacao do socialismo [...]. Em principio, 
a democracia é supressdo do dominio de 
classe, embora n4o seja ainda a supressao 
efetiva das classes |...]. A démocracia é a 
alta escola do compromisso”. 

E, para Bernstein, “compromisso” nao 
significa “a sujeira do oportunismo”, ja 
que “luta de classes e compromisso sdo tao 
pouco antiteses absolutas quanto a estatica 
e a dindmica; sao formas do movimento e o 
proprio movimento € eterno”. O marxista 
ortodoxo pensa em uma sociedade perfeita, 
acredita ter identificado “o objetivo final do 
socialismo” e pensa assim realizar 0 paraiso 
na terra, o melhor dos mundos possiveis. Ja 
Oo revisionista enfrenta os problemas reais, 
e seu objetivo é o de fazer da sociedade em 
que lhe cabe viver uma sociedade melhor, 
mais justa, mais culta, mais livre, e essa 
tarefa nao tem fim. 

O marxista ortodoxo é um totalitario, 
O revisionista é um reformista democratico. 
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————— II. O debate sobre o“veformismo” 
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oe a ¢ Lider. importante da Segunda Internacional, ‘Karl Kautsky (1854-1938) foi 
um decidido critico do reformismo, e contra Bernstein pretended Porat - oe : 
meio de um determinismo evolucionista em campo social — a ~ ae 


tese marxista a respeito da inevitavel queda do capitalismo. Isso — 
_mesmo que o préprio Kautsky tenha sido obrigado a admitir, a 
respeito da relacdo entre estrutura e superestrutura, que “elas se 
CONGIS Sei mutuamente em interacao continua”. 
_ Kautsky corrigiu também outro ponto fundamental do mar- 
xismo: mais que falar de desenvolvimento dialético, ele insistiu 
sobre a interagéo one © organismo e 0 ambiente. : 
: sta do poder na Russia por parte dos Seichebiques, Kautsky : 


-Depois da conqu 


Kalistion 
critico do 
reformismo 
e também 
da ortodoxia 
> 8 d 








os combateu porque haviam pisoteado os principios socialistas para manter-se no 





yOoeh Lénin ndo tardou a Redes oO 








IS BSSELaSSI Os 





ParaLuxemburgoo ocialismo nao é de modo nenhumumaine- - 
lutavel saida do desenvolvimento da histéria; € muito mais uma ten- 
dénciadentrodeste desenvolvimento, tendéncia que poderaserreali- 


Jenedae: Kautsky. 


in eatod tipo de retornaleene. aitica 
em n relacdo ao fatalismo evolucionista de Kautsky, Rosa de Lu- 
xemburgo (1870 ou 1871-1919) é autora de A acumulacdo do 
capital (1913), obra entendida como contribuicdo a critica do 





Luxemburgo: 

0 socialismo 

é fruto 

do proletariado 
organizado 

° @ consciente 

+ §2 





zada apenas pela acado de um proletariado organizadoeconsciente. 
Em 1914, Rosa de Luxemburgo participou na fundagdo do besirdakevind,” 
do qual nasceu o partido comunista alemao. Foi assassinada, junto com oui 


: Lisbireate no dia 15d de j dane tS. de. 1919. 


ghs Karl Kautsky 


e a “ortodoxia” 


Os ortodoxos tiveram em Karl Kautsky 
(1854-1938) um lider de grande prestigio na 
critica as teses do reformismo. Nascido em 
Praga em 1854, Kautsky estudou histéria e 
ciéncias naturais em Viena. Depois transferiu- 
se para Zurique, onde foi redator do “Sozial- 
demokrat”. Em 1881, teve ocasiao de visitar 
Marx em Londres. E, em 1883, assumiu a di- 
recdo da “Die neue Zeit” (“Tempo Novo”), 
a recém-fundada revista te6rica do partido 
social-democrata alemdo. Foi ele quem re- 
digiu a parte tedrica do Programa de Erfurt 
(1891). Seu comentario a esse novo progra- 
ma do partido social-democrata constituiu 
um verdadeiro catecismo para os simpati- 
zantes e militantes da Segunda Internacional. 

Contra Bernstein, Kautsky (que, ante- 
riormente, colaborara com Bernstein) rea- 
firmou a teoria marxista, e observou que o 
desenvolvimento do capitalismo e a conquis- 





ta de novos mercados através da expansao 
colonial confirmam as previsdes de Marx 
sobre o agucgamento da crise econdmica e 
a necessidade histérica da passagem para a 
revolugdo. Kautsky chega até a enrijecer a 
tese marxista da derrocada inevitavel do ca- 
pitalismo e da inelutabilidade da revolugao, 
defendendo o determinismo evolucionista 
no campo social. Mas, para realizar essa 
operacdo, Kautsky € obrigado a “rever” e 
rejeitar alguns pontos fundamentais da teo- 
ria marxista. Assim, a propésito da relacao 
entre estrutura e superestrutura, ele dira que 
“nado podemos nos limitar a simples afirma- 
¢ao de que na estrutura ha somente coisas 
materiais e na superestrutura sO pensamen- 
tos e sentimentos. Nao se pode negligenciar 
em ambos os setores os objetos materiais 
nem a atividade espiritual. Ha mais, porém. 
Com efeito, nao se pode sequer dizer que es- 
trutura e superestrutura estejam sempre em 
relacao de causa e efeito; ao contrario, elas 
se condicionam uma 4 outra em interacdo 
continua”. 
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Essa, portanto, é a revisio que Kautsky 
realiza do materialismo historico. E a pro- 
posito da dialética, Kautsky afirmara que, 
“para a aplicacdo materialista (do esquema 
dialético hegeliano), nado se deve apenas 
rep6-lo de pé, mas também é necessario mu- 
dar inteiramente o caminho trilhado pelos 
pés”. Nao mais desenvolvimento dialeético, 
e sim interagdo entre organismo e ambiente: 
nisso consiste o naturalismo de Kautsky ou, 
se preferirmos, seu darwinismo social. 

Depois da conquista do poder na Rus- 
sia pelos bolcheviques, Kautsky pdés-se a 
combater Lénin, suas idéias e as realizacées 
do bolchevismo (e Lénin apressou-se logo 
a atacar o “renegado” Kautsky). Kautsky 
combatia os bolcheviques pelo fato de que 
“eles se mantiveram no poder somente re- 
trocedendo um passo depois do outro, para 
finalmente chegar ao polo oposto daquele 
que haviam pretendido alcangar. Para chegar 
ao poder comegaram por langar ao mar seus 
principios democraticos. E depois, para se 
manterem no poder, fizeram o mesmo com 
seus principios socialistas”. Na opiniao de 
Kautsky, os bolcheviques sacrificaram seus 
principios; trata-se portanto de oportunis- 
tas. Os bolcheviques triunfaram na Russia 
“precisamente porque ao socialismo coube 
total derrota”. 


ween Rosa de Luxemburgo: 


BS 


th s , . . 1 
a vitévia do socialismo 


~ 1 2 0H 
nao cal do ceu 


Rosa de Luxemburgo é uma das per- 
sonalidades mais destacadas do movimento 
marxista. Nascida de familia judaica em 
Zamosc, na fronteira russo-polonesa, em 
1870 ou 1871 (a data é incerta), Rosa de 
Luxemburgo estudou inicialmente em Zuri- 
que e, depois, juntamente com Leo Jogiches, 
dirigiu o partido socialista polonés. Critica 
do revisionismo (seu Reforma social ou 
revolucdo? é de 1899), em 1903 bateu-se 
pela greve geral como instrumento para 
abrir o caminho do poder para o proletaria- 
do. Em 1907 comecgou a ensinar economia 
politica na escola do partido em Berlim. Sua 
obra principal, A acumulacgado do capital 
(que representa notavel contribuigdo a teoria 
do imperialismo), é de 1913. Presa varias 
vezes, em 1914 participa da fundagdo do 
Spartakus-Bund, do qual nasceu, em 1918, 
o partido comunista alemao. Foi assassinada 
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em 15 de janeiro de 1919, juntamente com 
Karl Liebknecht. 

Contrdria a Bernstein e a todo géne- 
ro de reformismo, Rosa de Luxemburgo 
também tinha posigao critica em relagao 
ao fatalismo evolucionista de Kautsky. Em 
sua opiniao, o socialismo nao é resultado 
inelutavel do desenvolvimento da historia, 
mas muito mais uma tendéncia no interior 
desse desenvolvimento, tendéncia que so- 
mente a acdo de um proletariado organizado 
e consciente pode levar 4 realizagao. 

Com o desencadeamento da guerra, em 
1914, Rosa de Luxemburgo ficou contra a 
posigdo dos socialistas em relagdo 4 questao 
da guerra, denunciou 0 “patriotismo social” 
da democracia social, e langou um apelo 
em favor de manifestag6es revolucionarias 
em todos os paises contra a guerra e contra 
o sistema que deseja e alimenta a guerra. 
Posteriormente, em um primeiro momento 
saudou com entusiasmo a Revolugao de 
Outubro. Depois, porém, escreveu aguda 
critica em relagdo a teoria e a pratica do 
bolchevismo, critica que se configurou como 
auténtica acusacgao. 





Rosa de Luxemburgo (1870 ou 1871-1919). 
Para ela o socialismo nao é um resultado inelutavel 
do desenvolvimento da bistéria. 
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A propoésito, Rosa de Luxemburgo 
afirmava que Lénin “erra completamente 
nos meios que utiliza. Decretos, poderes 
ditatoriais aos diretores de fabricas, penas 
draconianas e governo baseado no terror 
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nada mais sao do que paliativos”. O unico 
caminho de recuperacdo “é a escola da 
vida publica em si mesma, a mais ilimi- 
tada e mais ampla democracia e opiniao 
publica”. 





Ul. O austromarxismo 





@ Os representantes de maior relevo do austromarxismo fo- 
ram: Max Adler, Ott Bauer, Kar! Renner e Rudolf Hilferding. © 


Sob a influéncia dos neokantianos (Windelband, Rickert, Co- 


hen) e de Mach, mas também de Kelsen e da Escola austriaca de 
economia (Menger, Bohm-Bawerk, Mises etc.), os apie diiiaie ad 
procuraram resolver principalmente: 








Os problemas 
dos 
austromarxistas 
>§1 


a) o problema de ene ciéncia ha no marxismo « ou ide quanta ciéncia pode 


dele derivar; : ae 


b) ° problema da fundamentacéo dos valores do socialismo. 





Max Adler (1873- 1937) é certamente — Syurit Otto Bauer: a Haiti mais impor- 
tante do austromarxismo. Adler sustenta que o materialismo histérico —- entendido 
como doutrina segundo a qual a superestrutura "“ideolégica” é produzida pela es- 


trutura “econdémica” — nado encontra uma base nos textos de Marx 
e de Engels: “ai se encontra, ao contrario, a indicacao continua 
de que elas estao necessariamente ligadas uma a outra”. 

Em outras palavras — afirma Adler em Problemas marxistas 
- 0 materialismo histérico nao seria uma metafisica, e sim uma 
indicagao programatica a evar em conta, nas pesduisas FURIE 
sociais, o aspecto econdmico. a 

A dialética marxista nao seria, tarnbatte uma deerme me- 
tafisica. Para Adler, a dialética nado é mais que a constatacdo “da 
oposicao existente entre o interesse proprio do individuo e as 
rortans sociais em nue wits é felon Pianola Be 





Materialismo 
histdrico 

e materialismo 
dialético 
reduzidos 

a regras 

de método 
cientifico 
>§2 


e * Ors, porem, uma vez que nos eaahaunee desembaracado da dialética, con- 
siderada como lei inelutavel da historia na base de um processo que ao mesmo 


tempo teria realizado. um picasa, onde se fondant Os valores 


socialistas? a 
~ Aqui, feidrhente; 4 ‘temos a referencia a Kant: a dale. politica 


dor socialistas, seu empenho pela justica e pela liberdade, se fun- 
damentam sobre o imperativo categdrico de Kant, que “pretende 


que em cada um seja respeitada a humanidade e que ninguém 
seja considerado hak como um meio, e sim, ao mesmo renee. 
tambem como > fim". eure = 


ie 





As raz6es 

da referéncia 
ao imperativo 
categorico 

de Kant 

> §3 


ag Cénese e caractertsticas 


do austromarxismo 


Se 0 revisionismo teve a fungdo de sus- 
citar fortes dividas sobre a validade de 
alguns pontos centrais da teoria marxista, 


especialmente a fungado de desencadear a 
controvérsia entre o “espirito reformista” e 
“espirito totalitario” da democracia social, 
jA ao austromarxismo deve ser reconhecido 
sobretudo 0 mérito de ter delineado: 
a) a questao do que existe de ciéncia no 
marxismo ou de que ciéncia é dele derivavel; 


r 
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b) a tematizagao da questao referente 
ao problema da fundamentacga4o dos valores 
do socialismo. 

Os austromarxistas propuseram-se 
o primeiro problema sob a influéncia da 
filosofia neokantiana e das concepg6es de 
Mach. O segundo problema surgiu tanto 
sob a influéncia dos neokantianos como pelo 
estimulo que eles receberam de pensadores 
como Hans Kelsen. Tanto na primeira como 
na segunda problematica, os austromarxis- 
tas sofreram a influéncia de Carl Menger e 
da “escola vienense de economia”. 

Mas quem eram esses austromarxistas? 
Um deles, Otto Bauer, descreve a génese do 
austromarxismo nos seguintes termos: “Sur- 
giu [...] do movimento estudantil socialista 
vienense uma jovem escola marxista, cujos 
representantes de maior prestigio, no fim 
da década de 1990, eram Max Adler, Karl 
Renner e Rudolf Hilferding; a esses, pouco 
tempo depois, uniram-se Gustav Eckstein, 
Friedrich Adler e eu”. Eles haviam crescido 
em uma época em que neokantianos como 
Windelband, Rickert e Cohen, ou pensa- 
dores como Kelsen, desenvolveram “uma 
critica a Marx que, valendo-se de argumen- 
tos kantianos, gnosiocriticos, contesta a 
possibilidade de uma ciéncia de leis causais 
do desenvolvimento social. Desse modo, a 
teoria marxista da necessidade histérica e 
da inelutabilidade da revolugao social devia 
ser superada e o socialismo reduzido a um 
postulado ético, a principio de avaliacado 
e de acdo no ambito da ordenagao social 
existente”. 

E isso o que diz Bauer a propdésito 
do confronto entre o austromarxismo e o 
neokantismo. Mas ele ainda nos informa 
também o seguinte: “Se Marx e Engels 
haviam partido de Hegel, e os marxistas 
posteriores do materialismo, os mais jovens 
‘austromarxistas’ partiram em parte de Kant 
e em parte de Mach. Por outro lado, nos 
meios universitdarios austriacos, eles deviam 
se confrontar com a chamada escola austria- 
ca de economia — e esse confronto também 
influenciou o método e a estrutura de seu 
pensamento. Por fim, na velha Austria aba- 
lada pelos conflitos de nacionalidade, todos 
tiveram de aprender a aplicar a concepgdo 
marxista da historia a fendmenos comple- 
xos, que nao toleravam o uso superficial e 
esquematico do método de Marx”. 

Foi assim, portanto, que se constituiu 
a “comunidade espiritual” (Geistesgemeins- 
chaft) que ficou conhecida pelo nome de 
austromarxismo. A comunidade se dividira 
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no comeco da guerra. E as divergéncias au- 
mentarao durante e depois da guerra, sobre 
quest6es como a da guerra, da nacionalida- 
de, da avaliacdo da Revolucao Russa, ou a 
questao democracia-ditadura. A propésito 
da avaliagao da Revolugao Russa, Adler, em- 
bora pertencendo a esquerda da democracia 
social austriaca, sustentava que “a ditadura 
bolchevique acabara por se transformar em 
ditadura dirigida contra grande parte do 
proletariado”. 


ges Max Adler 
~ @0marxismo como 
“programa cientifico” 


Tendo precisado os tragos de fundo 
do austromarxismo, podemos agora des- 
cer a outros pormenores, analisando mais 
particularmente as obras de Max Adler 
(1873-1937). Pressionado pela preméncia de 
dar fundamento teorico valido a sociologia, 
distinguir a ciéncia (que descreve) da ética 
(que prescreve), e eliminar os elementos 
mitico-metafisicos do marxismo, Max Adler, 
diante da tese marxista de que o desenvolvi- 
mento hist6rico fara acontecer o que é bom 
que aconte¢a, p6e logo em evidéncia que “o 
progresso nao é conceito pertinente as leis 
da natureza, mas somente as leis do espiri- 
to, nao podendo, portanto, ser explicado 
e demonstrado, mas apenas criado e crido 
pelos homens”. 

Em suma, um processo ou desenvol- 
vimento histérico ainda nado constitui um 
progresso: ele torna-se tal se aquele evento 
que ocorre realiza ou incrementa um da- 
queles valores (justica, liberdade, igualdade 
etc.) que os homens criam e nos quails créem, 
mas que nado podem ser fundamentados e 
demonstrados através de argumentacgdes 
cientificas. E, com efeito, existem explica- 
¢6es cientificas, mas nado existem explicagées 
éticas ou estéticas: existem apenas avaliagoes 
éticas ou estéticas. 

Entao, o que explica o marxismo? A 
concep¢ao marxista da histéria, por exem- 
plo, é cientifica, estando assim em condigées 
de apresentar explicagdes abalizadas dos 
acontecimentos histéricos, ou entdo se trata 
de hipdteses metafisicas nao passiveis de 
controle, construidas no ar? 

Posto diante desse problema ineludivel 
e central, Adler sustenta que o materialismo 
histérico, entendido como a teoria segundo 
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a qual a ideologia é produzida pela base 
econdmica, é uma tese que “ndo pode se- 
quer se referir a letra dos textos de Marx 
e Engels. Nao encontramos neles sequer 
uma passagem que sustente que a situa¢ao 
material produz ou tem por efeito a situagao 
espiritual. Mas, ao contrario, encontramos 
continuamente a indicagdo de que elas estado 
necessariamente vinculadas uma a outra”. 
Por isso, escreve Adler em Problemas mar- 
xistas (1920), “o ‘materialismo’ da con- 
cepcdo marxista da historia e da sociedade 
nada mais € do que a acentuacao polémica e 
programatica do ponto de vista empirico”. 

Portanto, na opiniao de Adler, o mate- 
rialismo histérico nao é tanto uma metafisi- 
ca da hist6éria, mas muito mais a indicagado 
programatica que, na andlise cientifica dos 
fatos hist6ricos, relaciona-se ao aspecto 
econdémico. 

Esta, pois, ¢ a primeira operacao in- 
terpretativa que Adler realiza a partir dos 
textos de Marx e de Engels. 

E ele realiza uma operacdo andaloga a 
proposito da dialética. Se entendermos por 
dialética “um modo do ser”, ou seja, “o 
contraste entre as coisas como génese de 
todo o acontecer”, ent4o a dialética passa a 
indicar “uma estrutura essencial do ser” e, 
conseqiientemente, é metafisica. Entretanto, 
na opiniao de Adler, a dialética em Marx e 
Engels nao é de modo nenhum uma visdo do 
mundo, uma cosmovisao, ou uma metafisica; 
na forma em que se apresentaria em Marxe 
Engels, ela é “um principio de investigacao 
para o estudo da vida social”. Em suma, a 
dialética marxista “nado tem mais nada a 
ver com a questao da natureza do ser, mas 
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simplesmente constata a oposigao existente 
entre o interesse proprio do individuo e as 
formas sociais as quais ele é forgado”. Adler 
vé na dialética marxista um puro e simples 
“principio de investigagao”. 


aoa O neokantismo 
dos austromarxistas 
ea fundamentacao 


dos valores do socialismo 


Assim, o materialismo histérico e o 
materialismo dialético de Marx e Engels 
sdo interpretados por Adler como principios 
heuristicos. 

Nao é s6 isso, porém. Como o marxis- 
mo fundamenta os valores do socialismo? Se 
cair por terra a metafisica materialistico-dia- 
lética, que fundia em um todo indistinto os 
fatos e os valores, entao onde estes Ultimos 
encontram seu fundamento? Ou deveremos 
aceitar um relativismo extremo? 

Na realidade, escreve Adler, “o conbe- 
cer teorico, sempre, s6 tem a ver com um 
ser ou acontecer das coisas. O problema da 
ética, ao contrario, consiste na distingdo 
entre o bem e o mal”. Por conseguinte, 
“a idéia politica do socialismo motiva-se 
tao-somente naquela versdo do imperativo 
categorico que pretende que a humanidade 
seja respeitada em cada um, e que ninguém 
seja considerado apenas como um meio, 
mas, a0 mesmo tempo, também como fim”. 


Texte: ea 
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IV. O marxismo 


na Unido Soviética 


* Apdéstolo do marxismo ortodoxo foi, na Russia, Georgij Valentinovich Pleka- 
nov (1856- 1918). Em nome do materialismo histdrico ele criticou Lénin: a historia 
~ tem suas leis subjetivas e imanentes; e Lénin fez mal ao forcar 
“curso dos acontecimentos. Contra aqueles que “confundiam” 
-dialética com a teoria vulgar da evolucdo, Plekanov quer meitae 

belecer os direitos da dialética. No Ultimo periodo de sua vida 


Plekanov: 
defesa 
da ortodoxia 


e criticaa Lénin — 
_) ot 1 


- tomou distancia também da Revolucao de Outubro, por ele vista 
_ como um golpe de mao er Aine pis troliaets : 






¢ ° Em O que fazer? — publicado em n 1902 - Lénin (1870- 1924) ataca, de um lado, 
os revisionistas e, do outro, os tedricos da espontaneidade revolucionaria da classe 
Speratia, todos os que sustentavam que a consciéncia de classe e a revolucao teriam 

sido produto espontaneo do desenvolvimento do capitalismo. 


Lénin: Lénin é decididamente contrario a tal concepcao. O proletariado, 
o partido “a seu ver, ndo 6 capaz de chegar por si a uma consciéncia revo- 
comunista -lucionaria; essa consciéncia, por meio da teoria revolucionaria, 0 


Como Grupo -proletariado a recebe de uma patrulha “aristocratica” de inte- 
ra Pcie _lectuais burgueses que sabem e que, portanto, tém 0 direito e o 
ronson: dever de se colocar como guia da humanidade na luta que esta 
ie s. 2 ae por sua libertacdo final. Luta que — contra o Estado burgués 
ouecuee @ Sem esperar o inevitavel desmoronamento do capitalismo e a 
Shy SoG revolucdo espontanea por parte das massas — deve ser confiada 
ao sane que Lénin vé como um arape sele BaGnetG de homens * cuja profissdo 
é a acao revolucionaria”. an G8 oon 
Em suma, “para obter sua einane parao: 0 proletariado ~ escreve Lénin em 
Estado e revolucao (1917) - deve derrubar a PRLS, copa atar 0 poder politico, 
instaurar sua anole revolucionaria’. 


OR F 4 3 ent ate 








capitalismo). A histéria tem suas leis objeti- 
vas e imanentes. E essas leis nado podem ser 
ignoradas. E, na opiniado de Plekanov, Lénin 
fez mal ao forgar o andamento da historia. 


vale, Plekanov 


ea difusdo da“ortodoxia” 


Quem difundiu o marxismo na Rus- 
sia foi Georgij Valentinovich Plekanov 
(1856- 1918). Inicialmente partiddrio da 
organizagao populista “Terra e liberdade”, 
mais tarde passou a combater precisamen- 
te o populismo, a partir da perspectiva do 
marxismo ortodoxo, depois de ter estudado 
Marx. Escreve ele nas Questées funda- 
mentais do marxismo (1908): “Esta fora 
de duvida que as relagées politicas influem 
sobre o movimento econdmico, mas também 
esta igualmente fora de divida que, antes de 
influir sobre tal movimento, elas foram por 
ele criadas”. 

Esta é a razdo por que se equivocam 
os populistas (que pensam que a revolucdo 
na Russia pode se realizar sem passar pelo 


Assim, ortodoxo no que se refere ao 
materialismo histérico, Plekanov também 
o é no que se refere ao materialismo dialé- 
tico: “Muitos confundem a dialética com a 
teoria da evolucao. E, no entanto, ela difere 
essencialmente da vulgar ‘teoria da evolu- 
¢ao’, que se baseia no principio de que nem 
a natureza nem a historia dao saltos e que 
todas as mudancas no mundo se realizam 
gradualmente. Hegel ja demonstrara que, 
entendida nesse sentido, a teoria da evolugado 
era inconsistente e ridicula”. 

Critico também dos “construtores de 
Deus”, isto é, dos que, como M. Gorkij, pen- 
savam inserir 0 marxismo cientifico em um 
misticismo religioso, Plekanov, no ultimo pe- 
riodo de sua vida, também se distanciou do 
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partido “jacobino” e “ditatorial” de Lénin e 
rejeitou a Revolugdo de Outubro, enquanto 
a via como golpe de mao de tipo blanquista, 
como tentativa realizada em uma situacao 
ainda nao madura para o objetivo. 

Voltando 4 Russia depois da revo- 
lugao, Plekhanov foi acusado de traicgdo 
pela maioria bolchevique, que tracgou clara 
distingdo entre os “bons trabalhos” do pri- 
meiro Plekanov e os “maus trabalhos” do 
Plekanov “revisionista”. 


ads Lénin 


EAH © partido como vanguarda 


armada do proleta riado 


Nascido em 1870 em Simbirsk, no mé- 
dio Volga, Vladimir Ilic Ulianov (chamado 
Lénin) foi o terceiro de seis filhos. Em 1887, 
seu irmao maior Aleksandr, em um grupo de 
estudantes niilistas, participou de atentado 
contra o czar. Descoberto, foi preso e exe- 
cutado. Esse tragico acontecimento deixou 
impressdo enorme sobre o jovem Lénin, que 
se convenceu de que 0 caminho anarquista 
nao era praticavel para abater o czarismo. 

Depois de formado, Lénin passou a 
estudar os problemas econdmicos da Russia 
e comecou a ler as obras de Marx e Engels. 
Convencido da justeza de suas idéias, passou 
a combater os “populistas” e, depois de 
breve estadia na Suica (1895) — onde con- 
tactou com alguns exilados, entre os quais 
Plekanov —, voltou para a Russia, com a 
intengao de dar vida ao partido social demo- 
crata russo (filiado 4 Segunda Internacional). 
Entretanto, foi preso e deportado para a 
Sibéria, onde ficou trés anos. Em 1900, Lé- 
nin consegue sair do pais, ficando durante 
cinco anos na Europa Ocidental. Em 1903, 0 
partido social democrata russo realizou um 
congresso em Bruxelas e a corrente de Lénin 
conseguiu se impor, ainda que por pequena 
margem. Desde entdo, essa corrente passou 
a ser chamada bolchevique (bolche em russo 
significa “de mais”), ao passo que o grupo 
adversario passou a ser chamado de men- 
chevique (menche significa “de menos”). A 
faléncia da revolugao de 1905 obrigou Lénin 
a fugir novamente da Russia, onde reentrara 
ha pouco. Mas em 1917 foi protagonista de 
vanguarda da Revolucao de Outubro. Eleito 
presidente do Conselho dos comissdrios 
do povo, levou a fundo sua batalha contra 
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todos os adversdrios da Revolugcdo, embora 
em certo momento tenha sido obrigado a 
reintroduzir os mecanismos da economia de 
mercado (a NEP, Nova Politica Econémica). 
Atingido por doenga em 1922, morreu em 
21 de janeiro de 1924. 

Em 1902, Lénin publicou O que fazer?, 
que constitui o ato de nascimento do bol- 
chevismo. Nessa obra, por um lado ataca 
o “revisionismo” (que, para ele, nada mais 
é do que “oportunismo”, “ecletismo” e 
“falta de principios”; Bernstein deforma 
“grosseiramente” e “monstruosamente” o 
pensamento de Marx) e, por outro lado, os 
tedricos da espontaneidade revolucionaria 
da classe operdaria. Estes Gltimos, seguido- 
res ortodoxos do materialismo histérico, 
reduziam a politica a reflexo da economia 
e, portanto, sustentavam que a consciéncia 
de classe e a revolucdo seriam 0 produto 
espontaneo do desenvolvimento do capita- 
lismo. Mas Lénin rebela-se contra essa idéia: 
afirma ele que a hist6ria mostra que, por si 
so, o proletariado nado esta em condig6es de 
amadurecer uma séria consciéncia politica 
revolucionaria; por si s6, chega unicamente 
as reivindicagGes e nao a revolucdo; mas 
“sem teoria revolucionaria nado pode haver 
movimento revolucionario”. E o proleta- 
riado recebe a teoria revolucionaria de um 
“aristocratico” esquadrdo de intelectuais 
burgueses que a sabem e, sabendo-a, tém o 
direito e o dever de colocar-se a frente da 
humanidade no processo de sua libertacgdo 
final. Somente assim, na opinido de Lénin, o 
movimento operario poderia se tornar “um 
movimento invencivel” 

Para Lénin, a consciéncia politica 
identifica-se com a ideologia marxista, 
que é a doutrina oficial do partido revo- 
Jucionario, e que “é onipotente porque é 
justa”, escreve Lénin em Trés fontes e trés 
partes integrantes do marxismo. E ela que 
institui o partido, que por sua vez torna- 
se a custédia de sua pureza. Ela nado deve 
ser criticada, j4 que “toda diminuigado da 
ideologia socialista, todo afastamento dela 
implica necessariamente o fortalecimento 
da ideologia burguesa”. E isso significaria 
abdicar do objetivo de fundo que é o de 
derrubar a burguesia. Porém, insiste Lénin, 
para derrubar a burguesia a classe operdaria 
deve ter uma direcdo, que deve ser confiada 
a um destacamento selecionado de homens 
“cuja profissdo é a acdo revolucionaria”, 
como podemos ler em O que fazer? Pois 
bem, esse destacamento selecionado de 
revolucionarios profissionais é o partido 
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comunista, entendido como o estado maior 
do exército proletario, como vanguarda 
armada do proletariado. 


| 2.2 | Estado, revolucdo, 


ditadura do proletariado e moral comunista 


Lénin escreveu Estado e revolucdao 
em 1917. Marx sustentava que o Estado 
nada mais € do que “o poder organizado 
de uma classe para a opressdo de outra”, 
considerando-o simplesmente um “comité 
que administra os assuntos de toda a classe 
burguesa como um todo”. Lénin assume 
sem reservas essa teoria marxista: o Estado 
“é o instrumento de exploragdo da classe 
oprimida nas maos da classe dominante” 
o Estado de direito, em suma, é 0 gendarme 
da propriedade privada e 0 policial pessoal 
da classe dos proprietarios. “A sociedade 
civil divide-se em classes hostis — e, mais 
ainda, inconciliavelmente hostis —, cujo 
armamento espontaneo determina a luta 
armada entre elas” 
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Viadinur Ulich Uliano, 
chamado Lenin (1870-1924), 
fol 0 lider teorico e pratico 
da Revolucao de Outubro, 


Agora, porém, as analises hist6ricas e 
sociais levavam Lénin a conclusdo de que, 
por meio do Estado, a burguesia tinha total 
controle econémico e cultural sobre o pro- 
letariado, e que este ndo possuia nem meios 
econ6micos, nem cultura, nem organiza¢ao 
politica. E nesse ponto, portanto, que Lénin 
— rejeitando a tese marxista da inevitabi- 
lidade da derrocada do capitalismo e da 
revolugdo espontanea pelas massas oprimi- 
das, teoriza o partido como destacamento 
selecionado de revoluciondarios profissionais, 
temperados por férrea disciplina de tipo 
militarista, com o objetivo de organizar 
o proletariado e, mediante a violéncia e a 
luta armada, derrubar o dominio classista 
da burguesia. Ainda em Estado e revolucao, 
escreve Lénin: “Para alcancgar sua emancipa- 
¢4o, o proletariado deve derrubar a burgue- 
sia, conquistar o poder politico e instaurar 
sua ditadura revolucionaria” 

E essa ditadura sera a ditadura exercida 
“com mao de ferro” pelo partido em nome 
do proletariado. §5x"4 31) 
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V.O “marxismo ocidental” 


de Lukdcs, Korsch e Bloch 





¢ A Terceira internacional, sob a guia do partido bolchevique russo, levou a 
reler Marx 4 luz de Hegel. A questao dominante torna-se o tema da dialética, isso 
ja se vé em obras como Historia e consciéncia de Classe de Lukacs © 
e Marxismo e filosofia de Korsch. Be fukacs: 

Para o hungaro Gidérgy Lukacs (1885- 1971) a ortedaxia: mar- a ortodoxia 
xista refere-se exclusivamente ao método. O método correto para = marxista 
compreender as vicissitudes humanas é€ o marxista, ou seja, o estano 
dialético. E isso signifita que a sociedade deve ser estudada como método 
um todo, como algo inteiro, procurando investigar as conexdes 5 pis 
que ligam dialeticamente os eventos e seus aspectos. = 

Escreve Lukacs: “A categoria da totalidade, o dominio determinante e onila- 
teral do todo sobre as partes é a esséncia do método que Marx assumiu de Hegel, 
reformulando-o de modo original e pondo-o na base de uma ciéncia inteiramente 
nova”. E a consciéncia de classe do proletariado é —- segundo Lukacs — o conheci- 
mento da realidade social em sua totalidade, das contradigdes dessa realidade, 
e da solucdo destas contradicdes em sua totalidade: “Apenas a consciéncia do 
Pi toceies 0 pene encontrar um caminho de saida da crise diag seagulls 


e Nao davaiios:: nos esquecer do Lukacs autor ae ensaios literdrios (Ensaio 
sobre o realismo, 1948 e 1955); Thomas Mann, 1949 etc.) e do Lukacs teérico do 
realismo marxista em estética (Teoria do romance, 1920): a arte, da mesma forma 
que a ciéncia, reflete “a totalidade da vida humana em seu mo- 
vimento, em seu desenvolvimento e evolugdo”. Eoinstrumento 4 estética 
que permite refletir artisticamente a realidade é o “tipo”: No realista 

_"tipo” o particular é iluminado pelo universal e o universal fala = marxista 

‘por meio do particular. “Na representacao do tipo, na arte tipica, — § 1.3 
fundem-se a concretude e a norma, o elemento humano eterno e 

o historicamente determinado, a individualidade e a universalidade social. Por isso, 
na criacdo de tipos, na apresentacdo de caracteres e de situacdes tipicas, as mais 
IOC ORT? tendéncias da eyolicen social recebem Cec iaite PApIESSEO artistica”. 





e Aarxisene: e filosofia de Karl Korsch (1886-1961) é de 1923. Nessa obra Korsch 
critica Lénin por ter sustentado que a consciéncia de classe deveria ser levada de 
“fora” para o proletariado; critica-o pela sua primitiva concep¢ao gnosioldgica 
do “espelhamento” (o conhecimento seria “espelhamento” da materia); critica- 
o, além disso, por ter instaurado na Russia nao uma ditadura do 
proletariado e sim muito mais uma ditadura sobre o proletariado. Korsch: 

Em perspectiva propositiva Korsch refuta a validade da “dialética oserrosdeLénin 
materialista”: a dialética constitui “o fundamento Wetec 32 
necessario do Laas atlas tlentifico’ ae. ae 





fe s Criticads pelos ninikistes artndowes alo seu revisionismo e suas “heresias”, 
Ernst Bloch (1885-1977) expds seu mais maduro Pensa ay: na obra O principio 
esperanca (3 vols.: 1954, 1955, 1959). 

"QO que importa — escreve Bloch — 6 aprender a esperar”. E Bloch: o 

a verdade é, a seu ver, que o homem, “em forma originaria, vive homem vive 
unicamente em tensdo para o futuro”. Na raiz ultima das coisas, — unicamente 
Bloch encontra 0 possivel, ou seja, o “ndo-ainda", o incompleto aberto ao 
suscetivel de realiza¢do; e esta abertura, esta incompletude,éuma_ futuro 
condi¢ao positiva, 6 o caminho para a emancipagdo humana.) > $7 


bites Roa ea es ‘ 
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Oitava parte - O marxismo depois de Marx ea Escola de Frankfurt 


~~ Daqui a relagdo que tiga Bloch ao marxismo, apesar de todas as criticas que 

‘Ihe dirige e as dissensdes com os tedricos do Diamat: também o marxismo é uma 
filosofia dirigida ao futuro, uma filosofia que, em vez de contemplar o mundo, 
-procura transforma-lo; é uma teoria e uma proposta para libertar o homem das 

_cadeias da alienacao. E nesse horizonte tedrico o julgamento marxista sobre a 

- feligido como “dopio do povo” deve ser revisto, uma vez que “onde ha esperanca — 
ha religido”, afirma Bloch, que analisa a corrente “critica” do cristianismo que é— 

_contestaggo auténtica daquilo que existe. A propdsito, vejam-se.as obras Thomas - 


_Minzer como tedlogo da revolucdo (1921) e Ateismo no cristianismo (1968). - 


mieten sh) can 





vale: Gysd roy Lukdcs 


KEM Uctalidade e dialética 


Se os marxistas da Segunda Interna- 
cional (1889-1917) interpretaram Marx 
a luz do positivismo e do darwinismo, os 
austromarxistas leram Marx na perspectiva 
do neokantismo. A Terceira Internacional, 
que nasceu em 1919 e que teve como parti- 
do-guia o partido bolchevique russo, levou 
a uma releitura de Marx do ponto de vista 
de Hegel, repropondo firmemente o tema 
da dialética como questao dominante. Os 
expoentes mais destacados dessa nova 
orientacdo s4o o hingaro Gyorgy Lukacs e 
o alemao Karl Korsch, que, no mesmo ano, 
1923, deram a luz as suas respectivas obras 
mais relevantes: Historia e consciéncia 
de classe (Lukacs) e Marxismo e filosofia 
(Korsch). 

Lukdcs (Budapeste, 1885-1971) desde 
jovem se interessou por literatura. Depois 
de dois anos de permanéncia na Italia, a 
partir de 1912 passou a viver em Heidel- 
berg, onde, como aluno e amigo de Max 
Weber, aproximou-se do neokantismo e 
da sociologia. Atraido por Kierkegaard e 
Dostoweski, sobre os quais escreveu ensaios, 
iniciou a leitura de Hegel por estimulo de 
Ernst Bloch, dai passando ao estudo das 
obras de Marx. Em 1918, aderiu ao par- 
tido comunista hungaro, participando da 
experiéncia da Republica Soviética de Bela 
Kun. Depois da derrota dessa experiéncia, 
passou a viver em Viena, onde, precisamente 
em 1923, apareceu sua coletanea de ensaios 
Historia e consciéncia de classe. 

Nessa obra, 0 que Lukacs pretende pdr 
em primeiro plano é o marxismo ortodoxo. 
Entretanto, “o marxismo ortodoxo nado 
significa a aceitagdo critica dos resultados 






da pesquisa marxista, nao significa um ‘ato 
de fé’ nesta ou naquela tese de Marx e tam- 
pouco a exegese de um livro ‘sagrado’. No 
que se refere ao marxismo, a ortodoxia diz 
respeito exclusivamente ao método. Trata-se 
da convic¢ao cientifica de que, no marxismo 
dialético, descobriu-se o método correto 
de investigagao” e que, embora tal método 
possa ser “potencializado, desenvolvido 
e aprofundado”, “todas as tentativas de 
supera-lo ou de ‘melhora-lo’ tiveram e nao 
poderiam ter outro efeito senao o de torna-lo 
superficial, banal e eclético”. Conseqiiente- 
mente, o método correto para compreender 
a historia humana é 0 método marxista, isto 
é, o método dialeético. 

O método dialético nos proibe de olhar 
para fatos fracionados, atomizados, nado 
vinculados a uma totalidade (o que faz a 
ciéncia social burguesa). 

A afirmagao de Marx, segundo a qual 
as relagdes de producdo de cada sociedade 
formam um todo, “é a premissa metodolégi- 
ca ea chave do conhecimento histérico das 
relac6es sociais”. Em suma, a sociedade deve 
ser estudada como um todo; nao a compreen- 
deremos se estudarmos somente este ou 
aquele aspecto, mas somente se soubermos 
perceber as conexGes profundas que ligam 
dialeticamente fatos e acontecimentos entre 
si. Quando se rejeita ou dissolve 0 método 
dialético, “perde-se ao mesmo tempo a 
cognoscibilidade da histéria”. 

A categoria da totalidade, portanto, 
nao suprime os aspectos ou elementos indi- 
viduais de um acontecimento, mas, muito 
mais, tende a subtrai-los de seu isolamento, 
nao os considerando mais como atomos va- 
gantes no processo histérico e nao os vendo 
como estaticos, autonomos ou independen- 
tes um do outro, porém considerando-os 
como “momentos dialético-dinamicos de 
um todo que, ele proprio, também é dialé- 
tico-dindmico”. 


Capitulo vigésimo quinto - O marxismo depois de Marx 


E o ponto de vista do todo, a perspec- 
tiva da totalidade, “determina a forma de 
objetualidade de cada objeto do conheci- 
mento”. Para especificar esse ponto, Lukacs 
cita mais uma vez Marx: “Um negro € um 
negro. Somente em determinadas condigGes 
é que se torna escravo. A maquina de fiar 
algodao é maquina de fiar algodao. Somen- 
te em determinadas condigoes ela se torna 
capital. Subtraida a essas condig6es ela nao 
é mais capital, do mesmo modo que 0 ouro 
em sie por si nao é dinbeiro, e o agicar nao 
é 0 preco do acicar”. Eis, portanto, um dos 
pilares da filosofia de Lukacs: “A categoria 
da totalidade, o dominio determinante e 
multilateral do todo sobre as partes € a 
esséncia do método que Marx assumiu de 
Hegel, reformulando-o de modo original 
e pondo-o na base de uma ciéncia inteira- 
mente nova” 

Desse modo, Lukacs chegou a solugado 
do problema das relag6es entre estrutura e 
superestrutura: estas estao em relacao dialé- 
tica. Naturalmente, “na luta pela conscién- 


cia, cabe um papel decisivo ao materialismo 
histérico”, mas, também, devemos sublinhar 
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que “a crescente compreensao da esséncia da 
sociedade, na qual se reflete a lenta luta da 
burguesia com a morte, representa constante 
aumento de poder para o proletariado. Para 
o proletariado, a verdade é uma arma que 
leva a vitoria, e isso tanto mais quanto mais 
despreconceituosa ela for”. ERS%9 4) 


BES Classe e consciéncia de classe 


As ciéncias da natureza se diferenciam 
das ciéncias histérico-sociais ndo somente 
pelo objeto, mas também pelo método (e 
aqui Lukacs censura Engels por ter esten- 
dido indevidamente a dialética ao mundo 
da natureza). E, para Lukacs, as ciéncias 
hist6rico-sociais teriam um método diverso 
enquanto assumem a perspectiva da fotali- 
dade. A sociedade deve ser estudada como 
um todo; a realidade sé pode ser captada, 
no além das aparéncias, apenas em sua 
totalidade. Mas quem pode compreender 
€ penetrar a sociedade em sua totalidade? 
Responde Lukacs: “Somente um sujeito 
que seja ele proprio uma totalidade esta em 


Gyorgy Lukdcs (1885-1971), 
ligado as categorias 

da dialética e da totalidade, 
dirigidas a compreensado 

do mundo hist6rico-social, 
construin uid estética 
marnista articulada. 
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condicgées de realizar essa penetragdo”. E 
esse sujeito é a classe: “somente a classe pode 
penetrar a realidade social, através da acao, 
e modificd-la em sua totalidade”. 

O sujeito da histéria, portanto, é o 
proletariado consciente, isto é, a conscién- 
cia de classe. E s6 0 proletariado pode ter a 
verdadeira consciéncia de classe, ao passo 
que a consciéncia da burguesia chegou 
a consciéncia clara das contradig6es que 
inevitavelmente dilaceram a sociedade capi- 
talista, mas nado pode elimina-las sob pena 
de desaparecer, j4 que é sobre elas que a 
burguesia baseia seu dominio. Conseqiien- 
temente, tenta de todos os modos negar 
tais contradi¢cées, abafa-las, escondé-las. 
“© limite que torna ‘falsa’ a consciéncia de 
classe da burguesia é objetivo: é a propria 
situacgao de classe”. 

O proletariado, ao invés, tende a ne- 
gar-se a si mesmo enquanto proletariado 
e a construir uma sociedade sem classes: 
sua consciéncia de classe é o conhecimento 
da realidade social em sua totalidade, das 
reais e profundas contradi¢6es da realidade 
social, da solugdo dessas contradigdes em 
sua totalidade. E essa consciéncia é verda- 
deira porque nao defende os interesses de 
ninguém, porém muito mais a liberdade 
de todos: “Somente a consciéncia do pro- 
letariado pode encontrar uma saida para 
a crise do capitalismo”. Com efeito, o 
proletariado “nado pode se subtrair a sua 
missao. Trata-se apenas de saber 0 quanto 
ele ainda deve sofrer antes de alcancar a 
maturidade ideoldégica, o justo conhecimen- 
to de sua situacdo de classe: a consciéncia 
de classe” 


KER A estética marxista 


a“ , ” 
eo realismo 


No campo da estética, Lukacs empe- 
nhou-se na construgdo de uma verdadeira 
estética marxista. Entre os seus ensaios es- 
tético-literarios devemos recordar, além do 
trabalho juvenil Teoria do romance (1920), 
também os Ensaios sobre o realismo (1948 e 
1955), Thomas Mann (1949), Realistas ale- 
maes do século XIX (1951), Contribuicées 
4 historia da estética (1953), O romance 
historico (1955), Sobre a categoria da par- 
ticularidade (1957), e os dois volumes da 
Estética (1963). 

Persuadido de que a concepgao de 
mundo do proletariado esta em condig6es 
“de acolher criticamente toda a heranga da 
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cultura progressista”, Lukacs afirma que, 
para o marxismo, arte é reflexo da realida- 
de, teoria que nao é absolutamente nova na 
historia de nossa cultura. 

Para o materialismo dialético, tomar 
consciéncia do mundo externo — que existe 
independentemente de nossa consciéncia 
— significa que a realidade se reflete e se 
espelha nos pensamentos, representag6es e 
sensacoes dos homens. Pois bem, “a criagao 
artistica, enquanto é uma forma de espelha- 
mento do mundo externo na consciéncia 
humana, insere-se, portanto, na teoria geral 
do conhecimento prépria do materialismo 
dialético” 

A estética marxista, portanto, “situa 
o realismo no centro da teoria da arte”. E 
o realismo marxista é contrario tanto ao 
“naturalismo”, que pretende fazer a copia 
fotografica da superficie da realidade, como 
ao “formalismo”, que se propoe a perfeigdo 
das formas, prescindindo da realidade ou 
pretendendo transforma-la ou entdo estili- 
z4-la. A exemplo da ciéncia, a arte espelha 
sempre a realidade, reflete “a totalidade da 
vida humana em seu movimento, em seu 
desenvolvimento e evolugdo”. E o instru- 
mento que permite refletir artisticamente a 
realidade é 0 “tipo” 

“Na representacdo do tipo — escreve 
Lukacs — na arte tipica, fundem-se a concre- 
tude e a norma, o elemento humano eterno 
e o historicamente determinado, a indivi- 
dualidade e a universalidade social. Por 
isso, na criagdo de tipos e na apresentagdo 
de caracteristicas e situag6es tipicas, as mais 
importantes tendéncias da evolugao social 
recebem adequada expressao artistica”. A 
concep¢ao marxista do realismo, portanto, 
afirma que a arte é criacao de “tipos”, onde 
o particular é iluminado pelo universal e o 
universal fala através do particular. Por isso, 
a fantasia nao € proibida, ao contrario, des- 
de que consiga construir 0 “tipo” e, através 
dele, fazer falar a realidade: “Até o mais 
desenfreado jogo da fantasia poética e a mais 
fantasiosa representacao dos fendmenos sao 
plenamente conciliaveis com a concepgao 
marxista do realismo”. 

E precisamente por meio da idéia de 
“tipo” que Lukacs consegue recuperar boa 
parte da grande arte do passado: um escritor 
(por exemplo, Balzac) pode pertencer a clas- 
se burguesa, mas sua arte pode ser realista 
€ progressista se, Como exatamente no caso 
de Balzac, ele consegue construir “tipos” e, 
por meio deles, captar “as mais importantes 
tendéncias da evolucao social”. § 





Capitulo vigésimo guinto - O marxismo depois de Marx 

































































2 ‘ Karl Korsch 


ea “e . aye HW “é aA 1 nH 
entre “dialética”’e“ciéncia 


Em um pos-escrito a Marxismo e 
filosofia (1923), Karl Korsch (1886-1961) 
registrou o seguinte: “Somente enquanto 
escrevia este ensaio é que apareceu o livro 
de Gyorgy Lukacs Hist6ria e consciéncia de 
classe. Pelo que pude constatar até agora, 
nao posso deixar de aprovar com alegria 
as exposigoes do autor, fundamentadas 
em base filoséfica mais ampla, que muitas 
vezes abordam questdes de que trato neste 
meu ensaio”. 

E o livro de Korsch também foi con- 
denado pelas mesmas razGes pelas quais foi 
condenado o livro de Lukacs pela Terceira 
Internacional. Em 1925 ele acabou expulso 
do partido comunista alemao. 

Em 1930, Korsch publicou a segunda 
edicdo de Marxismo e filosofia, nao se limi- 


445 


Lukdcs em seu escritorto 
em Budapeste, 
em uma fotografia de 1965S. 


tando mais a criticar Kautsky e o marxismo 
ortodoxo, mas também atacando duramente 
Lénin, especialmente por ter considerado a 
teoria e a consciéncia de classe como algo 
que deve ser levado “de fora” para a pra- 
xis do proletariado. Também o critica em 
relacdo a teoria gnosiolégica do “reflexo”, 
enquanto essa teoria representa somente 
uma “concepcao primitiva, pré-dialética 
e até pré-transcendental da relagao entre 
consciéncia e ser”. Sustenta, além disso, que 
a ditadura instaurada por Lénin na Russia 
ndo é ditadura do proletariado, mas dita- 
dura sobre o proletariado; que ela nao é a 
ditadura de uma classe, e sim “do partido e 
da ctipula do partido”, constituindo “uma 
forma de constricao ideoldgica”. 

Korsch faz todas essas criticas em nome 
do que ele considera 0 nucleo auténtico da 
filosofia de Marx, ou seja, a dialética. E 
“a esséncia da [...] ‘dialética materialista’ 
do proletariado consiste [...] precisamente 
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no fato de resolver concretamente a con- 
tradicgdo material existente entre riqueza 
burguesa (o ‘capital’) e miséria proletaria, 
com a supressdo dessa sociedade burguesa 
e de seu Estado na realidade material da 
sociedade comunista sem classes. A dialética 
materialista, portanto, enquanto ‘expressao 
tedrica’ da luta histérica do proletariado 
por sua libertac4o, constitui o fundamento 
metodoldégico necessario do ‘socialismo 
cientifico’ ”. 

Isso, porém, significa dizer e implica 
que a dialética nao pode ser concebida, nas 
pegadas de Engels, como teoria a ser ensi- 
nada: “A ‘dialética materialista’ do proleta- 
riado nao pode ser ensinada abstratamente 
ou servindo-se dos chamados ‘exemplos’, 
como se se tratasse de uma ‘ciéncia’ parti- 
cular, dotada de objeto particular. Pode-se 
apenas aplica-la concretamente, na praxis 
da revolucdo proletaria e em uma teoria 
que é um componente imanente e real dessa 
praxis revoluciondria”. Portanto, a superes- 
trutura ideoldégica e, com ela, a filosofia, nao 
tém carter ficticio; pelo contrario, Korsch 
insiste na “influéncia e no peso das ideolo- 
gias na vida dos homens e das sociedades, 
influéncia e peso que fazem delas nado um 
eterno supramundo, mas uma forga real, 
um agente histérico”. 


wa Ernst Bloch 


ERE A vida de um “utopista” 


Ao “neomarxismo” de Lukacs e Korsch 
(avessos as interpreta¢6es positivistas, “me- 
canicistas” e anti-humanistas do marxismo) 
esta ligada a original filosofia da esperanca 
de Ernst Bloch, com sua apaixonada insis- 
téncia no futuro, entendido como a mais 
auténtica dimensao do homem. 

Bloch nasceu em Ludwigshafen, em 
1885, de genitores pertencentes 4 burguesia 
média judaica. Muito jovem ainda, ja havia 
lido Hegel, por quem conservaria por toda 
a vida elevado respeito. Escrevera ele, em 
1949, em Sujeito-objeto. Comentario a 
Hegel: “Quem subestima Hegel no estudo 
da dialética hist6érico-materialista nao tem 
nenhuma possibilidade de conquistar intei- 
ramente o materialismo histérico-dialético”. 
Bloch laureou-se em Wiirzburg sob a diregao 
de Kiilpe. Em Berlim, teve Simmel por mes- 
tre. Em Heidelberg, juntamente com Lukacs 
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e Jaspers, freqiientou o circulo de Max 
Weber. Com o advento do nazismo, Bloch, 
que se inscrevera no partido comunista, foi 
obrigado a um longo exilio, que 0 vé passar 
por Zurique, Viena, Praga e Cambridge 
(Massachussets, EUA). Em 1949, quando 
se constituiu a Reptiblica Democratica Ale- 
ma, Bloch tornou-se professor em Leipzig. 
Entretanto, por divergéncias com os tedri- 
cos do Diamat (materialismo dialético), foi 
obrigado a deixar sua catedra. 

Criticado por seu revisionismo e por 
suas “heresias”, acusado de corromper a 
juventude, foi-lhe retirada a diregao da 
“Revista alema de filosofia” e, além de ser 
confiscado seu livro O principio esperanca, 
foi-lhe proibido publicar outros livros. Seus 
amigos e melhores alunos foram presos. W. 
Harich foi condenado a dez anos de prisao, 
G. Zehm a quatro, M. Hertwig a dois. Em 
1961, ano em que foi erguido o muro de Ber- 
lim, Bloch, que naquele periodo se encontra- 
va na Bavaria, pediu asilo politico e decidiu 
nao voltar mais 4 Alemanha Oriental. Aceita 
ensinar na Universidade de Tubingen, cida- 
de onde residiu até sua morte, ocorrida em 
1977. Dez anos antes, em 1967, fora-lhe 
conferido o Prémio da Paz pelos editores 
alemdes, honra que, antes dele, ja coubera, 
entre outros, a personagens como Romano 
Guardini, Paul Tillich, Karl Jaspers, Martin 
Buber e Gabriel Marcel. 

Durante a Primeira Guerra Mundial, 
pacifista convicto que era, Bloch se retirara 
para a Suica, onde escreveu a primeira de 
suas obras importantes, Espirito da utopia 
(1918), trabalho que contém in nuce os 
conceitos de fundo daquela visao filosdfica 
que depois encontrara sua articulagdo mais 
madura em O principio esperanga (3 vols., 
1954, 1955 e 1959). Seu estudo sobre Tho- 
mas Miinzer como tedlogo da revolugdao é 
de 1921; a coletanea de ensaios (escritos 
entre 1924 e 1933) intitulada Heranca deste 
tempo é de 1935. A obra Sujeito-objeto. Co- 
mentdrio a Hegel foi publicada em 1949, Em 
1961 saiu Questées filosdficas fundamentais 
para uma ontologia do ndo-ainda-ser, e de 
1968 é Ateismo no cristianismo. 


EEE “© que importa 


é aprender a esperar” 


A esperanga nao é questao de pouca mon- 
ta na vida humana. Ao contrario, ela é a pri- 
meira coisa fundamental que o homem tem a 
aprender. Escreve Bloch em O principio espe- 
ranca: “O que importa é aprender a esperar”. 


Capitulo vigésimo quinto - O marxismo depois de Marx 


Outros fildsofos puseram no centro 
de suas reflexGes 0 ser, o conhecimento, o 
Estado, a consciéncia, e assim por diante. 
Bloch, ao contrario, centrou sua filosofia 
na esperanca. E o fez por estar persuadido 


de que o homen, “originariamente, vive 
unicamente direcionado para o futuro; o 
passado sé chega mais tarde e 0 verdadeiro 
presente ainda nao chegou” 

O homem vive em tensdo para o futuro. 
Bloch é de opiniao que, em toda a realidade, 
nao somente na realidade humana como 
também na realidade natural, esta presente 
e ativo um impulso origindrio que a impele 
adiante, em direcao a novidade do futuro, 
que a guia para a realizacao do possivel. 
Bloch chama de fome a dimensdo césmica 
desse impulso, e de esperanca ou desejo 
suas manifestac6es na vida humana. Conse- 
quentemente, podemos ver que, em Bloch, o 
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Ernst Bloch (1885-1977), 
expoente da 

“filosofia da esperanga”, 
sustentou que 

“o homem é a criatura que, 
por esséncia, 

projeta-se no possivel. 


principio da esperanga nado é simples questao 
psicoldgica: é principio ontologico genuino, 
€ o principio da ontologia do “ndo-ainda- 
ser”. Com efeito, na raiz ultima das coisas, 
Bloch encontra o possivel, isto é, o “nao-ain- 
da”, ou seja, 0 ainda nao realizado passivel 
de realizacdo: “uma abertura, conseqiiéncia 
de condigao nao ainda inteiramente suficien- 
te e, portanto, que se projeta como mais ou 
menos inadequada” 

E essa abertura, esse estado incomple- 
to, nao é condi¢ao negativa. Pelo contrario, 
é muito mais condi¢4o positiva, constituin- 
do o caminho para o cumprimento, para a 
emancipa¢ao humana: o impulso de esperar 

“amplia o horizonte do homem, longe de 
restringi-lo”. Mas, para que esse horizonte 
se amplie mais, precisamos de “homens que 
se lancem ativamente dentro do devir do 
qual sao parte” 
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Een “O marxismo deve ser fielmente 


ampliado” 


“A fungdo utdpica do projetar e mo- 
dificar consciente do homem representa a 
sentinela mais avangada e ativa do trabalho- 
so direcionamento para a aurora que aflige 
o mundo, do dia cheio de sombras em que 
todas as marcas do real, ou seja, as formas 
do processo, ainda ocorrem e tém lugar”. O 
homem projeta e modifica conscientemente 
o mundo ea si mesmo — € 0 faz no “espaco 
da utopia”. 

E exatamente nesse ponto que, ba- 
seando-se em pressupostos marxistas, a 
filosofia de Bloch ao mesmo tempo tende 
a desenvolver conseqiléncias que Marx 
nao viu. Se a esperanga é o elemento de 
impulsao e de fundo da vida humana, se o 
homem é chamado a se superar continua- 
mente, projetando e criando o futuro, e se 
ele “€ a criatura que, por esséncia, se projeta 
no possivel que esta diante de si”, entao 
se pode compreender muito bem qual é 0 
nexo que vincula Bloch a Marx: também a 
filosofia marxista propGe-se como objetivo 
inadiavel o de transformar o mundo, nao 
contempla-lo. O marxismo também é uma 
filosofia voltada para o futuro, para o que 
ainda nao é. 

A filosofia da esperanga, portanto, a 
exemplo da filosofia marxista, é filosofia do 
futuro. E, analogamente a filosofia marxis- 
ta, tem como fundamento a tese de que o 
homem encontra-se em estado de alienagao. 
Entretanto, enquanto a alienagdo de que fala 
Marx brota de motivos econémicos, Bloch 
faz sua alienagdo remontar a razGes mais 
profundas e universais, a raz0es ontologicas. 
O homem € alienado porque € incompleto, 
incompleto como o universo de que € parte: 
“O homem € a criatura que, por esséncia, 
projeta-se no possivel [...]” 

Por outro lado, o marxismo deve ser 
ampliado. E deve ser ampliado pelo fato de 
que o exame fenomenologico da subjetivi- 
dade humana nos mostra que o homem nao 
se reduz a seu passado nem é absorvido pelo 
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presente. O “calor vermelho” do futuro im- 
pele o homem a transcender incessantemente 
as situacdes presentes e a superar os resul- 
tados adquiridos; impele-o a contetidos de 
esperanga, em direcao a mundos possiveis, 
no rumo da “utopia”. E uma “corrente de 
calor” que agita a esperanga indestrutivel de 
vida nova, de um novum ultimum. 


EZ “Onde hé esperanca, 


hd rel igiao” 


A religiao, na opinido de Bloch, nao é 
apenas a expressao da alienacdo do homem. 
Essa, por exemplo, é a idéia de Feuerbach e 
Marx. Mas também nesse ponto Marx, ou 
melhor, o marxismo vulgar, que interpreta a 
religido como 6pio do povo, deve ser revisto 
e ampliado. 

“Onde ha esperanga, ha religiao”, 
afirma Bloch, que, em Thomas Miinzer 
como te6logo da revolugao e depois no mais 
recente Ateismo no cristianismo, distingue 
a dimensao “teocratica” do cristianismo de 
sua dimensao “herética”. A primeira aniqui- 
la o homem, destruindo sua abertura para 
0 NOVO, ao passo que a segunda é dimensao 
subversiva, é contestacdo do existente, é 0 
“fio vermelho” que atravessa toda a Biblia, 
onde explode “|...] 0 sofrimento de quem 
nado quer permanecer assim, a espera pre- 
mente do éxodo, das reparagoes, do tornar- 
se diferente”. No Antigo Testamento existe 
a revolta do homem contra Deus: no-lo 
mostra o pecado original ou, por exemplo, 
o livro de J6. Eo que mais conta no Novo 
Testamento é 0 anuncio escatolégico que 
Jesus faz do Reino — ec o Reino é “um 
acontecimento do cosmo, que se abre para 
a nova Jerusalém” 

Naturalmente, a escatologia mencio- 
nada por Bloch nao vai além da terra; ¢ 
completamente intraterrena. E, no entanto, 
como ja vimos, alguns dos mais engajados 
tedlogos contemporaneos foram buscar ele- 
mentos do instrumental conceitual de Bloch 
para seu trabalho. 
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VI. O neomarxismo na Franca 








oe Genvicts de que os erras we ceeeina soviético (a invasdo da Tehecoslovaquia, : 
a repressdo dos intelectuais dissidentes na URSS, as sancdes econdmicas contra a 

China, 0 anti-semitismo na Pol6énia e em Leningrado etc.) eram consequéncias do 
proprio sistema, Roger Garaudy (1913-1996) -— ilésofo que também foi secretario : 
do partido comunista francés — quis propor um Marxismo huma- " 





nista como alternativa ao leninismo stalinista. — 
.. Em A alternativa (1972) Garaudy afirma que “nossa sociedade 
esta a ponto de se desintegrar”, e que para sair de tal crise “é 
necessaria uma transformacdo dos fundamentos”. 
mudanca radical nao ¢6 no plano da propriedade e das estrutu-. 
ras do poder, mas também no plano “da cultura e oe SEEONA, ae 
religido e da fé, da vida e de seu sentido”. ‘ 
. Claro sobre as diferencas entre a concepcao marxista ea 


: Garaudy: 

> um encontro 
com os cristéos 
para uma 
alternativa 

ao leninismo 
stalinista 
+§71 








E necessaria 





cristé, Garaudy - que na tardia maturidade se tornou muculma-. fone 
no - realizou com os cristéos um didlogo fecundo, coma mperance ae que uma 
colaboragéo com os comunistas sobre problemas concretos levasse os cristéos a. 


encontrar. “sobre a nossa terra um inicio do ceu deles” 















Radicalomnte cantrari a interpretacdo vbutnanista® ae Marx foi Louis Al- - 


thusser (1918-1990). Autor de Para Marx (1965) e, em colaboracgo, de Ler o Capital — 
(1965), Althusser - contra as tentativas de extrapolar a teoria marxista com Hegel 


ou com Husserl = 





o homem — 


drada dentro. do estruturalismo. 


exes Roger Garaudy 


BRE ©s erros do sistema soviético 


“Depois da excomunhao da lugoslavia 
em 1948, depois da revelacdo dos crimes 
do periodo stalinista no XX Congresso do 
Partido Comunista Soviético, depois das 
revoltas dos operdrios de Berlim e de Po- 
znan em 1956, depois do levante hingaro 
de 1956, quando os estudantes e operarios 
insurgiram-se contra o modelo stalinista de 
Rakosi, que ofereceu suas melhores cartas 
a contra-revolugao, depois das sang6es eco- 
ndmicas contra a China em 1958 e as cam- 
panhas de caltinias que levaram a um cisma 
no movimento comunista, depois da invasdo 


~ pretende voltar ao verdadeiro Marx. == 
E o verdadeiro Marx é 0 filésofo do anti-humanismo. "0 
sujeito — escreve Althusser em Ler o Capital - 
o suporte das relacdes de produgdo. Sua realidade nao é mais 
consistente do gue a de um suporte sutil”. £ possivel conhecer 
Jemos em Para Marx — apenas com a condicgaéo de 
que abandonemos o mito filoséfico de um homem livre, criador, 
senhor de seu destino e da historia humana. Nessas idéias esta a 
razdo pela qual a obra de Althusser é no mais das vezes have} 








Althusser: a 
contra o mito 
deum s 
homenm livre, 
criador 

do proprio 
destino 

> §2 


ndo é mais que 





Ay SeA 





da Tchecoslovaquia e dos crimes da ‘norma- 
lizagdo’, depois da inquisicao intelectual 
na Unido Soviética, do processo Siniavski 
a campanha de desonra contra Solgenitsin, 
depois da explosdo de anti-semitismo na 
Polénia e a seguir em Leningrado, depois do 
massacre dos operarios poloneses em greve 
— e deixo o resto de lado —, depois de tudo 
isso nao é possivel dizer, como se fez até 
agora ao fim de cada catastrofe: trata- ~se de 
‘erros’. O que nos consideramos ‘erros’ nao 
serao conseqiiéncias do prdéprio sistema? 
Nao do sistema socialista, mas do sistema 
soviético tal como foi concebido de Stalin 
a Breznev? E nao deveriamos refletir sobre 
a necessidade de proceder a uma grande 
inversao, tentando conceber um socialismo 
que nao seja construido s6 do ‘alto’, mas 
também de ‘baixo’?” 


ON 
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Essas palavras foram pronunciadas 
por Roger Garaudy em 23 de janeiro de 
1971, expressando muito bem o desafio 
que o filésofo francés (1913-1996) lancou 
contra os “novos czares” do Kremlin, com 
o objetivo de libertar o marxismo daquelas 
deformac6es stalinistas que transformaram 
a ditadura do proletariado em ditadura 
sobre e contra o proletariado, impedindo a 
teoria marxista de se desenvolver em seus 
elementos vitais e bloqueando a participa- 
¢ao consciente e responsavel das massas 
na construcdo do socialismo. Na opiniao 
de Garaudy, os dirigentes soviéticos afer- 
raram-se a um centralismo burocrdtico 
sufocante, incapaz de aceitar o menor “im- 
pulso de baixo”, mas, ao contrario, pronto 
para rechagar toda tentativa de renovacado. 
Assim, tornaram-se responsaveis pela dege- 
neracdo tedrica do marxismo e pela pratica 
criminosa exercida pelo onipotente poder 
policialesco na Russia e nos paises satélites. 
Em poucas palavras, 0 que os soviéticos 
temem e combatem é o socialismo de rosto 


humano. ivy 6 | 


EEE A allternativa 


Desse modo, Garaudy leva ao pleno 
amadurecimento a corrente do marxismo 
“personalista” que, de certa forma, havia 
encontrado, antes e além de Garaudy, seus 
antecessores em Henri Lefebvre (1901- 
1979), Lucien Goldmann (1913-1970) 
e, depois, sobretudo, em Sartre. 

Garaudy propoe e defende um mar- 
xismo humanista. Mais em pormenores, 
porém, e com maior clareza, 0 que propde 
Garaudy? Qual é a sua alternativa ao leni- 
nismo stalinista? Escreve Garaudy, justa- 
mente em A alternativa (1972), que “nossa 
sociedade esta a ponto de se desintegrar” 
Por isso, “é necessaria uma transformagao 
de suas bases, a qual, porém, nado é pos- 
sivel com os métodos tradicionais. Para 
ser resolvida, uma crise de tal amplitude 
precisa de algo mais que revolugdo: exige 
transformacao radical, nado somente no 
plano da propriedade e das estruturas do 
poder, mas também da cultura e da escola, 
da religiao e da fé, da vida e de seu sentido. 
E preciso mudar o mundo e mudar a vida 
{...]. A Gnica hipdtese a excluir é continuar 
no caminho atual”. Nao é preciso “criar um 
partido, mas um espirito”, conscientes de 
que “nao temos a possibilidade de escolha 
entre a ordem e a mudanga, mas entre uma 
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revolugdo convulsionada e uma revolucgao 
construtiva” 


BEB Merxismo e cristianismo 


Em 1960 (em Moral crista e moral 
marxista), Garaudy afirmava: “Em relagdo 
ao marxismo, a teologia crista representa 
oO que a alquimia medieval representa em 
relacdo a fisica nuclear moderna: o sonho 
impotente da transmutacao da matéria 
tornou-se a realidade de nossas técnicas, 
exatamente como as exigéncias escato- 
logicas de amor e de dignidade humana 
encontram no marxismo as condig6es para 
sua encarnac¢ao, nao mais em outro mundo, 
duplicagao ilusoria do primeiro, e sim em 
nosso mundo”. Trés anos mais tarde, em 
1963, no ensaio O que é amoral marxista?, 
Garaudy evidencia dois pontos essenciais 
da moral crista. 

a) Em primeiro lugar, “o cristianismo 
criou uma nova dimensao do homem: a 
dimensao da pessoa humana. Essa nogao 
era tao estranha ao racionalismo classico 
que os Padres gregos se encontraram na 
impossibilidade de achar na filosofia grega 
as categorias e palavras para expressar essa 
nova realidade. O pensamento helénico 
nao estava em condicGes de conceber que o 
infinito e o universal pudessem se expressar 
em uma pessoa” 

b) A segunda contribuicgao do cristia- 
nismo, prossegue Garaudy, “consiste na 
grande aspiragao por um mundo em que 
reine perfeita reciprocidade das conscién- 
cias, no qual nenhuma pessoa seja um meio 
para a outra”. 

Nao se pretende que 0 cristao se torne 
marxista Ou que 0 marxista se torne cristao. 
As diversidades continuam, como podemos 
ler em Do andtema ao didlogo (1965): 

“Cristaos e marxistas vivem a exigéncia do 
mesmo infinito, s6 que, para os primeiros, 
oO infinito é presenga, mas para os outros é 
auséncia.” Para os cristaos, o homem nao 
é tal sem Deus; para os marxistas, s6 existe 
o homem, Entretanto, para além das dife- 
rencas, € possivel um didlogo fecundo. Por 
isso, diz Garaudy, “n6s comunistas nao des- 
prezamos nem escarnecemos do cristao por 
sua fé, por seu amor, por seus sonhos, por 
suas esperangas. Nossa tarefa é trabalhar e 
lutar para que tais coisas nao permanecam 
eternamente distantes ou ilus6rias [...], para 
que os préprios cristaos encontrem sobre a 
nossa terra um inicio do céu deles” 
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waa Louis Althusser 


BSB A“ruptura epistemoldgica” 
do Marx de 1845 


Radicalmente contrario a interpretagao 
“humanista” de Marx é Louis Althusser, 
nascido em 1918 em Birmandreis (nas pro- 
ximidades de Argel). Aluno de Bachelard, 
foi depois professor na Ecole Normale Su- 
périeure de Paris até 1981, ano em que foi 
tragicamente colhido pela. doenga mental. 
Faleceu em 1990. E autor de dois livros 
bem conhecidos: Para Marx (1965) e, em 
colaboragao, Ler o Capital (1965). 

Posicionando-se contra a revalorizagao 
do “jovem Marx” dos Manuscritos, contra 
as tentativas de camuflar Marx com Hegel 
ou com Husserl, com o risco de nao mais se 
reconhecer 0 verdadeiro Marx, Althusser de- 
terminou-se a evidenciar a especificidade da 
teoria marxista. E o faz usando instrumentos 
intelectuais provenientes do estruturalismo 
e da epistemologia de Bachelard. 

Antes de mais nada, no prefacio ao 
livro Para Marx, ele mostra que, por longo 
periodo, a filosofia marxista desenvolveu, 
de maneira exclusiva, trés fungGes: 

a funcao apologética (no sentido de 
que era praticada a fim de justificar uma 
politica bem precisa e uma praxis bem de- 
terminada); 

a fungao exegética (consistindo no 
comentario a textos reputados como verda- 
des definitivas); 

a funcdo prdtica (tendendo a “di- 
vidir o mundo com corte claro”, com base 
na contraposi¢ao das classes, introduzindo 
essa divisdo na propria ciéncia, que assim 
era cindida em “ciéncia burguesa” e “ciéncia 
proletaria”). 

Althusser reage a esses usos da filosofia 
marxista. Ele nao distingue mais entre cién- 
cia burguesa e ciéncia proletaria, e sim entre 
ciéncia e ideologia (e, para ele, a ideologia 
nao é uma teoria descritiva da realidade, e 
sim muito mais “uma vontade [...], ou uma 
esperan¢a, ou uma nostalgia”, dispondo-se 
entao a “buscar a nova concep¢ao de ciéncia 
na qual se baseia O Capital”. 


| 2.2 | Por que o marxismo 


“ . ‘. aw “ . . . . a 
é“anti-humanismo’e “anti-historicismo 


O humanismo é ideologia, porque 
fala de um “homem” completamente ima- 
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ginario; o humanismo fixa o “homem” no 
centro e nao percebe que ele desenvolve 
papel decididamente secundario. Em Ler 
o Capital, Althusser afirma: “O sujeito 
nada mais é do que o suporte das relacées 
de produgao |...]. Sua realidade nao é mais 
consistente do que a de um sutil suporte”. 
Em suma, € preciso compreender que “nao 
temos a ver com homens concretos, mas 
com homens enquanto exercem certas 
fung6es determinadas na estrutura: porta- 
dores de forga de trabalho, representantes 
do capital [...]. Os homens aparecem na 
teoria apenas sob forma de suporte das 
relacGes implicadas na estrutura, e as for- 
mas de sua individualidade como efeitos 
particulares da estrutura [...]. Os indivi- 
duos sao apenas os efeitos da estrutura” 
Essa, portanto, é a razao por que O Capital 
constitui auténtica ruptura com as idéias 
marxistas anteriores a ele: O Capital nos 
da os principios necessarios a fim de definir, 
para o modo de produgdo capitalista, “as 
diversas formas de individualidade exigidas 
e produzidas por esse modo de produgao, 
segundo as func¢ées das quais os individuos 
sao suportes” 

O anti-humanismo teérico de Marx, 
portanto, é a condi¢ao para o conhecimento 
do mundo humano e para sua transforma- 
cdo pratica. Em Para Marx podemos ler: 
“Ndo € possivel conhecer alguma coisa 
sobre os homens a nao ser sob a absoluta 
condigdo de reduzir a p6é o mito filoséfico 
(tedrico) do homem. Desse modo, todo 
pensamento que se remetesse a Marx para 
restaurar de um ou de outro modo uma 
antropologia ou um humanismo filosdficos 
teoricamente nada mais seria do que po” 
O marxismo, porém, “em virtude da unica 
ruptura epistemolégica que o fundamenta” 
nao somente é anti-humanismo, mas é tam- 
bém “anti-historicismo” 

A hist6ria ndo se desenvolve de modo 
linear, nem se aproxima progressiva e inevi- 
tavelmente de uma meta prefixada. Althus- 
ser sustenta que Marx so teria herdado de 
Hegel a idéia de que a hist6ria é “processo 
sem sujeito”, e nao a doutrina da dialética. 
A histéria nao se realiza conforme um plano 
ou, de qualquer modo, de maneira unili- 
near, e sim por rupturas sucessivas. Nao é 
a dialética, mas a sobredeterminagao que 
constituiria “a especificidade da contradi- 
gao marxista”. E a sobredeterminagao € 0 
efeito gerado pelo conjunto das circunstan- 
clas concretas ou, se assim se preferir, pela 
convergéncia dos elos estruturais. Por isso, 
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a contradicdo econdmica é “determinante, 
mas ao mesmo tempo determinada pelos 
diversos niveis e pelas diversas instancias 
da formagao social que anima”. 

Por conseguinte, pode parecer que, 
mesmo nado negando o carater fundamental 
do momento econ6émico, Althusser, preci- 
samente em razao do seu anti-historicismo, 
tende a atenuar o economicismo marxista. 
Por outro lado, continua afirmando AI- 
thusser, se é verdade que a ciéncia nao é 
ideologia, também é verdade que nenhuma 
sociedade humana pode prescindir da ideo- 
logia. A ideologia é “a relacao vivida pelos 
homens com o mundo”. A ideologia é a 
moral, a religiao, a arte, a politica. E todas 
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Louts Althusser (1918-1990), 

autor de Para Marx, 

foi radicalmente contrario 

a interpretacdo “bumanista” de Marx. 


essas coisas sao ideologia porque, nelas, “a 
fungao pratico-social prevalece sobre a fun- 
¢do teérica (ou fungdo de conhecimento)”. 
E é “no seio dessa inconsciéncia ideolégica 
(que) os homens conseguem modificar suas 
relac6es vividas com o mundo”. Mas nao se 
deve pensar que sao o homem e a acao de 
uma classe que fazem a historia, nem que 
esta se dirija de modo necessario em direcdo 
a um fim progressivo (entre outras coisas, 
os fatos nao sao valores). Para Althusser, 
a histéria deve ser vista muito mais como 
série descontinua de conjunturas de varias 
estruturas, e os individuos, como as classes, 
nao sao compreensiveis fora das estruturas 
e de suas conjunturas. 
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VII. O heomarxismo na Jtalia 
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= * Anténio Labriola (1843-1 904) foi estudioso e difusor do marxismo na Italia. 
Aluno de Spaventa em Ndapoles e depois professor em Roma, autor da obra Do 


_ materialismo historico (1897), Labriola nado nega a tese central 
do materialismo histérico, ou seja, a tese da primariedade da es- 
trutura econémica sobre a superestrutura das idéias; ele, todavia, 
adverte sobre o fato de que tal tese “nado pode, a guisa de talisma, 
valer continuamente, e a primeira vista, como meio infalivel” para 
compreender os fatos sociais. As formas de consciéncia também 
sao historia, ea relaqé o de derivacdo delas da estrutura é “bas- 
tante complicada” e nem Senipre decifravel”. ke 





fabriole: 

a relacdo entre 
estrutura e 
superestrutura 
é “bastante 
complicada” 
>§1 


° Antonio Gramsci (1891- 1937), oO mais eriginal percador « patriots italiano, 


esteve, em 1921, entre os fundadores do partido comunista. Preso pela policia 
: fascista em novembro de 1926, em 1928 Gramsci foi condenado a vinte e quatro 
- anos de priséo na casa penal de Turi. Tendo-ihe sido reduzida a pena, Gramsci foi 
liberto em abril de 1937; doravante, porém, fisicamente debili- © 
tado, consumiu-se em uma clinica romana, alguns dias depois de : 
ter obtido a liberdade. Cheias de humanidade sdo suas Cartas do 
carcere, O. pensamento de Gramsci — uma das reelaboracdes mais 
notaveis do marxismo neste século — foi Sh aealeea tela ae 
_ mente nos Cadernos do carcere. : 


Gramsci: 

um adversdrio 
do regime 
fascista 
~»§21 








ones Querendo inserir o marxismo dentro da tradicao cultural italiana, Gramsci 

foi obrigado a confrontar-se com a presencga maciga, na cultura italiana, da filo- 
sofia de Benedetto Croce. Gramsci explica o sucesso das idéias de Croce pelo fato 
de que, relativamente a outras filosofias ‘ ‘especulativas”, a de» 


Croce expressou “maior aderéncia a vida", ou seja, aos proble- 
mas assim como historicamente se dao. Em todo caso, mesmo a 


de Croce é, na opinido de Gramsci, uma “filosofia especulativa", 


uma metafisica da historia. E a ela Gramsci opde sua filosofia 
da praxis, concepcdo imanentista, sem ddvida, mas reduzida a 
pura historia, privada, portanto, de elementos metafisicos; e, 
portanto, contraria a conceber a estrutura econémica de modo 


A filosofia 

da praxis: 

uma concep¢do 
da vida 
“reduzida 

a pura histéria” 
> § 2.2-2.3 


especulativo e doutrinario como se fosse “um deus oculto”. O © 
materialismo histérico é um erro. A alma do marxismo 6 0 método  dialético, que 
permite compreender as contradicées sociais, as situacdes concretas em que vivem 
~homens concretos. E esta a licdo que tiramos de Lénin: como sintetizar teoria € 
praxis de modo a chegar 4 conquista do poder, qual estratégia usar para pene- 
trar na cidadela do comando e dela se apoderar. A licdo de Lénin é importante 
- sustenta Gramsci ~ ndo porque devamos repeti-la, e sim pela razdo de que ela 
delineia o caminho para construir — em condigées histéricas a serem analisadas de 
quando em vez ~ a sociedade socialista. E é sobre essas eben wes se insere a 
teoria gramsciana da ee 






AG ° A sociedade divide- “se em ‘classes: € para que uma classe possa se éterhar su- 
jeito hist6rico, ou seja, guia da sociedade, deve tornar-se classe dirigente. A classe 
dirigente é aquela que — pela forga de sua propria organizacdo, de sua prépria 
ideologia, de uma superioridade moral e da capacidade de resolver os problemas 
~ obtém o consenso das outras classes, formando assim um bloco historico, e dessa 
ino esta pronta para se tornar classe dominante. = 
“Em poucas palavras, “a supremacia de um grupo ‘social - escreve Grarnse 
= “manifesta- -se de dois modas, como ‘dominio’ e como ‘direcao intelectual 


\ 
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e moral’". E apenas entrando na sociedade civil (a imprensa, 
“a escola, os sindicatos etc.) e difundindo-se com um trabalho 
incansavel as préprias crengas e os prdprios ideais, a classe que 
-tende a hegemonia pode lancar as bases de seu dominio. Aqui 
insere-se a figura do intelectual organico, o qual, no pensamento 


de Grane se identifica com o dirigente ou responsavel de partido; e o partido . 
comunista — que € a encarna¢ao da vontade revalucionaria jacobina — “representa | 


a toraieGs dos interesses e das (hace da classe trabalhadora”. 





Antonio Labriola 





MaAKXISMO NAO & positivismo 


+ aw 
hem naturalismo 


O pensador mais original do neomar- 
xismo italiano, sem divida, foi Anténio 
Gramsci (1891-1937). Entretanto, antes 
dele, o marxismo fora estudado, interpre- 
tado e difundido sobretudo por Anténio 
Labriola (1843-1904), que foi aluno de 
Spaventa em Napoles e depois professor 
em Roma. Aproximando-se de Hegel 
por influéncia de Spaventa, Labriola, em 
um segundo momento — nas décadas de 
1870/1880 —, manifestou acentuado in- 
teresse por Herbart, até que, por volta de 
1880, converteu-se ao marxismo. O escrito 
Em memoria do manifesto dos comunistas 
é de 1896, e Sobre 0 materialismo hist6rico 
é de 1897. 

Antes de mais nada, Labriola procura 
acentuar a distingdo entre marxismo e po- 
sitivismo. Do positivismo, Labriola aceita 
o método cientifico, mas rejeita a visdo 
materialista do universo. A palavra matéria, 
escreve ele, “é sinal ou recordacao de uma 
cogitacao metafisica ou [...] é expressdo do 
ultimo substrato hipotético da experiéncia 
naturalista”. Entretanto, o materialismo 
histérico nao é metafisica da matéria nem 
opera “no campo da fisica, da quimica, da 
biologia”. 

Em suma, 0 marxismo nao é ma- 
terialismo metafisico nem naturalismo. 
Insiste Labriola: a cultura nao é natureza, 
ainda que os dois momentos se entrelacem 
continuamente. Nao se trata “de indagar 
sobre o viver humano, isto é, estudar “as 
condigées explicitas do viver humano, no 
sentido de que ele nao é mais simplesmente 
animal”. 





Eee A concepcao materialista 
da histéria 


E aqui se inserem as conviccdes de 
Labriola sobre a vexata quaestio que, no 
desenvolvimento do marxismo, diz respeito 
as relagGes entre estrutura e superestrutura. 
Somente “o amor pelo paradoxo, sempre 
inseparavel do zelo dos divulgadores apai- 
xonados de uma doutrina nova, pode ter 
induzido alguns a crenga de que, para escre- 
ver a historia, basta evidenciar unicamente 
o ‘momento econémico’ (frequentemente 
ainda nao identificado e muitas vezes nado 
identificavel em absoluto) para se poder 
atirar fora todo o resto, como fardo int- 
til”. Engels (com quem Labriola manteve 
correspondéncia) ja evidenciara que os fatos 
hist6ricos sao explicaveis por meio da estru- 
tura econémica a eles subjacente apenas “em 
ultima instancia”. 

Com isso nao se esta de modo algum 
dizendo que Labriola rejeita a tese central 
do materialismo histérico. Ao contrario, 
escreve ele, “é indiscutivel |...] para nés o 
principio de que nao sao as formas da cons- 
ciéncia que determinam o ser do homem, 
mas que é precisamente 0 modo de ser que 
determina a consciéncia”. Mas, prossegue 
Labriola, “essas formas da consciéncia, 
como sd4o determinadas pelas condigoées de 
vida, constituem também a historia, que 
nao € somente anatomia econémica |...]”. 
A teoria do materialismo histérico, isto é, a 
teoria da primariedade da estrutura econ6- 
mica sobre a superestrutura das idéias, “nao 
pode, 4 maneira de talisma, valer continua- 
mente e 4 primeira vista como meio infalivel 
para resumir em elementos simples a imensa 
maquinaria e a complicada engrenagem da 
sociedade”. E isso pelo fato de que “a estru- 
tura econémica subjacente, que determina 
todo o resto, nado €é um simples mecanismo 
do qual brotam, como efeitos automaticos 
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€ maquinais imediatos, as instituigGes, leis, 
costumes, pensamentos, sentimentos e ideo- 
logias. Daquele substrato para todo 0 resto, 
0 processo de derivagao e mediagao é muito 
complexo, freqiientemente sutil e tortuoso, 
nem sempre decifravel”. 


2 i 


Rae 








ERB A vida ea obra 


Desenvolvido sobretudo nos seus Ca- 
dernos do carcere, o pensamento de Anténio 
Gramsci constitui uma das mais notaveis re- 
elaboracées do marxismo neste século, seja 
por sua constante referéncia a problemas 
sociais, culturais e politicos concretos, seja 
por sua intengao de inserir 0 marxismo na 
tradicdo italiana, A esse objetivo, precisa- 
mente, correspondem, por exemplo, seus es- 
tudos sobre Maquiavel, sobre a Renascenga 
italiana, sobre a questao meridional, sobre 
os catélicos, sobre suas instituigdes e organi- 
zacées, sobre os movimentos operarios, so- 
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Antonio Grantsci (1891-1937) teve 
como intencao de fundo 

a de inserir Marx na tradigdo italiana, 
e sustentou que 

a Revolugdo de Outubro 

foi uma revolucao contra O Capital. 


bre as camadas intelectuais italianas, sobre 
as formas de greve e os conselhos operarios, 
sobre a filosofia de Benedetto Croce. 
Nascido em Ales (na provincia de 
Cagliari) em 1891, Gramsci, que provinha 
de familia pobre, conseguiu se matricular 
na Universidade de Turim, depois de con- 
cluidos seus estudos secundarios, gragas a 
uma bolsa de estudos. Por volta de fins de 
1914, porém, deixou a universidade para 
se dedicar a atividade politica. Juntamente 
com outros, foi promotor da experiéncia tu- 
rinense dos “conselhos de fabrica”. Sempre 
mais insatisfeito com a politica do partido 
socialista, em 1921 estava entre os funda- 
dores do partido comunista. Ja em 1919, 
juntamente com Palmiro Togliatti, dera vida 
ao “Nova Ordem”, inicialmente semanario 
e depois diario. Em 1922, convidado pela 
Internacional para ir a Moscou, Gramsci 
conheceu Lénin. Voltando a Italia em 1924, 
foi eleito deputado e passou a dirigir o “Uni- 
ta”, orgdo do partido comunista. Preso pela 
policia fascista em novembro de 1926, foi 
condenado em 1928 pele tribunal especial a 
vinte e quatro anos de prisao, a serem cum- 


; 
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pridos na penitenciaria de Turi. Obtendo 
reducdo da pena, Gramsci foi libertado em 
abril de 1937, mas sua condig&o fisica ja 
era muito precaria. Morreu em uma clinica 
romana uma semana depois de ter obtido 
a liberdade. 

Suas Cartas da prisao sao profudamen- 
te humanitarias. 


Eee A‘ ‘filosofia da praxis” 


contra a “filosofia especulativa’ "de Croce 


Assim, uma das intengoes de fundo da 
reflex4o filoséfica de Gramsci foi a de inserir 
o marxismo na tradicao italiana. Foi por 
essa razdo que, antes de mais nada, ele teve 
de se defrontar com a filosofia de Benedetto 
Croce e com a hegemonia que essa filosofia 
conquistara na cultura italiana. Gramsci 
achava que um dos motivos do sucesso do 
historicismo croceano foi o fato de Croce ter 
lutado com eficacia “contra a transcendén- 
cia e a teologia em suas formas peculiares ao 
pensamento religioso-confessional”. Ligado 
a isso também se encontra o fato de que 
a filosofia de Croce, em comparagdo com 
as outras filosofias tradicionais, expressou 
“maior adesdo a vida”, afirmando que “a 
filosofia deve resolver os ; problemas que, em 
seu desenvolvimento, o processo histérico 
apresenta a cada vez” 

Entretanto, na opinido de Gramsci, 
Croce permanece ligado a uma “filosofia 
especulativa”, a uma metafisica da historia, 
pela qual “no processo dialético se pressu- 
p6e ‘mecanicamente’ que a tese deva ser 
‘conservada’ pela antitese para nao destruir 
O proprio processo, que assim é ‘previsto’, 
como uma repeticao ao infinito, mecanica 
e arbitrariamente prefixada” 

Desse modo, a filosofia de Croce é 
uma “filosofia especulativa” e Gramsci lhe 
opoe sua Filosofia da praxis ou historicismo 
absoluto, entendido como “a mundaniza¢ao 
e terrenidade absolutas do pensamento, 
um humanismo absoluto da histéria”. Em 
outros termos, “a filosofia da praxis deriva 
certamente da concepcao imanentista da 
realidade, mas depurada de todo aroma 
especulativo e reduzida a pura historia, his- 
toricidade ou puro humanismo”. 


REM O'método dialético” 


A filosofia da praxis elimina “todo resi- 
duo de transcendéncia e de teologia”. E, por 
outro lado, nao pode conceber a estrutura de 
maneira especulativa e doutrinaria, como se 
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fosse “um deus oculto”. A estrutura, ao con- 
trario, deve ser concebida “historicamente 
como 0 conjunto das relagGes sociais em que 
os homens reais se movem e agem [...]” 

As filosofias especulativas idealistas 
nao servem, portanto, para compreender a 
historia, mas também sao inadequados os 
esquemas simplistas do marxismo vulgar. 
A compreensao da histéria necessita de 
um método proprio: 0 método dialeético, 
que foi domesticado por Croce, nao foi 
compreendido pelos marxistas vulgares e 
foi ignorado pelos socidlogos. Somente a 
dialética nos permite compreender o que é 
a realidade, enquanto ela é a consciéncia das 
contradicGes sociais em que vivem homens 
reais e que, em situag6es concretas, devem 
ser enfrentadas por homens reais, que tém 
as suas costas uma tradicao especifica e nao 
outra qualquer. 


EZM A teoria da hegemonia 


Com base nisso, nao é dificil perceber 
que a filosofia da praxis de Gramsci consti- 
tui uma concepgado do marxismo contraria 
as interpretagdes de cunho positivista e 
mecanicista. E uma concepgao na qual os 
acontecimentos estruturais se entrelagam e 
interagem com elementos humanos como a 
vontade e o pensamento. Essa, portanto, é 
a ligdo que se deve aprender de Lénin: como 
sintetizar dialeticamente teoria e praxis de 
modo a chegar a conquista do poder por 
uma forca emergente que visa a criagao de 
uma nova civilizacgdo. A ligdo de Lénin é im- 
portante nado porque devamos repeti-la, mas 
porque nos indica a estratégia para penetrar 
(em condig6es diversas, a serem analisadas) 
na cidadela, a fim de criar a sociedade so- 
cialista. E precisamente aqui que se insere a 
teoria gramsciana da “hegemonia” 

A sociedade se estrutura em classes. 
Ora, para que uma classe possa se colocar 
como sujeito histérico, isto é, como motor 
que guia e plasma a sociedade inteira, deve 
“distinguir-se” e conquistar “autoconscién- 
cia critica”, ou seja, deve configurar-se 
como forga que, com base na propria ideo- 
logia, na propria organizagao e na propria 
superioridade moral e intelectual, possa 
configurar-se como classe dirigente. Ora, 
uma classe torna-se dirigente quando, tendo 
forjado as energias e capacidades necessarias 
e percebendo seu direito de dirigir a socie- 
dade inteira, obtém o consentimento das 
classes subalternas, fundando assim um bloco 
histérico, isto €, um sistema articulado e 


; 
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organico de aliangas sociais ligadas por uma 
ideologia comum e por uma cultura comum. 
Escreve Gramsci: “Nunca existiu um Estado 
sem hegemonia” e, em substancia, a luta 
entre duas classes pelo dominio é “luta entre 
duas hegemonias”. Por tudo isso, devemos 
distinguir entre a classe dominante ea classe 
dirigente: “A supremacia de um grupo social 
manifesta-se de dois modos: como ‘domi- 
nio’ e como ‘direcdo intelectual e moral’ ”. 

O comando entra em crise quando a 
classe dominante perde a capacidade de 
encontrar as solugoes dos novos problemas. 
E ela a perde porque nesse meio tempo 
nasceu e se desenvolveu uma nova classe 
dirigente e hegemO@nica que, todavia, ainda 
nao é dominante, mas que, percebendo com 
prepoténcia seu direito de sé-lo, ela assim se 
tornara e, se for preciso, com a violéncia. 


BEB Sociedade politica 


e sociedade civil 


Mas deve-se ir além; a distingdo entre 
dominio e hegemonia permite a Gramsci 
tracar outra distincdo significativa: entre 
sociedade politica e sociedade civil. A so- 
ciedade politica é dada pelo Estado, isto 
é, pelo poder como forga, ou seja, pela 
maquina juridico-coercitiva; jA a sociedade 
civil é dada pela trama das relag6es que os 
homens estabelecem em instituigdes como os 
sindicatos, os partidos, a Igreja, a imprensa, 
a escola e assim por diante. 

E é exatamente nas instituicdes da 
sociedade civil que a classe que tende a 
hegemonia deve difundir, através de agdo 
cotidiana e incessante, seus valores, suas 
crengas, seus ideais, criando assim a uni- 
dade moral e intelectual entre os diversos 
grupos sociais, e criando 0 consenso em 
torno de uma cultura que se apresenta com 
os sinais da validade universal e com a for- 
¢a persuasiva da capacidade de resolver os 
problemas prementes da vida nacional. E, 
criando consenso, 0 grupo social hegem6- 
nico cria a base do dominio. Desse modo, 
a historia nado é mais concebida, segundo o 
esquema classico marxista, como a histéria 
do desenvolvimento das forgas produtivas, 
€ sim muito mais como a historia (densa 
de contrastes, de inter-relacdes, de crise de 
diversos tipos) da génese e da expansdao de 
principios hegeménicos ou modelos cultu- 
rais diferentes, ou até antagOnicos. Portanto, 
no desenvolvimento da historia é a superes- 
trutura que se torna fundamental. 
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ere : Mie 2 beet i 3 
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oe 
™@ Hegemonia (teoria da hege- 
monia). Com esse conceito Gramsci .% 
denota a capacidade de direcao que 

“= gragas a propria organizagao, a 
sua propria superioridade moral e =: 
intelectual - uma classe que aspiraao = 4 
poder fara valer com o fim de obter . = 
© necessdrio consenso, que faré com = 4 
que ela se torne classe dominante. ; 
E uma classe jamais podera ser diri- . 
> gente e depois dominante sem orga- ° + 
nizar-se; e nado ha organizagdo sem | 4 
intelectuais, ou seja, sem organiza- | 2 
dores e dirigentes, isto 6, “sem queo « g 
aspecto teorico da ligacdo teoria-pra- © 4 
tica se distinga concretamenteemum = 2 
estrato de pessoas ‘especializadas’na = = 
elaboracdo conceitual e filosdfica”. 
Essas pessoas “especializadas” na 3 
elaboracdo conceitual e filosdfica sao ~ + 
os intelectuais organicos, os quais dao «3 
ao proletariado “a consciéncia de sua 
missdo histdrica” e, aomesmotempo,  @ 
as armas que permitirao a ele conquis- - 
tar as varias instituigdes da sociedade | = 
civil (imprensa, escola, sindicatos etc.), 2 
até que a Cidadela de comando caia 
em mao socialista. 





a ype pr a ot, : 
Pes ie ae 


14 Nie nus = “ee gee” 


EB © intelectual “orgdnico”, 


eo partido como “principe moderno” 


O grupo social que pretende conquistar 
a Cidadela, portanto, deve, antes de mais 
nada, elaborar uma cultura prépria, uma 
visao de mundo e um conjunto de ideais que 
o ponham em condigées de apresentar sua 
candidatura a direcao da sociedade nacio- 
nal. Mas isso nao basta, j4 que também deve 
se organizar para difundir essa cultura entre 
as massas e fazé-la transformar-se em pa- 
trimOnio nacional. Ao mesmo tempo, deve 
dar vida a um organismo aut6nomo que 
discipline de modo férreo as forgas sociais 
interessadas na mudanga e que pretendem 
instituir nova organizacao social. 

Ai estao precisamente as raizes das 
duas grandes quest6es enfrentadas por 
Gramsci: a fun¢do dos intelectuais e a na- 
tureza do partido. E isso pelo fato de que 
“a ‘massa’ nao se ‘distingue’ e nao se torna 
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‘independente’ sem se organizar. E nao ha 
organiza¢ao sem intelectuais, isto é, sem 
organizadores e dirigentes, ou seja, sem que 
Oo aspecto tedrico do nexo teoria-pratica se 
distinga concretamente em uma camada 
de pessoas ‘especializadas’ na elaboracao 
conceitual e filos6fica” 

Os intelectuais, portanto, s4o necessa- 
rios para a construgao do socialismo: eles 
sdo os “representantes da ciéncia e da técni- 

” que dao “ao proletariado a consciéncia 
de sua missao historica”. Desse modo, o 
intelectual nao é mais o desinteressado pes- 
quisador da verdade; ele configura-se como 
agente do partido. Deve transformar-se, 
escreve Gramsci, “em politico, em dirigente 
organico de partido” 

O intelectual é um “funciondrio”, 
um “persuasor permanente”, um “agente 
da classe dominante”. Mas, enquanto os 
intelectuais italianos, da Renascenga em 























Fotografia 

da redacdo de 
“Nova Ordem”, 
da qual Gramsci 
foi um 

dos fundadores. 


diante, nao souberam unificar culturalmente 
a sociedade e, como Croce e Gentile, preten- 
deram representar a “alta cultura” oposta a 
e separada da “cultura popular”, o intelec- 
tual marxista é, ao contrario, um intelectual 
orgdnico. Na realidade, escreve Gramsci, 
“toda relacdo hegemGnica é necessariamen- 
te uma relacao pedagégica”. Na visdo de 
Gramsci, portanto, o intelectual organico 
tende a se identificar com o dirigente ou o 
responsdvel do partido. E o proprio partido, 
interpretando os interesses e as aspiragodes 
dos seus membros e oferecendo-lhes “todas 
as satisfagdes que encontravam antes em 
uma multiplicidade de organizagoes”, tende 
a situar-se como intelectual organico por 
exceléncia. “O partido comunista representa 
a totalidade dos interesses e das aspiragoes 
da classe trabalhadora”, é a encarnagao da 
vontade coletiva revolucionaria jacobina; €, 
portanto, o principe moderno. 








459 


Capitulo vigésimo quinto - © marxismo depois de Marx 


BERNSTEIN 





“A democracia 
é a arte elevada 
do compromisso” 


"A democracia é ao mesmo tempo meio 
e fim [...J; @ o direito ge voto se torna o 
instrumento para transformar realmente os 


representantes Jo povo, de patrées em 
servidores do povo". 





A democracia 6 ao mesmo tempo meio 
@ fim. € o meio da luta pelo socialismo, @ 6 a 
forma da realizagdo do socialismo. Ela ndo pode 
fazer milagres, @ verdade. Ndo pode, em um 
pais como a Suiga, cujo proletariado industrial 
representa a minoria da populagdo (nem meio 
milhdo contra dois milhdées de adultos), entre- 
gar a este proletariado o poder politico. Ndo 
pode sequer, em um pais como a Inglaterra em 
que o proletariado representa ha muito tempo 
a classe mais numerosa da populacdo, fazer 
deste proletariado o patrdo da industria, se o 
erdéprio proletariado em parte ndo tem nenhv- 
ma vontade de se tornar isso, e em parte ndo 
se sente ou ainda néo se sente maduro para 
as tarefas que lhe sdo inerentes. Todavia, na 
Inglaterra @ na Suiga, na Franga @ nos Estados 
Unidos, nos paises escandinavos etc., gla se 
demonstrou uma alavanca poderosa do pro- 
gresso social. A quem néo dé importdncia as 
etiquetas, mas ao conteudo, bastard passar em 
revista a legislagdo inglesa a partir da reforma 
eleitoral de 1867, que concedeu o direito ao 
voto para trabalhadores urbanos, para consta- 
tar que importante progresso se fez na diregdo 
do socialismo, ou até no socialismo. € dessa 
@época que existe em trés quartos co pais a 
escola elementar publica, enquanto até entdo 
existiam apenas as escolas privadas ¢ clericais. 
A frequéncia 4 escola abrangia em 1872 4,3% 
da populagdo, mas em 1896 havia subido para 
14,2%; em 1872 0 Estado expendia apenas 15 
milhées de marcos por ano somenté para as 
escolas elementares; em 1896, 127 milhdes. 
A administragdo da escola @ da assisténcia 
publica, nos condados @ nas comunas, deixou 
de ser monopdlio dos proprietérios @ dos privi- 
legiados, @ a massa dos trabalhadores tem o 
mesmo direito de voto que o maior proprietério 


de terras e do mais rico capitalista. Os impos- 
tos indiretds,sofreram uma redugdo constante, 
@ os diretos um aumento constante (em 1866 
foram recolhidos 100 milhées de marcos em 
cifra redonda de impostos sobre rendimentos: 
em 1898, 430 milhdes, aos quais se acrescen- 
tam como minimo entre 80 a 100 milhdes de 
marcos d@ entradas suplementares devidas 
ao aumento do imposto de sucesso). A legis- 
lagGo agrdria se libertou do temor reverencial 
pelo absolutismo proprigtdrio, @ o direito de 
expropriago, até agora reconhecido apenas 
por motivos de viagGo @ de higiene, agora 
investe também em linha de principio as trans- 
formagdes econdmicas. € conhecido depois o 
quanto tenha radicalmente mudado a politica 
do €stado a respeito dos trabalhadores por 
ele direta ou indiretamente ocupados, @ qual 
extensdo tenha sofrido a legislagdo de Fabrica 
a partir de 1870. Todas estas medidas, @ a 
imitagdo que em grau variado elas tiveram no 
continente, foram devidas néo exclusivamente, 
mas sem duvida substancialmente, 4 democra- 
cia ou dquela margem de democracia efetiva 
de que dispdem os respectivos paises. € se é 
Fato que para questdes particulares a legisla- 
cdo dos paises politicamente avangados ndéo 
procede com a mesma rapidez que por vezes 
s@ encontra em paises que, embora estando 
em condigées politicas relativamente mais 
atrasadas, foram estimulados por monarcas ou 
ministros empreendedores, em troca, porém, 
nos paises de democracia enraizada, jamais 
hd um regresso nessa direcdo. 

O principio da democracia & a supressdo 
do dominio de classe. Fala-se, e em certos 
aspectos justamente, do cardter conservador 
da democracia. O absolutismo ou o semi- 
absolutismo engano fautores @ adversdrios 
sobre a entidade de seu poder. De onde, nos 
paises em que ele domina ou suas tradigées 
sobrevivem, os projetos extravagantes, a lin- 
guagem forgada, a politica tortuosa, o medo 
da revolugdo @ a esperanga na opressdo. 
Na democracia os partidos, @ as classes que 
estdo por trds dos partidos, aprendem logo a 
conhecer os limites de seu poder @ a delinear 
toda vez apenas aquelas agées que eles es- 
pegram poder razoavelmente realizar com base 
nas circunstancias objetivas. Mesmo quando 
impelem suas reivindicagdes para além de 
seu pensamento secreto, para poder ceder 
No momento do inevitavel compromisso — @ a 
democracia é a elevada escola do compromisso 
— fazem-no sempre com moderagdo. € assim 
que em democracia a prépria extrema esquerda 
aparece no mais das vezes em uma luz conser- 
vadora, & a renovagéo, porque mais uniforme, 
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aparece mais lenta do que @ na realidade. 
Mas sua diregdo @ inconfundivel. O direito de 
voto, em democracia, torna virtualmente seu 
titular participante da coisa publica, @ essa 
participagdo virtual deve-se traduzir, a longo 
prazo, em uma participagdo efetiva. Para uma 
classe operdria numérica @ intelectualmente 
ndo desenvolvida, o direito de voto pode 
parecer por muito tempo ainda o direito de 
escolher para si seu préprio “agougueiro”, mas, 
com o desenvolvimento numérico e intelectual 
dos trabalhadores, ele se torna o instrumento 
eara transformar realmente os representantes 
do povo, de patrées em-.servidores do povo. 
Se, nas eleigées parlaméntares, os operdrios 
ingleses votam para os membros dos velhos 
partidos, @ isso os faz parecer formalmente 
como cauda dos partidos burqueses, resta o 
Fato de que nas circunscrigdes elgitorais indus- 
triais 6 sobretudo essa “cauda" que faz mover 
a cabecga, @ ndo o contrdrio. Prescindindo de- 
pois do fato de que a extensdo do direito de 
voto realizada em 1884, unida 4 reforma das 
representagdes comunais, adquiriram para a 
social-democracia na Inglaterra o direito de 
cidadania como partido politico. 

€ & substancialmente diferente a situagao 
em outros lugares? O sufrdgio universal na 
Alemanha pdde também servir transitoriamente 
para Bismarck como instrumento, mas no fim 
obrigou Bismarck a servir ele prdprio como 
instrumento para o sufrdgio universal; pdde 
temporariamente favorecer os Junker do Elba 
oriental, mas hé muito se tornou sua besta 
negra; pdde permitir a Bismarck, em 1878, 
forjar a arma da lei sobre os socialistas, mas 
foi justamente sobre o sufrdgio universal que 
essa arma se embotou @ se enfraqueceu, @ foi 
justamente mediante o sufrdgio universal que 
se conseguiu finalmente fazé-la cair das mos 
de Bismarck. Se, em 1876, Bismarck, em vez de 
fazer uma lei excepcional policialesca, tivesse 
Feito, com a maioria de que diseunha entdo, 
uma lei excepcional politica que excluisse de 
Nove Os operdrios do direito de voto, ele teria 
desferido na social-democracia, por longo pe- 
riodo, um golpe mais forte do que aquele que 
he desferiu com a outra. Todavia, néo ha duvida 
de que nesse caso teria atingido também outras 
pessoas. O sufrdgio universal, como alternativa 
para a revolugdo, tem dois qumes. 

Mas o sufrdgio universal &@ apenas um 
fragmento de democracia, Mesmo,que seja UM 
fragmento que, a longo prazo, é destinado a 
atrair os outros, como o imé atrai os fragmen- 
tos de ferro. € um processo que certamente 
avanga mais lentamente do que muitos de- 
sejam e@, todavia, esta em ato. Para favorecer 











este processo, a social-democracia nédo tem 
instrumento melhor do que aquele de se pdr 
sem reticéncias, também no plano doutrinal, no 
terreno do sufrdgio universal e da democracia, 
com todas as consequéncias que dai derivam 
para sua tdatica. 

Praticamente, ou seja, em seus atos, a 
social-democracia, no fundo, sempre fez isto: 
frequentemente ndo o fizeram @ ainda hoje 
ndo o fazem seus representantes literdrios 
em suas declaragdes. Frases formuladas em 
um perfodo em que em todo lugar na Europa 
dominava sem contrastes o privilégio da pro- 
priedade — @ que, portanto, eram explicdveis 
@em certa medida também justificadas naque- 
las circunsténcias, mas que hoje sdo apenas 
uM peso morto — so tratadas com tal temor 
reverencial, como se o avango do movimento 
dependesse delas @ ndo do conhecimento 
vivo daquilo que se pode fazer e @ urgente 
fazer. Ou talvez tem um sentido, por exemplo, 
agarrar-se 4 frase da ditadura do proletariado 
em um perfodo em que, em todo lugar, os 
representantes da social-democracia se pdem 
praticamente no terreno da agéo parlamentar, 
da representagdo proporcional @ da legisla- 
¢Go publica, coisas todas que contradizem a 
ditadura? Hoje aquela frase sobreviveu a si 
erépria a tal ponto que a Unica possibilidade 
de concilid-la com a realidade &@ despojar o 
termo “ditadyra" de seu significado efetivo, 
@ de atribuir-lhe um sentido mais matizado. 
Toda a atividade prdtica da social-democracia 
Cirige-se 4 criagdo de situagdes @ de pressu- 
postos que tornam possivel @ garantem uma 
ultrapassagem sem rupturas violentas da or- 
dem social moderna para uma ordem superior. 
Se pela consciéncia de serem os pioneiros de 
uma civilizagdo superior os sociais-democratas 
atingem o entusiasmo que os inflama, sobre 
tal consciéncia apdia-se também, em ultima 
andlise, a justificagéo ética da expropriagao 
social a que eles visam. A ditadura de classe, 
ao contrario, pertence a um nivel de civiliza- 
GO mais atrasado, e também abstraindo da 
racionalidade @ da realizabilidade da coisa, 
apenas uma recaida no atavismo politico pode 
evocar a idéia de que a passagem ca socie- 
dade capitalista para a sociedade socialista 
deva necessariamente realizar-se dentro de 
formas evolutivas de uma época que ainda 
ndo conhecia, ou conhecia apenas imperfeita- 
mente, os métodos atuais de propagagéo @ de 
conquista das leis, @ que carecia dos érgéos 
aptos para tal escopo. 














€. Bernstein, 
Os pressupostos Co socialismo 
@ as tarefas da social-democracia. 
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ADLER 


Onde Marx 
se assemelha a Kant 


Para Acler a concepgdo da histéria pro- 
posta por Kant é assimildvel ao materialismo 
dialético de Marx: "€ principalmente o con- 
ceito kantiano do antagonismo que mostra 


ndo sé uma semelhanca extrinseca com o 
conceito marxista da dialética, mas deve até 
ser diretamente indicado como o laco interior, 
psicossocial, desta ultima”. 





A concepgao ca histéria, como em Marx, 
também em Kant constitui parte integral de sua 
concepgdo geral, embora em ambos os casos 
jamais seja exposta de modo sistematico, mas 
encontra-se entrelinhada um pouco em todo 
lugar nas obras dos dois pensadores. Kant, 
todavia, delineou um esbogo bastante signi- 
ficativo de sua concepgdo da histdéria em um 
breve mas notabilissimo escrito, que apenas 
nos ultimos anos assumiu maior importdncia, 
ou seja, No ensaio /déia para uma histéria uni- 
versal do ponto de vista cosmopolitico (1874). 
Raui, a idéia fundamental que penetra todo o 
pensamento kantiano do ponto de vista tedérico 
(isto 6, compreencer tudo aquilo que ocorre sob 
leis) & pela primeira vez aplicada 6 histdéria de 
modo grandioso. O conceito de uma “historia 
universal” deveria compreender tudo & apenas 
aquilo que vale para toda e qualquer histdria, 
aquilo que, portanto, refere-se a conformidade 
a leis dos acontecimentos histéricos que se 
desdobram em representagdes tao variadas de 
povos @ governos de diferentes tipos. Partindo 
daqui, a histéria doravante ndo & mais concebi- 
da como mistura desordenada de casualidade 
@ heroismo, como a interligagdo de agdo de 
sdbios legisladores, grandes capitées e massas 
cesenfreadas, mas como processo, isto , como 
um desenvolvimento que progride segundo leis. 
€ esse desenvolvimento nado € carente de meta, 
mas permite reconhecer um progresso continuo, 
dirigido a uma progressdo sempre maior da 
cultura da sociedade humana. O modo pelo 
qual, porém, conforme Kant, esse processo se 
realiza constitui o elemento verdadeiramente 
grande @ operante em sua teoria da histéria. 








Com efeito, o progresso ndo é de modo nenhum 
© resultado de uma capacidade de impor-se 
de modo definitivo que caracterize o ideal da 
humanidade, nem em geral de uma atividade 
Finalista dos homens conscientemente nela 
inspirada, @ nem sequer de uma obra da pro- 
vidéncia ou do supremo amor divino, mas muito 
mais o resultado necessdrio @ cego justamente 
dos instintos vulgares da humanidade, de todos 
OS S@US NUS @ crus instintos de conservacdo @ 
das paixdes dirigidas a satisfazer os prdprios 
interesses. O progresso se verifica ndo tanto 
por meio de, @ sim, por assim dizer, contra a, 
@ em todo caso (ao menos até agora) sem a 
vontade da humanidade. O mesmo mecanismo 
que regula conforme uma ordem sublime a 
histéria natural do céu apenas gracgas a suas 
forcas materiais, sem nenhuma intervengdao de 
uma divindade ou de outros poderes conscien- 
tes, cria também na histéria dos homens uma 
ordem finalista, tirando-a do caos das forcgas 
ouramente humanas. 

Jé a partir destas lapidares idéias funda- 
mentais o socialismo moderne, construido pelo 
pensamento de Marx e de Engels, sente-se 
atraido de modo particular. Com efeito, algu- 
mas das idéias fundamentais da conceepcdo 
materialista da histdria estdo aqui jd expres- 
sas com clareza extraordindria @ também com 
agudez polémica: que a histéria @ um processo 
puramente humano, conforme a leis causais 
(mesmo que de tipo particular); que nesse 
processo tém importancia decisiva justamen- 
te aquelas tendéncias que estdo dirigidas 4 
conservacgdéo da existéncia; que na histdria 
abre caminho uma conformidade a leis, que 
&é completamente diferente da dos esforgos 
ca vontade dos individuos; @ que junto com 
todo interesse particular do agir humano vai- 
se, todavia, manifestando uma solidarigdade 
sempre maior entre os homens. Mas, s@ exa- 
minarmos o modo com que Kant pensa a a¢gdo 
das forgas humanas na produgdo dessa con- 
Formidace peculiar a leis, desse mecanismo do 
progresso, entGo obteremos, por assim dizer, 
uma complementagdo da conceegdo marxista 
da histéria, que aprofunda o aspecto interior 
@ saciopsicoldgico desse problema, por Marx 
pouco tratado. [...] No aprofundamento desse 
problema, Kant encontra uma contradigdo par- 
ticular entre as disposicées naturais do cardter 
humano, que determinam o querer. [...] €ssa 
contradigao fundamental @ caracteristica nas 
disposigdes naturais humanas, ou seja, a con- 
tradigdo entre o ser social @ o ser ndo-social, 
nado se deve entender téo simplesmente como 
s@ no comportamento do homem se aproximas- 
sem alternativamente dois estados de espirito 
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opostos, um altruista @ humanitdrio, @ o outro 
friamente egoista. Isso equivaleria, de fato, a 
degradar 4 trivialidade aquela que @, ao con- 
trario, uma nogGo sociolégica profunda. Alem 
disso, com essa contradigdo entende-se o fato 
de que essas tendéncias contrapostas entre si 
estdo contemporaneamente uma ao lado da 
outra em toda agdo do homem, o qual, como 
diz Kant, "ndo pode suportar seus consdcios, 
mas também ndo pode estar sem eles”, Por 
isso, essa contradicdo no deve ser entendida 
em geral em sentido psicoldgico (como se com 
ela se pretendesse uma qualidade do cardter 
de um ser humano, por meio da qual ele seria 
ora egoista, ora altruista};, mas muito mais em 
sentido sociolédgico, como forma comum de 
todo o seu agir em geral, que, tanto em suas 
agées humanitdérias quanto nas misantrdpicas 
&, por assim cizer, tecido em uma forma funda- 
mental do agir humano em geral, que consiste 
na tenséo entre o interesse egoista @ o con- 
dicionamento social. Por isso Kant chama de 
antagonismo essa contradigéo, indicando com 
esse termo o fato de estar mutuamente ligado, 
a insepardvel polaridade dos opostos; o que, 
de resto, 6 depois expresso ainda mais plas- 
ticamente na espléndida Formula da insocidvel 
sociabilidade. Ela é, portanto, o meio mediante 
© qual desenvolve-se todo movimento da his- 
téria, @ representa a principal conformidade a 
leis, por assim dizer, o esquema fundamental 
de toda causalidade que age no processo da 
histdéria, por meio da qual, finalmente, realiza- 
S@ © progresso historico. [...] €, portanto, a 
erépria natureza que garante, justamente por 
meio do mecanismo das disposig6es naturais 
do homem, dentro do qual apenas todas as 
Forgas histéricas podem desdobrar sua eficdcia, 
um progresso na historia, direcionado para 
formas sempre mais vastas de socializagdo, 
para constituigaes sempre mais livres, para a 
paz perpétua na federagéo dos povos. O jogo 
des antagonismos opera como “maquina” na 
histdria, @ sua meta é a de introduzir entre os 
povos uma ligagdo tal que eles possam con- 
viver unidos entre si mediante seus prdprios 
interesses @ sem atritos, justamente “como um 
mecanismo automatico pode se manter cor si 
mesmo". 

Toda essa grandiosa série de idéias da 
Filosofia kantiana da histéria mostra uma ex- 
traordindria 2, & primeira vista, surpreendente 
afinidade com as idéias fundamentais da con- 
cepgdao materialista da histéria. €sobretudo o 
conceito kantiano do antagonismo o que mostra 
ndo sé uma semelhanga extrinseca com o con- 
ceito marxista da dialética, mas deve até ser 
diretamente indicado como o lado interior, psi- 





cossocial, desta ultima. Se a dialética em Marx 
mostra como o desenvolvimento social se rea- 
iza quando as formas dos niveis de produgdo 
econdmica poucoe a PoUCO conquistados entram 
em contradigao com as forgas produtivas que 
nelas se desdobram, esta vida, em si prdpria 
aparentemente mistica, das categorias econé- 
micas @ reconduzida, por meio do antagonismo 
kantiano, 4 sua célula germinal psicossocial, na 
natureza socidvel-insocidvel da vida espiritual 
individual. Esta natureza humana, com seu fun- 
damental cardéter antagénico de uma tendéncia 
ndo-social 4 conservagdo @  expansdo, que 
apesar de tudo pode se manifestar apenas 
em formas sociais @, e¢mbora isso a danifique, 
subjaz até 4 erdpria desaprovacgdo, constitui a 
incessante forga motora, por assim dizer, aquela 
irritabilidade nas engrenagens do mecanismo 
social, que permite um movimento apenas no 
sentido das formas sociais, isto @, apenas 
com a transferéncia continua do egoismo para 
formas sempre mais elevadas de existéncia, 
de modo que a tal propdsito possa delas de- 
rivar um progresso. € justamente porque Marx 
eliminou a forma metafisica da dialética como 
ainda subdsistia em Hegel, reduzindo-a a um 
processo humano, ao movimento de homens 
ligados entre si por vinculos econdmicos, o 
ntagonismo kantiano entre os homens apa- 
rec@ apenas como contribui¢do posterior para 
a humanizacgéo da prdépria dialética, mas ao 
mesmo tempo também como confirmagdo, tanto 
mais aprecidvel enquanto alcangaca a partir de 
um panto de partida completamente diferente, 
deste conceito fundamental da concepgdo ma- 
terialista da histdria. 

Mas também os outros elementos da 
concepgdo kantiana da histéria mostram uma 
concordéncia fundamental com a orientagdo 
mental de Marx nesse campo. Isso deve ser dito 
principalmente da idéia, que constitui a esséncia 
auténtica da Filosofia kantiana da histdéria, ou 
seja, que o objetivo da histdéria brota de sua 
causalidade, @ que, portanto, a teleologia da 
historia ndo esta em contraste com sua lega- 
lidade causal, @ sim muito mais @ justamente 
um resultado inevitavel procedente dos fatores 
dessa mesma legalidade. Como para Marx, a 
historia ndo & dominada por uma idéia supe- 
rior, Por UMA razGo, @ sim a razdo se realiza, 
sem duvida de modo definitive @ necessario, 
mas apenas depois de um processo evolutivo 
bastante longo @ atormentado. Aquilo que 
Marx @ Engels tdo frequentemente salientaram 
& também a opinido de Kant: os homens fazem 
sua histdéria, mas ndo conscientemente, ndo com 
base em pressupostos escolhidos por eles mes- 
mos @ com resultados por eles desejados. Dela 
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brota sempre alguma coisa diferente daquilo 
que haviamos previsto e desejado, mas essa 
alguma coisa nos leva a todos necessariamente 
para um progresso comuUM. 


M. Adler, 
Kant @ o socialismo. 





LENIN 


| s Fst J e 
O ideal ético dos comunistas 


A moral comunista “estd subordinada 
completamente aos interesses da luta de 
classe Co proletariado". Este é o nucleo co 


discurso pronunciade por Lénin no dia 2 de 
outubro de 1920, no terceiro Congresso da 
Juventude comunista russa. 





Em primeiro lugar me ocuparei da ques- 
to da moral comunista. Deveis dar-vos uma 
educagdo comunista. A tarefa da Federagdo 
jovem &@ de regular sua atividade pratica de 
modo que os jovens que a formam, estudando, 
organizando-se, cerrando as fileiras, comba- 
tendo, déem a si préprios @ aos jovens que 
os sequem uma educagdo comunista. Todo o 
trabalho de educagdo, de ensino e de cultura 
deve inculcar na juventude contempordnea a 
moral comunista. 

Existe, porém, UMA moral comunista? 

Sem duvida. Imaginamos frequentemente 
que ndo temos nossa moral prdpria, @ a burque- 
sia, NOS reprova muitas vezes, a nds, comunis- 
tas, de repudiar toda moral. € um modo como 
outro de falsificar as idéias, de jogar areia nos 
olhos dos operérios @ dos camponeses. 

Em que sentido repudiamoes a moral? 

No sentido da moral pregada pela burgue- 
sia, que a deduz dos mandamentos de Deus. 
Naturalmente, nds dizemos que ndo cremos em 
Deus, que sabemos muito bem que o clero, os 
proprietdrios fundidrios, a burguesia, invocam 
a divindade para defender seus interesses de 








desfrutadores. Ou entdo, ao invés de deduzir 
a moral dos mandamentos da ética, dos man- 
damentos de Deus, ela é deduzida de frases 
idealistas ou semi-idealistas que, em Ultima 
andlise, tém sempre a maxima semelhanga com 
os mandamentos de Deus. 

Nés rejeitamos toda moral desse tipo, 
estranha 4 humanidade, estranha as classes 
saciais. Dizemos que ela nado & mais que men- 
tira, engano, embutimento de crénios para os 
aperdrios @ os camponeses, no interesse dos 
proprietdrios Fundidrios @ dos cacpitalistas. 

Dizemos que nossa moral @ completa- 
mente subordinada aos interesses da luta de 
classe do proletariado. Nossa moral descende 
dos interesses da luta de classe do proleta- 
riado., 

A velha sociedade estava Fundada sobre 
a opressdo dos operdrios @ dos camponeses 
por parte dos capitalistas @ dos proprietdrios 
fundidrios. Nés deviamos destrui-la, deviamos 
abater seus dominadores, @ para esse fim 
deviamos nos unir. O bom Deus n&o cria uma 
unido como aquela de que tinhamos neces- 
sidade. 

Apenas as fabricas, as oficinas, o proleta- 
riado educado @ sacudido de seu antigo letargo 
podiam dar-nos essa unido. 

Apenas depois da formagdéo da classe 
proletdria comegou o movimento de massa 
que desembocou na reviravolta de que hoje 
somos testemunhas, na vitdria da revolugao 
proletaria em um dos paises mais fracos & 
onde, apesar de tudo, a revolugdo ja resistiv 
por trés anos ds agressdes da burgquesia de 
todo o mundo. € vernos a revolugdo proletdria 
s@ avolumar em todo o mundo. A experiéncia 
nos autoriza agora a dizer que apenas o pro- 
letariado podia constituir a forga homogénea 
que os camponeses disseminados @ esparsos 
sequem, @ que resistiu a todas as ofensivas 
dos desfrutadores. Apenas essa classe pode 
ajudar as massas trabaihadoras a se reunir, a 
s@ unir, a instaurar definitivamente, a consoli- 
dar definitivamente, a edificar para sempre a 
sociedade comunista. 

Por isso dizemos: a moral concebida in- 
dependentemente da sociedade humana ndo 
existe para nés, é uma mentira. A moral esta 
subordinada aos interesses da luta de classe 
do proletariado. 


fF, 





Lénin, 
Sobre a religido. 
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A sociedade 
ndo pode ser 
compreendida 
'  ¢omo método 
das ciéncias naturais 
Ai consideragéo dialética da totalidade 


"é o Unico método para captar a realidade 
@ reproduzi-la no pensamento”. 










A totalidade concreta @ [...] a categoria 
quténtica da realidade. A justeza desta con- 
cepcdo, todavia, revela-se claramente apenas 
quando pomos no centro de nossa atengdo o 
substrato real, material, de nosso método, a 
sociedade capitalista, com o antagonismo que 
lhe & imanente entre forcas de producdo e re- 
lagées de producdo. O métoco das ciéncias da 
natureza, o ideal metodolégico de toda ciéncia 
reflexiva @ de todo ravisionismo, ndo conhece 
nenhuma contradigéo, nenhum antagonismo no 
prdéprio material. Se entre teorias particulares 
ndo subsiste nenhuma contradigao, isso @ 
apenas um sinal do-grau ainda imperfeito até 
agora alcangado pelo conhecimento. As teo- 
rias que parecem contradizer-se mutuamente 
devem encontrar nessas contradicées seus 
limites, @ ser por isso assumidas, depois de ter 
sofrido transformagées oportunas, dentro de 
teorias mais gerais, das quais as contradigées 
definitivamente desapareceram. Em relagdo 4 
realidade social, ao contrdério, estas contra- 
digdes Ndo sdo sinais de uma compreensdo 
cientifica da realidade ainda imperfeita, mas 
pertencem muito mais de forma insepardvel a 
esséncia da prdpria realidade, 4 esséncia da 
sociedade capitalista. No conhecimento da 
totalidade elas ndo sGo superadas a ponto 
de cessarde serem contradigées. Ao contrério, 
elas sdo comereendidas como contradigées 
necessdrias, como fundamentos antagénicos 
dessa ordenagdo da produgdéo. A teoria, como 
conhecimento ca totalidade, pode mostrar um 
caminho para a superagdo dessds contradi- 
cdes, para sua supressdéo, apenas enquanto 
indica as tendéncias reais do processo de 
desenvolvimento social que, no decorrer desse 
desenvolvimento, estado destinadas a suprimir 
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realmente essas contradigdes na realidade 
social. 

Desse ponto de vista, a prdpria Iuta entre 
o método dialético @ o método critico (ou ma- 
terialista vulgar, machista etc.) 6 um problema 
social. O ideal cognoscitivo das ciéncias naturais 
que, aplicado 4 natureza, serve justamente de 
modo Unico ao progresso da ciéncia, quando ~ 
referido ao desenvolvimento social apresenta- 
s@ como meio da luta ideoldgica da burquesia. 
Para esta é uma questo de vida, de um lado, 
compreender a prdpria ordenagdo produtiva 
como se a forma dela fosse determinada por 
categorias vadlidas fora do tempo @, portanto, 
destinadas por leis eternas da natureza e da 
razGo para uma permanéncia eterna 2, do outro 
lado, avaliar como meros fenémenos de su- 
perficie, em vez de inerentes 4 esséncia dessa 
ordenagdo da produgGo, as contradigées que 
inevitaveimente reemergem. 





G. Lukdcs, 
Histéria @ consciéncia de classe. 


O papel do “tipo” 
na estética realista 


A categoria fundamental da literatura 
realista 6 0 "tipo": “aquela sintese particular 
que, tanto no campo das caracteristicas 


como no das situagées, une organicamente 


“ 


0 genérico @ o individual 





Realismo significa reconhecimento do 
Fato de que a criagdo néo se funda sobre uma 
“média" abstrata, como cré o naturalismo, nem 
sobre um principio individual que dissolve a 
Si prdprio @ desaparece no nada, sob uma 
expressdo exasperada daquilo que @ Unico 
@ irrepetivel. A categoria central, o critério 
Fundamental da concepséo literdria realista & 
Oo tipo, ou seja, aquela sintese particular que, 
tanto no campo das caracteristicas como no das 
situagdes, une organicamente o genérico 2 o 
individual. © tipo torna-se tipo ndo pelo seu 
cardter médio, @ nem apenas pelo seu cardter 
individual, por mais que seja aprofundado, @ 
sim pelo fato de que nele confluem @ se fundem 
todos os momentos determinantes, humana 
@ socialmente essenciais, d@ um periodo his- 
térico: pelo fato de que ele apresenta esses 
momentos em seu desenvolvimento mdximo, 
na plena realizagdo de suas possibilidades 
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imanentes, em uma extrema reeresentacdédo 
de extremos, que concretiza tanto os vértices 
como os limites da completitude do homem e@ 
da epoca. 

O verdadeiro grande realismo representa 
[...] o homem completo @e a sociedade com- 
pleta, em vez de se limitar a alguns de seus 
aspectos [...]. 

O problema estético central do realismo 
6 areproducdo artistica adequada do “homem 
total". Mas, como em toda Filosofia profunda da 
arte, o ponto de vista estético, cogrentemente 
pensado até o fundo, leva 4 superagdo ca 
estética pura: o principio artistico, justamente 
em sua mais profunda pureza, esta saturado 
de momentos sociais, morais, humanistas. As 
exigéncias da criagdo realista do tipo se opdem 
tanto Os correntes em que toma um relevo ex- 
cessivo o lado fisiolégico da existéncia humana 
@ do amor (como em Zola @ na escola), quanto 
aquelas que sublimam o homem em processos 
puramente psiquicos. Tal posigGo no plano da 
avaliagdo estética Formal seria indubitavelmen- 
te arbitrdria, porque — unicamente do ponto 
de vista do “belo escrever” — ndo se poderia 
compreender porque o conflito erdtico, com os 
inerentes conflitos morais @ sociais, deve ser 
de ordem superior em confronto com a espon- 
taneidade elementar da pura sexualidade. 
Apenas quando consideramos o conceito do 
homem completo como tarefa social e histérica 
atribuida & humanidade, apenas quando @n- 
trevemos a fungdo da arte em fixar as etapas 
mais importantes no caminho daquela tarefa, 
em toda a riqueza dos fatores nelas operantes; 
apenas quando a estética estabelece para a 
arte a tarefa de iluminar @ guiar a humanidade, 
apenas nesse caso o contetdo da vida poderd 
se dispor em planos mais essenciais @ menos 
essenciais, em planos que esclarecem 0 tipo @ 
indiquem o caminho, @ outros que necessaria- 
mente os deixem no escuro. Apenas neste caso 
se compreenderd que uma descrigdo, por mais 
também particularizada e literalmente perfeita, 
de processos ouramente fisioldgicos — mesmo 
que s@ trate do ato sexual ou de tormentos @ 
sofrimentos ~, comporta um nivelamento da 
esséncia social histérica @ moral das figuras. 
Ela ndo 6 um meio, @ sim um obstdculo no 
caminho de exprimir de modo artistico os con- 
Alitos humanos mais essenciais, mais indicativos 
@ mais intimamente ligados com a causa do 
humanismo, e de exprimi-los em toda a sua 
complexidade e plenitude. 


G. Lukdcs, 
Ensaios sobre o realismo. 
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Gg Refutacdo do stalinismo 


"Depois de toda catdstrofe ou depois de 
todo crime [...] entrou o costume Ce Cizer: fo- 
ram cometidos erros; ndo é este o socialismo 


que construiremos. Doravante, esta prdxis 
néo & mais possivel”. 





E impossivel, hoje, subtrair-se a um exame 
critico radical do “modelo” de socialismo ela- 
borado nos tempos de Stalin, conservado em 
substdncia na Unido Soviética sob Breznev, @ 
imposto aos outros paises socialistas por meio 
de pressdes econdmicas, ideoldgicas @ milita- 
res. Como se poderia crer que se trata apenas 
de erros marginais, depois da excomunhdo @ 
do boicote econdmico da Jugosldvia em 1948, 
depois das insurreigdes operdrias de Poznan & 
de Berlim @ da revolta hingara, em 1956, dos 
estudantes @ dos operdrios contra o modelo 
stalinista dé Rakosi que ofereceu a contra- 
revolugao o pretexto mois plausivel, revolta 
esmagada no fim apenas pelos carros armados 
soviéticos; depois das sangdes econdmicas @ 
técnicas contra a China, em 1958; e a odiosa 
campanha de calunias que determinaram um 
terrivel cisrma no movimento revoluciondério mun- 
dial. O enfraquecimento do movimento € téo ° 
preocupante que numerosos partidos, como o 
italiano @ o espanhol, o rumeno ou o jugoslavo, 
tém agora intengdo de reatar os lagos com a Chi- 
na @ de cumprir sua tarefa de internacionalismo 
proletario, a despeito dos dirigentes soviéticos 
ereocupados exclusivamente em conservar sua 
hegemonia. 

Depois ca intervencdo militar que recu- 
perou, sob a etiqueta da “normalizagado", a 
Tchecoslovaquia; depois da inquisigdo cultural 
na Unido Soviética, do processo Siniavski a 
campanha contra Solgenitsin; depois do de- 
sencadeamento anti-semita que se manifestou 
em Leningrado, onde a auséncia de toda 
erova contra os acusados levou a um processo 
a portas fechadas, como no pior periodo dos 
processos de Moscou e das “confissées” de Rajk 
e de London; depois do massacre de operdrios 
poloneses em greve, ndo é mais possivel evitar 
uma reflexdo de fundo para definir o “modelo” 
de sacialismo que propomos ao povo francés, 
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para que se tornem claras as providéncias que 
pretendemos tomar para fugir a essa perversdéo. 
Depois de toda catdstrofe ou depois de todo 
crime, @ principalmente depois da queda do 
dirigenteé que antes era responsdvel (e@ cujas 
teses, de Rakosi a Gomulka, foram aceitas @ 
aprovadas até o ultimo dia) entrou o costume 
de dizer: foram cometidos erros; ndo é este o 
socialismo que construiremos. 

Doravante esta praxis ndo é mais possivel. 
Quando Copérnico constatou certo numero de 
“erros" nas trajetérias das estrelas, assim como 
eram tragadas conforme o sistema ptolomaico, 
ele se perguntou se se tratava de fato de um 
conjunto de “erros” ou s@; ao contrdrio, justa- 
mente o “sistema” ndo era a fonte de todos os 
inconvenientes. Dessa forma, mudou o "siste- 
ma", partindo da hipétese de que a terra girasse 
em torno do sol, @ ndo vice-versa. 

Hoje & necessdria uma revisdo dolorosa 
desse tipo. Ndo para pér em discussdo 0 "sis- 
tema” socialista, mas sua versdo soviética @ a 
exportagdo de tal verso nos paises socialistas. 
Nao 6 preciso talvez tentar conceber um sacia- 
lismo que ndo se edificard apenas “do alto’, 
mas “de baixo”? 

R. Garaudy, 
Reconquista da esperanca. 


GRAMSCI - 





As razdoes da critica 
a Croce 


"€ preciso reconhecer os esfor¢ds de Cro- 
ce para fazer aderir a vida a filosofia idealista 
[...]. Mas que Croce tenha consequido sua 


intengdo de modo consequente ndo é pos- 
sivel admitir: a Filosofia de Croce permanece 
uma filosofia ‘especulativa™. 





Croce aproveita toda ocasido para pér 
em relevo como ele, em sua atividade de 
pensador, tenha estudiosamente procurado 
eliminar de sua filosofia todo trago @ residuo 
de transcendéncia @ de teologia e, portanto, 
de metofisica, entendida no sentido tradicional. 
Assim ele, diante do conceito de "sistema", valo- 
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rizou o conceito de problema filoséfico, e dessa 
forma negou que o pensamento produz outro 
epensamento, abstratamente, @ afirmou que os 
problemas que o fildsofo deve resolver ndo séo 
uma filiagéo abstrata do pensamento filoséfico 
precedente, mas sdo propostos pelo desen- 
valvimento histdrico atual etc. Croce chegou até 
a afirmar que sua ulterior @ recente critica da 
Filosofia da praxis estd justamente ligada a esta 
sua preocupagdo antimetafisica e antiteoldégica, 
enquanto a filosofia da praxis seria teologizante 
@oconceito de “estrutura” ndo seria mais que a 
representacdo ingénua co conceito de um “deus 
escondido”. € preciso reconhecer os esforcos 
de Croce para fazer aderir 4 vida a Filosofia 
idealista, @ entre suas contribuigé6es positivas 
para o desenvolvimento da ciéncia dever-se-4 
incluir a luta contra a transcendéncia @ a teolo- 
gia em suas formas peculiares ao pensamento 
religioso-confessional. Mas que Croce tenha 
consequido sua intengdo de modo consequen- 
te ndo @ possivel admitir: a Filosofia de Croce 
permanece uma filosofia “especulativa”, @ nisso 
ndo existe apenas um tracgo de transcendéncia ~ 
de teologia, mas existe toda a transcendéncia 
@ateologia, apenas libertas da mais grosseira 
casca mitoldgica. A mesma impossibilidade em 
que Croce parece se encontrar para compreen- 
der o assunto da filosofia da praxis (de modo 
tal a dar a impressdo de que se trata ndo de 
uma grosseira ignorantia elenchi, mas de um 
ardil polémico, mesquinho @ advocaticio) mostra 
como o preconceito especulativo o cega @ o 
desvia. A filosofia da praxis deriva certamente 
da concepgdo imanentista da realidade, mas 
dela enquanto depurada de todo perfume 
especulative @ reduzida a pura histdria ou his- 
toricidade, ou a puro humanismo. Se o conceito 
de estrutura @ concebido “especulativamente”, 
sem duvida ele se torna um “deus escondido"; 
mas justamente ele ndo deve ser concebido es- 
peculativamente, @ sim historicamente, como o 
conjunto das relagdes sociais em que os homens 
reais s@ movem @ operam, como uM conjunto 
de condigées objetivas que podem e devem 
ser estudadas com os métodos da “filologia” 
@ ndo da “especulagdo”. Como um “certo” que 
sera também "“verdadgiro”, mas que deve ser 
examinado antes de tudo em sua “certeza" para 
ser examinado como “verdade". A Filosofia da 
praxis esta ligada ndo sé ao imanentismo, mas 
também 4 concepgdo subjetiva da realidade, 
enquanto justamente a revira, explicando-a 
como Fato histdérico, como “subjetividade histé- 
rica d@ um grupo social”, como fato real, que 
se@ apresenta como fenémeno de “especulagéo" 
filosdfica @ & simplesmente um ato prdatico, a 
forma de um contevdo concreto social @ o modo 
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de conduzir o conjunto da sociedade a modelar 
para si uma unidade moral. A afirmagéo de 
que se trata de “aparéncia” ndo tem nenhum 
significado transcendental e metafisico, mas & 
a simples afirmacdo de sua “historicidade", de 
seu ser “morte-vida", de seu tornar-se caduca 
porque uma neva consciéncia social @ moral 
esta se desenvolvendo, mais compreensiva, 
superior, que se Pd!e como Unica "vida", como 
Unica “reatidade”, em confronto com o passado 
morto @ duro de morrer ao mesmo tempo. A 
Filosofia da prdxis é a concep¢ao historicista da 
realidade, que se libertou de todo residuo de 
transcendéncia @ de teologia, mesmo em sua 
Ultima encarnagGo espectlativa; o historicismo 
idgalista de Croce permanece ainda na fase 
teoldgico-especulativa. [...] 

Croce combate com demasiado furor a 
Filosofia da praxis [...]. Esse furor & suspeito, 
@ pode revelar-se um alibi para negar uma 
prestagdo de contas. € preciso, ao contrario, 
comparecer a esta prestagdo de contas, do 
modo mais amplo @ aprofundado possivel. Um 
trabalho de tal género, um Anti-Croce que na 
atmosfera cultural moderna pudesse ter o signi- 
Ficado @ a importdncia que teve o Anti-Duhring 
para a geracdo que precedeu a guerra mundial, 
valeria a pena que todo um grupo de homens 
dedicasse a isso dez anos de atividade. 

A. Gramsci, 


A filosofia de Benedetto Croce, 
em Cadernos Oo cdrcere, vol. Il. 


8 A fungdo dos intelectuais 


"A massa humana néo se ‘distingue’ e 
ndo se torna independente ‘por si’, sem se 


organizar [...] @ ndo hd organizagdo sem 
intelectuais, ou seja, sem organizadores @ 
dirigentes”. 





A consciéncia de ser parte de uma deter- 
minada forga hegeménica (isto 6, a consciéncia 
politica) @ a primeira fase para uma posterior 
@ progressiva autoconsciéncia em que teoria @ 
epratica finaimente se unificam. Tamoém a unida- 
de de teoria @ prdtica néo é, portanto, um dado 
de fato mecdnico, mas um devir histérico, que 
tem sua fase elementar @ primitiva no sentido 
de “distingdo", de “destaque”, de independén- 
cla apenas instintiva, @ progride até a posse 
real @ completa de uma concepgao do mundo 
coerente @ unitdria. Eis por que se deve colocar 
em relevo como o desenvolvimento politico do 
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conceito de hegemonia representa um grande 
progresso filosdfico além de polftico-pratico, 
porque necessariamente envolve e supde uma 
unidade intelectual e uma ética conforme a uma 
concepgdo do real que superou o senso comum 
@ se tornou critica, embora dentro de limites 
ainda restritos. 

Todavia, nos mais recentes desenvolvi- 
mentos da filosofia da praxis, o aprofundamento 
do conceito de unidade da teoria @ da pratica 
ainda se encontra em fase apenas inicial: per- 
manecem ainda residuos de mecanicismo, pois 
fala-se de teoria como “complemento", “acessd- 
rio” da prdtica, de teoria como serva da pratica. 
Parece justo que também esta questdo deva 
ser delineada historicamente, ou seja, como um 
aspecto da questéo politica dos intelectuais. 
Autoconsciéncia critica significa histérica @ poli- 
ticamente a criagdo de uma elite de intelectuais: 
a massa humana nao se “cdistinque” @ ndo se 
torna independente “por si” sem se organizar 
(em sentido larga), e ndo hd organizagdo sem 
intelectuais, isto é, sem organizadores @ diri- 
gentes, ou seja, sem que o aspecto tedrico da 
ligagdo teoria-pratica se distinga concretamente 
em um estrato de pessoas “especializadas” na 
eglaboragado conceitual @ Filosdfica. Mas este 
processo de criagdo dos intelectuais & longo, 
dificil, cheio de contradigdes, de avancgos @ re- 
trocessos, de dispersdées e de reaproximagdes, 
em que a “fidelidade” da massa (@ a fidelidade 
@ a disciplina sdo inicialmente a forma que as- 
sume a adesdo da massa e sua colaboragdo 
para o desenvolvimento de todo o fenédmeno 
cultural) pde-se por vezes em dura prova. O 
processo de desenvolvimento estd ligado a 
uma dialética intelectuais-massa; o estrato 
dos intelectuais desenvolve-se quantitativa 
@ qualitativamente, mas todo salto para uma 
nova “amplitude” e complexidade do estrato 
dos intelectuais esta ligado a um movimento 
andlogo da massa de pessoas simples, que 
se eleva a niveis superiores de cultura @ alarga 
simultaneamente seu circulo de influéncia, como 
individuos de ponta ou também de grupos mais 
ou menos importantes para o estrato dos inte- 
lectuais especializados. No processo, porém, 
repetem-se continuamente momentos em que, 
entre massa @ intelectuais (ou certos deles, 
ou um grupo deles) forma-se uma separacgdo, 
uma perda de contato @, portanto, a impressdo 
de “acessdrio", de complementar, de subor- 
dinado. Insistir sobre o elemento “prdtico” da 
ligagdo teoria-pratica, depois de ter dividido, 
separado @ ndo apenas distinguido os dois 
elementos (operagdo meramente mecdnica @ 
convencional) significa que se atravessa uma 
fase histdrica relativamente primitiva, uma 
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fase ainda econdmico-corporativa, em que se 
transforma quantitativamente o quadro geral da 
“estrutura’, @ a qualidade-superestrutura ade- 
quada esta em via de surgimento, mas ndo se 
encontra ainda organicamente formada. Deve- 
se ressaltar a importdncia @ o significado que, 
no mundo moderno, os partidos politicos tém na 
elaboracéo 2 difusdo das concepcdes do mundo 
enquanto essencialmente elaboram a ética @ 
a politica conforme a elas, ou seja, Funcionam 
quase como “experimentadores” histdéricos 
dessas concepsgdes. Os partidos selecionam 
individualmente a massa operante, ea selecdo 
ocorre tanto no campo pratico como no teérico 
de modo cenjunto, com uma relacgGo tanto mais 
estreita entre teoria @ prdtica quanto mais a 
concepcao @ vital e radicalmente inovadora e 
antagénica em relagdo aos velhos modos de 


Oitava parte - O marxismo depois de Marx e a Escola de Frankfurt 


pensar. Por isso pode-se dizer que os partidos 
sdo os elaboradores das novas intelectualida- 
des integrais @ totalitdrias, ou seja, o cadinho 
da unificagdo de teoria @ prdatica, entendida 
como processo histdrico real, @ se compreende 
como & necessaria a Formagdo para uma adesdo 
individual @ ndo do tipo “trabalhista" porque, 
caso s@ trate de dirigir organicamente “toda 
a massa economicamente ativa", trata-se de 
dirigi-la ndo segundo velhos esquemas, mas 
inovando, @ a inovagGo ndo pode se tornar de 
massa, em seus primeiros estagios, a ndo ser 
para o tramite de uma elite em que a concep¢gdo 
implicita na atividade humana jd tenha se torna- 
do, em certa medida, consciéncia atual, coeren- 
te @ sistematica, e vontade precisa @ daecidida. 


A. Gramsci, 
Cadernos Oo cércere, vol. Il. 


Ca pitulo vigésimo sexto 


A Escola de Frankfurt 


I. Génese, desenvolvimentos 








e programa da Escola de Frankfurt 


e A Escola de Frankfurt surgiu do Instituto de Pesquisa Social, fundado em 
Frankfurt nos inicios da década de 1920. Em 1931 Max Horkheimer torna-se di- 
retor do Instituto; com ele a Escola se caracterizou como centro de elaboracdo e 
propagacao da teoria critica da sociedade. 


De orienta¢do “socialista” e “materialista”, a Escola elaborou 
suas teorias e desenvolveu suas pesquisas a luz das categorias de 
totalidade e de dialética: a pesquisa social nado se dissolve em 
pesquisas especializadas e setoriais; a sociedade deve ser pesqui- 
sada “como um todo” nas relagdes que ligam uns aos outros os 
ambitos econdémicos com os culturais e psicoldgicos. 

E aqui que se instaura a ligagdo entre hegelianismo, marxismo 


A teoria critica: 
uma ligacdo 
entre 
hegelianismo, 
marxismo 

e freudismo 

> §1 


e freudismo, que tipificara a Escola de Frankfurt. 
A teoria critica pretende fazer emergir as contradigdes fundamentais da so- 
ciedade capitalista e aponta para “um desenvolvimento que leve a uma sociedade 


sem exploracao”. 


® Com a tomada do poder por parte de Hitler o grupo de Frankfurt emigra 
primeiro para Genebra, depois para Paris e, finalmente, para Nova York. 


Depois da Segunda Guerra Mundial Marcuse, Fromm, L6wen- 
thal e Vittfogel permanecem nos Estados Unidos; ao passo que 
Adorno, Horkheimer e Pollock voltam para Frankfurt, onde, em 
1950, renasce o Instituto para a pesquisa social. 


ake Totalidade e dialética 
como categorias 
fundamentais 


da pesquisa social 


A Escola de Frankfurt teve sua origem 
no Instituto de Pesquisa Social fundado 
em Frankfurt no inicio da década de 1.920, 
com um legado de Félix Klein, homem 
abastado e progressista. O primeiro diretor 
do Instituto foi Karl Grinberg, marxista 


Diaspora e volta 
a Frankfurt 
3 §2 


austriaco, historiador da classe operdria. 
Sucedeu-lhe inicialmente Friedrich Pollock 
e mais tarde, em 1931, Max Horkheimer. 
E foi precisamente com a nomeagao de 
Horkheimer como diretor que o Instituto 
passou a adquirir importancia sempre maior, 
assumindo a fisionomia de uma Escola, que 
elaborou 0 programa que passou para a 
historia das idéias com o nome de “teoria 
critica da sociedade”. 

A revista do Instituto era o “Arquivo 
de histéria do socialismo e do movimento 
operario”, onde ndo apareciam somente 
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estudos sobre o movimento operario, mas 
também escritos de Karl Korsch (inclusive 
seu trabalho Marxismo e filosofia), Gyorgy 
Lukacs e David Riaznov, diretor do Instituto 
Marx-Engels de Moscou. 

Em 1932, porém, Horkheimer deu 
vida 4 “Revista de pesquisa social”, que 
pretendia retomar e desenvolver a tematica 
do “Arquivo”, mas que se apresentava com 
um posicionamento certamente “socialista” 
e “materialista”, cuja tonica, porém, era 
posta na totalidade e na dialética: a pes- 
quisa social é “a teoria da sociedade como 
um todo”; ela n4o se resume ou se dissolve 
em investigag6es especializadas e setoriais, 


§ Teoria critica da sociedade. E a 
teoria proposta e desenvolvida pela 
Escola de Frankfurt, contraria ao tipo 
de trabalho da sociologia empirica 
americana. 
Para os de Frankfurt (Adorno, Hork- 
heimer, Marcuse ¢etc.), a sociologia 
nao se reduz nem se dissolve em pes- 
quisas setoriais e especializadas, em 
pesquisas de mercado (tipicas, estas, 
da sociologia americana). 
A pesquisa social para eles 6, ao con- 
trario, “a teoria da sociedade como 
um todo”, uma teoria posta sob o 
signo das categorias da totalidadee 5 
da dialética, e dirigida ao exame das. ; 
_. relagdes existentes entre os ambitos 
“econdmicos, psicolégicos e culturais 
da sociedade contemporanea. 
Tal teoria é critica enquanto dela 
emergem as contradicdées da socieda- 
de industrializada moderna e particu- 
larmente da sociedade capitalista. 
Para maior precisdo: 0 tedrico critico 
“@ 0 tedrico cuja Unica preocupagdo 3 
consiste em um desenvolvimento =i 
que leve a uma sociedade sem ex- 4 
ploragao”. 4 
O primeiro trabalho importante da © 
Escola de Frankfurt € o volume co- 
letivo Estudos sobre a autoridade e 
sobre a familia (1936): a familia - as- 
_sim como a escola ou as instituigdes 
religiosas — é vista aqui como tramite 
da autoridade e da insercado destana =; 
estrutura psiquica dos individuos. 
Um trabalho andlogo sera sucessiva- 
mente projetado na América: seus re- 
sultados estdo publicados no volume 
A personalidade autoritdria. 


ee a 
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mas tende a examinar as relag6es que ligam 
reciprocamente os ambitos econdmicos com 
os histéricos, bem como os psicolégicos e 
culturais, a partir de uma visdo global e 
critica da sociedade contemporanea. 

E aqui que se instaura o lago entre 
hegelianismo, marxismo e freudismo que 
caracteriza a Escola de Frankfurt e que, 
embora nas diversas variantes apresentadas 
pelos varios pensadores da Escola, viria a ser 
um constante ponto de referéncia da teoria 
critica da sociedade. 

Na intengdo de Horkheimer, a teoria 
critica da sociedade surge para “encorajar 
uma teoria da sociedade existente considera- 
da como um todo”, mas precisamente uma 
teoria critica, ou seja, capaz de fazer emergir 
a contradicdo fundamental da sociedade 
capitalista. Em poucas palavras: 0 tedrico 
critico € “o tedrico cuja nica preocupagao 
consiste no desenvolvimento que conduza a 
sociedade sem exploracgao”. A teoria critica 
pretende ser uma compreensao totalizante 
e dialética da sociedade humana em seu 
conjunto e, para sermos mais exatos, dos 
mecanismos da sociedade industrial avan- 
cada, a fim de promover sua transformagao 
racional que leve em conta o homem, sua 
liberdade, sua criatividade, seu desenvolvi- 
mento harmonioso em colaboragao aberta 
e fecunda com os outros, ao invés de um 
sistema opressor e de sua perpetuac¢ao. 

Para compreendé-las corretamente, as 
teorias da Escola de Frankfurt devem ser 
adequadamente enquadradas no arco do 
perfodo histérico em que foram elaboradas: 
trata-se do periodo do pos-guerra, que fez 
a experiéncia do fascismo e do nazismo 
no Ocidente, e a do stalinismo na Russia; 
que depois foi atravessado pelo furacao da 
Segunda Guerra Mundial e que assistiu ao 
desenvolvimento macigo, onipresente e irre- 
fredvel da sociedade tecnolégica avangada. 

Desse modo, podemos encontrar no 
centro das reflexdes da Escola de Frankfurt 
tanto as mais importantes questGes politicas 
como também os problemas teéricos sobre 
os quais se delongara 0 marxismo ociden- 
tal (Lukacs, Korsch), em contraste com 
pensadores como Dilthey, Weber, Simmel, 
Husserl ou os neo-kantianos, contraste que 
os francofortianos ampliarao também para 
oO existencialismo e 0 neopositivismo. 

O fascismo, 0 nazismo, o stalinismo, 
a guerra fria, a sociedade opulenta e a 
revolugdo nao realizada, por um lado; e, 
por outro lado, a relacdo entre Hegel e o 
marxismo e entre este e as correntes filo- 
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s6ficas contemporaneas, como também a 
arte de vanguarda, a tecnologia, a industria 
cultural, a psicandlise e o problema do indi- 
viduo na sociedade moderna sao temas que 
se interligam na reflexao dos expoentes da 
Escola de Frankfurt. 


mts Da Alemanha 
para os Estados Unidos 


Mas quem so esses expoentes da Esco- 
la de Frankfurt? Os primeiros membros do 
grupo foram os economistas Friedrich Pollo- 
ck (autor da Teoria marxista do dinheiro, 
1928, e da Situagao atual do capitalismo e 
perspectivas de reordenacao planificada da 
economia, 1932), e Henryk Grossmann (au- 
tor de A lei da acumulacao e da derrocada 
no sistema capitalista, 1929), o socidlogo 
Karl-August Wittfogel (célebre autor de 
Economia e sociedade na China, 1931, edo 
escrito sobre o Despotismo oriental, 1957, 
ensaio no qual analisa também a sociedade 
soviética), o historiador Franz Borkenau e 
o fildsofo Max Horkheimer, aos quais se 
uniria pouco depois o fildsofo, musicélogo 
e socidlogo Theodor Wiesengrund Adorno. 

Entrariam depois para o grupo o 
fildsofo Herbert Marcuse, 0 socidlogo e 
psicanalista Erich Fromm, o fildsofo e critico 
literario Walter Benjamin (autor, entre ou- 
tras coisas, de A origem do drama barroco 
alemdo, 1928, e de A obra de arte na época 
de sua reprodutibilidade técnica, 1936), o 
socidlogo da literatura Leo Lowenthal (au- 
tor de Sobre a situacao social da literatura, 
1932) e o politdlogo Franz Neumann. 

Com a tomada do poder por Hitler, o 
grupo de Frankfurt foi obrigado a emigrar, 
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primeiro para Genebra, depois para Paris e, 
por fim, para Nova York. Mas, apesar das 
peripécias e dificuldades, foi nesse periodo 
que apareceram alguns dos trabalhos de 
maior destaque da Escola de Frankfurt, 
como os Estudos sobre a autoridade e a 
familia (Paris, 1936) e A personalidade au- 
toritdria (obra que seria ultimada em 1950). 
Este ultimo trabalho coletivo (de Adorno e 
colaboradores) é desenvolvimento muito 
sagaz dos Estudos sobre a autoridade e a 
familia. 

Entretanto, também por causa dos 
exemplos escolhidos somente entre os 
estudantes norte-americanos, este ultimo 
trabalho apresenta-se como obra certamente 
menos estimulante do que a primeira, onde, 
ao contrario, o leque das tematicas tipicas 
da Escola de Frankfurt encontra tratamento 
muito preciso. Ela, com efeito, discute a 
centralidade e a ambigiiidade do conceito de 
autoridade, a familia como lugar privilegia- 
do para a reprodugao social do consenso, a 
aceitacao pelos homens de condig6es insu- 
portaveis vividas como naturais e imodifica- 
veis, a critica da racionalidade tecnolégica, a 
necessidade de uma colocagdo metodoldgica 
em condicGes de neutralizar os defeitos das 
pesquisas setoriais “positivistas”, e assim 
por diante. 

Depois da Segunda Guerra Mundial, 
Marcuse, Fromm, Lowenthal e Wittfogel 
ficaram nos Estados Unidos, ao passo que 
Adorno, Horkheimer e Pollock voltaram para 
Frankfurt. Alias, em 1950 renasceu 0 “Insti- 
tuto de pesquisa social”, dele saindo socidélo- 
gos e fildsofos como Alfred Schmidt, Oskar 
Negt e Jiirgen Habermas, o mais conhecido 
de todos (de cujas obras deve-se recordar 
pelo menos A l6gica das ciéncias sociais, 
1967, e Conhecimento e interesse, 1968). 
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saree 


—— Il. Theodor Wiesengrund Adorno 7" 


¢ E com Dialética negativa (1966) que Adorno (1903-1969) rejeita a dialética 

da sintese e da conciliagao; e escolhe a dia/ética negativa, uma perspectiva que 
desengonca as pretensdes da filosofia de agarrar, com a forca do pensamento, 
toda a realidade, e de revelar seu “sentido” escondido e profundo. Apenas ne- 
gando a identidade de ser e pensamento é possivel desmascarar 


Adorno os sistemas filosdficos (idealismo, positivismo, marxismo oficial, 
e a dialética iluminismo etc.) que “eternizam” o estado presente, proibem 
negativa qualquer mudan¢a e tentam ocultar aquilo que, ao contrario, a 
7 §1 dialética negativa traz a luz: o individual, o diferente, o marginal, 


o marginalizado. 
A teoria critica quer ser uma defesa do individual, do qualitativo. E coloca-se 
como denuncia de uma cultura “culpada e miseravel”: “toda a cultura depois de 
Auschwitz [...] 6 varredura”. 


e Adorno é tenaz e duro critico da cultura contemporanea, uma vez que 
ela serve ao poder ao invés de dar voz a realidade arruinada da sociedade ca- 
pitalista. Dialética do Iluminismo (1949) é um livro que Adorno escreve junto 
com Horkheimer para combater aquele tipo de razdo que de Xendfanes em 

“diante pretendeu racionalizar o mundo para torna-lo mani- 


Critica pulavel e subjugavel por parte do homem; essa razdo é razao 
desorse ae instrumental: cega em relacdo aos fins; prepara instrumen- 
iseoat 2 tos para atingir fins desejados e controlados pelo “sistema”. 


Assim como acontece com a industria cultural, ou seja, com 
© aparato poderoso, constituido essencialmente pelos mass- 
media (cinema, televisdo, radio, discos, publicidade, material ilustrado etc.), por 
meio do qual o poder impée valores e modelos de comportamento, cria neces- 
sidades e estabelece a linguagem. O homem desejado pela industria cultural é 
um ser funcional, “é o absolutamente substituivel, o puro nada”. E é exatamente 
pelo motivo do fato de que esta é a situagao, que aquilo que entado é preciso é 
“conservar, estender, ampliar a liberdade, em vez de acelerar [...] a corrida para o 
mundo da organizacao”. 


Em seu trabalho de 1931 (A atuali- 
dade da filosofia) Adorno ja dissera que 
“quem escolhe hoje o trabalho filoséfico 


he A\“dialética negativa” 


Em Dialética negativa (1966), Adorno 
(1903- 1969) faz uma opcao precisa pelo He- 
gel “dialético” em contraposigdo ao Hegel 
“sistematico”; escolhe o potencial critico 
(ou “negativo”) da dialética desenvolvida 
na Fenomenologia do espirito, rejeitando 
a dialética como sistema, assim como ela 
se delineia na Logica e na Filosofia do 
Direito. Contra a dialética da sintese e da 
conciliagao, Adorno baseia-se na dialética 
da negacdo, na dialética negativa, isto é, 
na dialética que nega a identidade entre 
realidade e pensamento e que, portanto, 
desbarata as pretensoes da filosofia de captar 
a totalidade do real, revelando seu “sentido” 
oculto e profundo. 


como profissao deve renunciar a ilusao da 
qual partiam anteriormente os projetos 
filos6ficos: a ilusdo de que, por forga do 
pensamento, é possivel captar a totalidade 
do real”. Trata-se precisamente de uma 
ilus4o, como o demonstra a faléncia das 
metafisicas tradicionais, da fenomenologia, 
do idealismo, do positivismo, do marxismo 
oficial ou do Iluminismo. Quando essas teo- 
rias se apresentam como feorias positivas, 
elas se transformam em ideologias, como 
escreve Adorno: “A filosofia, como hoje é 
apresentada, serve apenas para mascarar a 
realidade e eternizar seu estado presente”. 

Somente afirmando a nao-identidade 
entre ser e pensamento é que se pode ga- 
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Theodor Wiesengrund Adorno (1903-1969) 
foi fildsofo e musicologo, 

expoente entre os mais significativos fildsofos 
da Escola de Frankfurt. 


rantir a ndo-camuflagem da realidade, que 
ndo se nos apresenta em absoluto de forma 
harmOnica ou, de qualquer modo, dotada de 
sentido: nds vivemos depois de Auschwitz, e 
“o texto que a filosofia deve ler é incomple- 
to, cheio de contrastes e lacunas, onde muito 
pode ser atribufdo ao génio maléfico”. 

Somente afirmando a nao-identidade 
entre ser e pensamento podemos esperar des- 
mascarar os sistemas filos6ficos que tentam 
“eternizar” o estado presente da realidade 
e bloquear qualquer acao transformadora e 
revolucionaria. 

A dialética é a luta contra o dominio do 
idéntico, é a rebeliao dos particulares contra 
o mau universal. Na verdade, escreve Ador- 
no nos Trés estudos sobre Hegel (1963), 
“a razdo torna-se impotente para captar o 


¢4o da dialética negativa subverter as falsas 
segurancas dos sistemas filosdficos, trazendo 
a luz o na4o-idéntico que eles reprimem, e 
chamando a ateng4o para o individual e o 
diferente que eles deixam de lado. 

Em suma, a dialética negativa de 
Adorno procura quebrar as “totalidades” 
em filosofia e na politica. Trata-se de uma 
salvaguarda das diferengas, do individual e 
do qualitativo. Pretende ser defesa contra 
uma cultura “culpada e miseravel”, ja que, 
como diz Adorno em Dialética negativa, 
ninguém pode esconder o fato de que, 
“depois de Auschwitz, toda a cultura é€ [...] 
varredura”. EGS=4 1] 








mas “~dorno 


e sua colaboracéo 
com Horkheimer: 


a dialética do Tluminismo 


Uma vez entendida a intengao de fundo 
da dialética negativa, nao é mais dificil com- 
preender o modo como Adorno se defronta 
ndo somente com as correntes da filosofia 
moderna e contemporanea, mas também 
com as concep¢ées politicas, os movimentos 
artisticos e as mudangas sociais de nossa 
época. 

Declaradamente proximo ao marxis- 
mo, Adorno também nado deixa de rejeitar 
todas as suas formas dogmaticas que, a prio- 
ri, sabem em que prateleira devem catalogar 
um fenémeno, sem, porém, nada conhecer 
do fenémeno. Contrario a sociologia de tipo 
humanista (“a sociologia nao é ciéncia do 
espirito”, j4 que seus problemas nao sao os 
da consciéncia ou do inconsciente, porém 
problemas referentes “a relagdo ativa entre 
o homem e¢ a natureza e as formas objetivas 
da associacao entre homens, nao redutiveis 
ao espirito como estrutura interior do ho- 
mem”), Adorno criticou duramente, como 
veremos melhor adiante, a sociologia de 
tipo empirista (ou positivista), pois ela seria 
incapaz de captar a peculiaridade tipica dos 
fatos humanos e sociais em relacd4o aos fatos 
naturais. 

Esse ataque frontal (as vezes violento, 
as vezes injusto, mas s6 raramente pouco in- 
teressante) contra a cultura contemporanea, 
com efeito, é ataque contra aquelas imagens 
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que Adorno considera imagens desviantes 
da realidade, para onde tudo volta; imagens 
que, assim, nao desenvolvem outra funcgao 
sendo a de servir ao poder, ao invés de dar 
voz a uma realidade desordenada como a 
da sociedade capitalista. 

E é exatamente dessa sociedade capi- 
talista, ou melhor, da sociedade moderna, 
capitalista e comunista, que Adorno e 
Horkheimer nos apresentam seu juizo na 
conhecida obra Dialética do Iluminismo 
(1949), que se apresenta como analise da 
sociedade tecnologica contemporanea. 

Por Iluminismo os dois autores nao 
entendem somente o movimento de pen- 
samento que caracterizou a era das luzes; 
eles pensam muito mais em um itinerdrio 
da raz4o, que, partindo j4 de Xen6fanes, 
pretende racionalizar o mundo, tornando-o 
manipulavel pelo homem. “O Iluminismo, 
no sentido mais amplo de pensamento em 
continuo progresso, sempre perseguiu o 
objetivo de tirar o medo dos homens ¢ tor- 
na-los senhores de si préprios. Mas a terra 
inteiramente iluminada resplandece sob a 
égide de triunfal desventura”. 

Com efeito, o [luminismo vai ao en- 
contro da autodestruicao. E isso ocorre 
porque ele ficou “paralisado pelo medo da 
verdade”. Prevaleceu nele a idéia de que o 
saber € mais uma técnica do que uma critica. 
E o medo de afastar-se dos fatos “é coisa 
estreitamente unida ao medo do desvio so- 
cial”. Desse modo perdeu-se a confianga na 
razao objetiva, pois o que imparta nao é a 
veracidade das teorias, e sim sua funciona- 
lidade, funcionalidade em vista de fins sobre 
os quais a razdo perdeu todo direito. 

Em outros termos, a razdo € pura razao 
instrumental. Ela é inteiramente incapaz de 
fundamentar ou propor em discussdo os 
objetivos ou finalidades com que os homens 
orientam suas proprias vidas. A razdo é ra- 
2a0 instrumental porque so pode identificar, 
construir e aperfeicoar os instrumentos ou 
meios adequados para alcangar fins estabe- 
lecidos e controlados pelo “sistema”. 

Nos vivemos em sociedade totalmente 
administrada, na qual “a condenagdo natural 
dos homens é hoje inseparavel do progresso 
social”. Com efeito, “o aumento da produ- 
tividade econdémica, que, por um lado, gera 
condig6es para um mundo mais justo, por 
outro lado propicia ao instrumental técnico 
€ aOs grupos sociais que dele dispGem imensa 
superioridade sobre o resto da populag¢ao. 
Diante das forgas econémicas, o individuo 
€ reduzido a zero. Estas, ao mesmo tempo, 
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levam a nivel jamais alcangado 0 dominio 
da sociedade sobre a natureza. Enquanto o 
individuo desaparece diante da maquina a 
que serve, é por ela aprovisionado melhor 
do que jamais o fora. No Estado injusto, 
a impoténcia e a dirigibilidade da massa 
crescem com a quantidade de bens que lhe 


sao fornecidos”. (2a; 3) 


mae A inddstria cultural 


Para alcangar sua funcionalidade, o 
“sistema”, que € a sociedade tecnoldgica 
contemporanea, entre seus principais ins- 
trumentos, pos em funcionamento uma 
poderosa maquina: a industria cultural. 

Esta é constituida essencialmente pela 
midia (cinema, televisdo, radio, discos, pu- 
blicidade etc.). E com a midia que o poder 
imp6e valores e modelos de comportamento, 
cria necessidades e estabelece a linguagem. E 
esses valores, necessidades, comportamentos 
e linguagem s4o uniformes porque devem al- 
can¢ar a todos; sdo amorfos, assépticos; nao 
emancipam, nem estimulam a criatividade; 
pelo contrario, bloqueiam-na, porque habi- 
tuam a receber passivamente as mensagens. 
“A industria cultural perfidamente realizou 
o homem como ser genérico. Cada qual 
é cada vez mais somente aquilo pelo qual 
pode substituir qualquer outro: ser consu- 
mivel, apenas exemplar. Ele préprio, como 
individuo, é o absolutamente substituivel, o 
puro nada [...]”. 

E isso pode ser visto também no diverti- 
mento, que nao é mais o lugar da recreacao, 
da liberdade, da genialidade, da verdadeira 
alegria. E a industria cultural que fixa o 
divertimento e seus horarios. E o individuo 
se submete. Como também submete-se as re- 
gras do “tempo livre”, que é tempo progra- 
mado pela industria cultural. “A apoteose 
do tipo médio pertence ao culto daquilo que 
é barato”. Desse modo, a industria cultural 
nao vincula propriamente uma ideologia: ela 
propria é ideologia, a ideologia da aceitagao 
dos fins estabelecidos por “outros”, isto é, 
pelo sistema. 

Foi assim que o Iluminismo transfor- 
mou-se no seu contrario. Queria eliminar 
0$ mitos, mas criou-os desmedidamente. Na 
definicao de Kant, “o Iluminismo é a saida 
do homem de um estado de menoridade do 
qual ele proprio é culpado. Menoridade é 
a incapacidade de valer-se de seu proprio 
intelecto sem a guia de outro”. Entretan- 
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to, hoje o individuo é zero e é guiado por 
“outros”. Outrora, dizia-se que o destino 
do individuo estava escrito no céu; hoje, 
podemos dizer que é fixado e estabelecido 
pelo “sistema”. 

Para Adorno e Horkheimer, portanto, a 
situagao esta assim. Mas eles nao se desespe- 
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ram, advertindo que, “se o Iluminismo nao 
capta a consciéncia desse momento regressi- 
vo, esta assinando sua propria condenagao”, 
© que nao deve acontecer, pois 0 que é ne- 
cessdrio é “conservar, ampliar e desdobrar a 
liberdade, ao invés de acelerar [...] a corrida 
em diregdo ao mundo da organizagao”. 





Adorno foi critico tenaz 
do aparato constituido 
pela “industria cultural”. 
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III. Max Horkheimer: 


Oo eclipse da rvazGo 





ao : Pars Max Horkhelner (1895- 1973) re) perth deveiede pelos capitalistas e 20. 
‘controle do plano desejado pelo comunismo sempre geraram maior repressao. E 


Ae isso aconteceu — escreve Horkheimer em Eclipse da razao. Critica da razdo 








A razdo, 
doravante, 

é apenas uma 
ancilla 
administrationis 
> § 1-3 


instrumental (1947) - porque a cultura industrial moderna esta 

viciada por uma razdo que renunciou a sua autonomia e que é . 
doravante ancilla administrationis (serva da administracao). 

Arazao, hoje, nao oferece mais verdades objetivas e univer-_ 

as quais poder-se agarrar; proporciona unicamente instru-- 

tos para objetivos estabelecidos por quem detém o poder. | 

Estamos em plena decadéncia do pensamento; uma decadéncia © 


“que favorece a obediéncia aos poderes constituidos, “sejam estes - 
mene pelos grupos que controlam o capital ou por aqueles que controlam © 
0 trabalho”. E nessa situagao desesperada, o melhor servico que a razado pode » 


prestar a humanidade é 
ates raZao” 














A esperanca 
de quea 
injustica 

nao sejaa 
ultima palavra 
>§4 





giz O“lucro”e o “planejamento” 
Como geradores 


de repressao 


Em 1939, Horkheimer (1895-1973) 
afirma que “o fascismo é a verdade da so- 
ciedade moderna”. Mas acrescenta logo que 
“quem nao quer falar do capitalismo deve 
calar também sobre o fascismo”. E isso por- 
que, em sua opinido, o fascismo esta dentro 
das leis do capitalismo: por tras da “pura lei 
econdmica” — que éa lei do mercado e do 
lucro —, esta a “pura lei do poder”. 

E o comunismo, que é capitalismo de 
Estado, constitui uma variante do Estado 
totalitario. As organizagées proletdrias 
de massa também constituiram estruturas 
burocraticas e, na opinido de Horkheimer, 
nunca foram além do horizonte do capita- 
lismo de Estado. Aqui, o principio do plano 





© Pret anae a denuncia daquilo que é sormumente 





e E éuma razéo habilidosa e consciente aquela que, na opiniao de Horkheimer, 
ngs nos epecioite absolutizar nada, nem mesmo o marxismo. G 
> Nos, homens, somos seres finitos e nao podemos absolutizar : 

_nenhum produto nosso (uma politica, uma teoria, um Estado). 
4 Mas é justamente desta nossa finitude e precariedade e, a0. 
_ mesmo tempo, da constatacao das tantas injusticas sofridas no ; 
_ Passado e no presente que desemboca a nostalgia do totalmen- 
te Outro. Neste sentido, “a teologia ¢ [...] a esperanca de que, 
apesar dessa injustica que caracteriza o mundo, possa acontecer | 
{ que a injustica nao seja a ultima palavra”. . 








substituiu o do lucro, mas os homens con- 
tinuam como objetos de administracdo, de 
administracdo centralizada e burocratizada. 

O lucro por um lado e o controle do 
plano por outro geraram repressao sempre 
maior. Portanto, o que estrutura a sociedade 
industrial é uma ldégica pérfida. E a inten- 
¢4o do trabalho de Horkheimer intitulado 
Eclipse da raza@o. Critica da razdo instru- 
mental (1947) é a de “examinar 0 conceito 
de racionalidade que esta na base da cultura 
industrial moderna, e procurar estabelecer 
se esse conceito ndo contém defeitos que o 
viciam de modo essencial”. 


aes A vazGo instrumental 


Digamos logo que, segundo Horkhei- 
mer, 0 conceito de racionalidade que est4 na 
base da civilizagao industrial é podre na raiz: 
“A doenga da razao esta no fato de que ela 
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nasceu da necessidade humana de dominar 
a natureza [...]”. 

Essa vontade de dominar a natureza, 
de compreender suas “leis” para submeté- 
la, exigiu a instauragao de uma organiza¢ao 
burocratica e impessoal, que, em nome do 
triunfo da razdo sobre a natureza, chegou a 
reduzir o homem a simples instrumento. Ao 
progresso dos recursos técnicos, que pode- 
riam servir para “iluminar” a mente do ho- 
mem, acompanha um processo de desumani- 
zagao, de tal modo que o progresso ameaga 
destruir precisamente o objetivo que deveria 
realizar: a idéia do homem. E a idéia do 
bomem, isto é, sua humanidade, sua emanci- 
pacdo, seu poder de critica e de criatividade 
acham-se ameagados porque o desenvolvi- 
mento do “sistema” da civilizacao industrial 
substituiu os fins pelos meios e transformou 
a razdo em instrumento para atingir fins, 
dos quais a razdo nao sabe mais nada. 

Em outros termos, “o pensamento pode 
servir para qualquer objetivo, bom ou mau. 
E instrumento de todas as acdes da socie- 
dade, mas nao deve procurar estabelecer as 
normas da vida social ou individual, que se 
sup6e serem estabelecidas por outras forgas”. 

A razao, portanto, nao nos da mais ver- 
dades objetivas e universais as quais possa- 
mOs nos agarrar, mas somente instrumentos 
para objetivos ja estabelecidos. Nao é ela 
que fundamenta e estabelece 0 que sejam o 
bem e 0 mal, como base para orientarmos 
nossa vida; quem decide sobre 0 bem e o 
mal é agora o “sistema”, ou seja, o poder. 
A razao é agora ancilla administrationis e, 
“tendo renunciado a sua autonomia, a raz4o 
tornou-se um instrumento. §3 





sue A filosofia como dentincia 


da razGo instrumental 


Diante desse vazio terrivel, procura- 

se remedia-lo voltando a sistemas como a 

astrologia, a ioga ou o budismo; ou entao 

sdo propostas adaptacées populares de 

filosofias classicas objetivistas ou, ainda, 

“recomendam-se para 0 uso moderno ee) 

as ontologias medievais” 

As panacéias, porém, nao deixam de 

ser ee A realidade, no entanto, é que: 

1) “A natureza é concebida hoje, mais 

do que nunca, como simples instrumento 

do homen; é o objeto de exploracdo total, 

a qual a razao nao atribui nenhum objetivo 
e€ que, portanto, nao conhece limites” 
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2) “O pensamento que nao serve aos 
interesses de um grupo constituido ou aos 
objetivos da produgdo industrial considera- 
se inutil e supérfluo” 

3) Essa decadéncia do pensamento 
“favorece a obediéncia aos poderes constitui- 
dos, sejam eles representados pelos grupos 
que controlam o capital, ou pelos grupos 
que controlam o trabalho” 

4) A cultura de massa “procura ‘ven- 
der’ aos homens 0 modo de vida que ja le- 
vam e que odeiam inconscientemente, ainda 
que o louvem com palavras” 

5) “Nao s6 a capacidade de producao 
do operdrio é hoje comprada pela fabrica e 
subordinada as exigéncias da técnica, mas 
também os chefes dos sindicatos estabelecem 
sua medida e a administram” 

6) “A deificacdo da atividade industrial 
nao conhece limites. O dcio é considerado 
uma espécie de vicio, quando vai além da 
medida do que é necessario para restaurar 
as forgas e permitir retomar o trabalho com 
maior eficiéncia”. 

7) O significado da produtividade é me- 
dido “com critérios de utilidade em relacao 
a estrutura de poder, ndo mais em relagdo 
as necessidades de todos” 

Nessa situagdo desesperada, “o maior 
servigo que a razdo poderia prestar a hu- 
manidade” seria o da “denuncia do que é 
comumente chamado de razao”. Escreve 
ainda Horkheimer: “Os verdadeiros in- 
dividuos de nosso tempo sao os martires 
que passaram por infernos de sofrimento e 
degradacdo em sua luta contra a conquista 
€ a opressdo, nao mais as personagens da 
cultura popular, infladas pela publicidade. 
Aqueles herdis, que ninguém cantou, ex- 
puseram conscientemente sua existéncia 
individual a destruigdo sofrida por outros 
sem ter consciéncia disso, como vitimas dos 
processos sociais. Os martires anénimos dos 
campos de concentragao s4o o simbolo de 
uma humanidade que luta para vir 4 luz. A 
funcdo da filosofia é a de traduzir 0 que eles 
fizeram em palavras que os homens possam 
ouvir, ainda que suas vozes mortais tenham 
sido reduzidas ao siléncio pela tirania” 


A nostalgia 
do “totalmente Outro” 


Marxista e revolucionario quando jo- 
vem, Horkheimer foi se afastando pouco a 
pouco de suas posi¢G6es juvenis. 
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Oitava parte - O marxismo depois de Marx e a Escola de Frankfurt 


Nao podemos absolutizar nada (deve- 
se recordar que Horkheimer é de origem 
judaica) e, portanto, também nao podemos 
absolutizar o marxismo. “Todo ser finito 
—ea humanidade é finita — que se pavo- 
neia como o valor ultimo, supremo e unico, 
torna-se idolo, que tem sede de sacrificios 
de sangue” 

Marxista por ser contrario ao na- 
cional-socialismo, Horkheimer desde o 
inicio nutriu duvidas sobre o fato de “se a 
solidariedade do proletariado pregada por 
Marx era verdadeiramente 0 caminho para 
chegar a uma sociedade justa”. Na realida- 
de — observa Horkheimer em A nostalgia 
do totalmente Outro (1970) — as ilus6es 
de Marx logo vieram a tona: “A situagao 
social do proletariado melhorou sem a re- 
volugao, e o interesse comum nao é mais a 
transformagdo radical da sociedade, e sim 
a melhor estruturacao material da vida”. E, 
na opiniao de Horkheimer, existe uma solli- 
dariedade que vai além da solidariedade de 
determinada classe: é a solidariedade entre 
todos os homens, “a solidariedade que de- 
riva do fato de que todos os homens devem 
sofrer, devem morrer e sao finitos” 

Se assim é, entao “todos nés temos em 
comum um interesse originariamente huma- 
no: o de criar um mundo no qual a vida de 
todos os homens seja mais bela, mais longa, 
mais livre da dor e, gostaria de acrescentar, 
mas nao posso acreditar nisso, um mundo 
que seja mais favoravel ao desenvolvimento 
do espirito”. 

Diante da dor do mundo e diante da 
injustiga, nado podemos ficar inertes. Mas 
nds, homens, somos finitos. Por isso, embora 
nao devamos nos conformar, também nado 
podemos pensar que algo historico — uma 


politica, uma teoria, um Estado — seja algo 
absoluto. Nossa finitude, ou seja, nossa 
precariedade, nado demonstra a existéncia 
de Deus. Entretanto, existe a necessidade 
de uma teologia, nao entendida como cién- 
cia do divino ou de Deus, e sim como “a 
consciéncia de que o mundo é fendmeno e, 
portanto, nado a verdade absoluta que sé a 
realidade ultima pode ser. A teologia — e 
aqui devo me expressar com muita cautela 
— €a esperanca de que, apesar dessa injusti- 
¢a que caracteriza o mundo, possa acontecer 
que essa injustiga nao seja a ‘ultima palavra”. 
Assim para Horkheimer, portanto, a teolo- 
gia é “expressao de uma nostalgia segundo 
a qual o assassino nao possa triunfar sobre 
sua vitima inocente” 

Portanto, “nostalgia de justica per- 
feita e consumada”. Esta jamais podera 
ser realizada na histéria, diz Horkheimer. 
Com efeito, “ainda que a melhor sociedade 
viesse a substituir a atual desordem social, 
ndo sera reparada a injustig¢a passada e 
nao se anulara a miséria da natureza cir- 
cunstante” 

Entretanto, isso nao significa que 
devamos nos render aos fatos, como, por 
exemplo, ao fato de que nossa sociedade 
torna-se sempre mais sufocante. Nos, diz 
Horkheimer, “ainda nado vivemos em uma 
sociedade automatizada [...]. Ainda pode- 
mos fazer muitas coisas, mesmo que mais 
tarde essa possibilidade venha a ser-nos 
tirada” 

E 0 que o filésofo deve fazer é criticar 
“a ordem constituida” para “impedir que 
os homens se percam naquelas idéias e na- 
queles modos de comportamento que a so- 
ciedade lhes propicia em sua organizagao” 


texto Ea 
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IV. Herbert Marcuse 


u“ 7] 
ea grande YEcusa 








¢ Para Freud a histéria do homem ¢ historia de sua repressao; isso no sentido 
- preciso de que a cultura e a civilizacdo foram possiveis e sobrevivem apenas gragas 
a CORSO sociais e biolgicas suportadas pelos individuos particulares. : 
». Arepressao dos instintos e a transformacao do principia do - 
prazer em principio da realidade sao os pressupostos ees 








Uma duvida 









civilizagao; e o progresso é fruto de duro trabalho. 
& Escreve Marcuse (1898-1979) a propdsito dessa perspectiva eee Ae reud, 
_de Freud: “A convicgad de que uma civilizacao nao-repressivaseja 4 ON 22S°° 
impossivel é uma pedra angular da construc4o teérica freudiana”. Co vcesriamente 
_ Mas — pergunta-se Marcuse em Eras e civilizagdo (1955)-€ de “epressiva”? 
fato verdade que nao é possivel uma civilizagao sem repressao?  _, § 7 






-E de fato verdade que a repressdo ee instintos em funcdo da .... 
civilizagdo deve ser eterna? ser reset 





: ° Atal interrogacao Marcuse Fai nondé cagaiuerene. e fundamenta a res-. 
posta dele sobre o fato de que o progresso tecnolégico gerou as premissas para a 
libertagao da sociedade da obrigacao do trabalho, para uma dilatacao i teinpp fe 












_ livre: ”O reino da liberdade, expandindo-se sempre mais, torna-se 
verdadeiramente ° reino do jogo, do livre jogo das faculdades . Critica 
individuais”. _ da “sociedade 

~ Apesar de tudo, a utopia, ote tecnicamente possi- de uma 





vel permanece inatingivel. E isso pelo motivo de que - € 0 que. dimensao” 
Marcuse sustenta em O homem de uma dimensdo (1964) - uma ~ $23 
filosofia de uma dimensdo (negacao do pensamento critico) é sag ii e 
posta a servico de uma sociedade de uma dimensdo (sem oposicao e entregue a0. 
exercicio do poder total), na qual vivem homens de uma dimensdo, cujas ocupacdées, © 
necessidades e aspiragdées sdo determinantes do universo tecnoldgico-politico da. 
sociedade industrial avancgada. Uma sociedade, esta, que podera ser questionada 
apenas a partir do exterior, pela grande massa dos rejeitados e dos estrangeiros, - 


dos explorados e dos hi cates sau outras ragas e outras cares; ceobteh desocupa:. 


dos ¢ e pale inaptos. 


\ 





dey E impossivel 
ira 


UMa “civilizacao 


~ . th 
ndo-repressiva¢ 


Eros e civilizacdo (1955) desenvolve 
um dos temas mais importantes do pensa- 
mento de Freud, ou seja, a teoria freudiana 
de que a civilizagao baseia-se na repressao 
permanente dos instintos humanos. Como 
escrevia Freud, “a felicidade nao é um va- 
lor cultural”. E, comenta Marcuse (1898- 
1979), isso no sentido de que “a felicidade 
esta subordinada a um trabalho que ocupa 
toda a jornada, a disciplina da reproducao 





monogamica, ao sistema constituido das 
leis e da ordem. O sacrificio metédico da 
libido e seu desvio imposto inexoravelmen- 
te, para atividades e express6es socialmente 
uteis, sdo a cultura”. Na opinido de Freud, 
a historia do homem € a historia de sua 
repressao. A cultura ou civilizagdo imp6e 
constrigGes sociais e bioldgicas ao indivi- 
duo, mas essas constrigdes s40 a condi¢gdo 
preliminar do progresso. Deixados livres 
para seguir seus objetivos naturais, os 
instintos fundamentais do homem seriam 
incompativeis com toda forma duradoura 
de associagao: “Os instintos, portanto, 
devem ser desviados de sua meta, e inibi- 
dos em seu objetivo. A civilizagao comega 
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quando se renuncia eficazmente ao objetivo 
primario: a satisfacdo integral das necessi- 
dades”. Essa renuncia ocorre na forma de 
deslocamento: 









satisfagao 







satisfacao 


imediata adiada 
prazer —  limitagdo do prazer 
alegria (jogo) —  fadiga (trabalho) 
receptividade ae produtividade 









auséncia de repressio —> seguranca 


Marcuse diz que “Freud descreveu 
essa mudancga como a transformag¢ao do 
principio do prazer em principio de reali- 


dade”, e as vicissitudes dos instintos sao as 
vicissitudes da estrutura psiquica na civi- 
lizagdo. E “com a instituigao do principio 
de realidade, o ser humano — que, sob o 
principio do prazer, fora pouco mais do que 
mistura de tendéncias animais, tornou-se 
Eu organizado”. Para Freud, a modificagdo 
repressiva dos instintos é conseqiiéncia “da 
eterna luta primordial pela existéncia [...] 
que continua até nossos dias”. Sem a mo- 
dificacao, ou melhor, o desvio dos instintos, 
nado se vence a luta pela existéncia e nao 
seria possivel nenhuma sociedade humana 
duradoura. Entretanto, diz Marcuse, Freud 

“considera * eterna’ a luta primordial pela 
existéncia”, acreditando, com isso, num 
antagonismo eterno “entre o principio do 
prazer e o principio de realidade [...] A 
convicgdo de que é impossivel uma civili- 
zaGao nao repressiva representa uma pedra 
angular da construgao te6rica freudiana” 
Precisamente contra essa eternizacao e ab- 
solutizagdo do contraste entre o principio 
do prazer e o principio de realidade é que 
se voltam os golpes criticos de Marcuse, 
no sentido de que, em sua opinido, esse 
contraste nao é metafisico ou eterno, de- 
vido a certa misteriosa natureza humana 
considerada em termos essencialistas. Esse 
contraste é muito mais produto de uma or- 
ganizacao hist6rico-social especifica. Freud 
mostrou que a falta de liberdade e a cons- 
triga4o foram o preco pago por aquilo que 
se fez, pela “civilizagdo” que se construiu. 
Mas disso nao deriva necessariamente que 
O preco a ser pago seja eterno. 
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Herbert Marcuse (1898-1979). 

Sua filosofia “quer se manter fiel aqueles que, 
sem esperanca, deram 

e dao a vida por causa da grande recusa”. 


vhs “Evos” libertado 


O progresso tecnoldgico gerou as 
premissas para a libertagdo da sociedade 
em relacgdo 4 obrigagao do trabalho, pela 
ampliagao do tempo livre, pela mudanga da 
relagao entre tempo livre e tempo absorvido 
pelo trabalho socialmente necessdrio (de 
modo que este se torne apenas meio para a 
libertagao de potencialidades hoje reprimi- 
das): “Expandindo-se sempre mais, o reino 
da liberdade torna-se verdadeiramente o 
reino do jogo, do livre jogo das faculdades 
individuais. Assim libertadas, elas geram 
formas novas de realizacao e de descoberta 
do mundo, que, por seu turno, darado nova 
forma ao reino da necessidade e a luta pela 
existéncia”. O reino da necessidade (cen- 
trado no principio do desempenho e da 
eficiéncia, que suga toda a energia humana) 
sera entao substituido por uma sociedade 
n4o repressiva, que reconcilia natureza e 
civilizagdo, na qual se afirma a felicidade 
do Eros libertado. 
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No progresso tecnolégico, portanto, 
estao as condigGes objetivas para a transfor- 
macao radical da sociedade. No entanto, o 
progresso tecnoldgico nao fica abandonado 
a si mesmo: é controlado e guiado; cons- 
ciente das possibilidades da derrocada do 
sistema, o poder sufoca as potencialidades 
libertadoras e perpetua um estado de ne- 
cessidade doravante nado mais necessario. 
E assim, ja tecnicamente possivel, a utopia 
permanece inalcangavel. Dai a importancia 
da filosofia, que, embora sem dizer como 
sera 0 reino da utopia, no entanto o anun- 
cia, aO mesmo tempo em que denuncia os 
obstaculos em seu caminho. EZ 





woes O homem de uma dimens&o 


O escrito mais conhecido de Marcuse é 
O homem de uma dimensdo, de 1964. 

O homem de uma dimensdo é o homem 
que vive em uma sociedade de uma dimen- 
sao, sociedade justificada e coberta pela filo- 
sofia de uma dimensao. A sociedade de uma 
dimensdo é sociedade sem oposicdo, ou seja, 
sociedade que paralisou a critica através da 
criacao de um controle total. A filosofia de 
uma dimensdo é a filosofia da racionalida- 
de tecnoldgica e da légica do dominio; é a 
negacdo do pensamento critico, da “légica 
do protesto”; é a filosofia “positivista” que 
justifica “a racionalidade tecnoldgica” 

Na sociedade tecnoldgica avangada, 
“a maquina produtiva tende a se tornar 
totalitaria enquanto determina nao somente 
as ocupacoes, as habilidades e os comporta- 
mentos socialmente requeridos, mas também 
as necessidades e as aspiracg6es individuais”. 
E, como universo tecnologico, a sociedade 
industrial avancada “é um universo politico, 
o ultimo estagio da realizagao de um projeto 
hist6rico especifico, ou seja, a experiéncia, a 
transformacdo e a organizacdo da natureza 
como mero objeto de dominio” 

Ela alcanga a mais alta produtividade 
e a utiliza para perpetuar o trabalho e o 
esforco; nela, a industrializagao mais efi- 
ciente pode servir para limitar e manipular 
as necessidades. Escreve Marcuse: “Quando 
se alcanga esse ponto, a dominacao, sob a 
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forma de opuléncia e liberdade, estende-se 
a todas as esferas da vida privada e publica, 
integra toda oposicao genuina e absorve em 
si toda alternativa”. Em suma, a sociedade 
tecnolégica avangada cria um verdadeiro 
universo totalitario; “em uma sociedade 
madura, mente e corpo séo mantidos em 
um estado de mobilizagao permanente para 
a defesa desse mesmo universo” 

Por tudo isso, a luta pela mudanga 
deve tomar outros caminhos, nao mais os 
indicados por Marx: “As tendéncias totali- 
tarias da sociedade unidimensional tornam 
ineficazes os caminhos e meios tradicionais 
de protesto”. Seja como for, a quest4o, po- 
rém, nao se apresenta como desesperadora, 
pois, “abaixo da base popular conservadora, 
existe a camada dos marginalizados e dos 
estrangeiros, dos explorados e perseguidos 
de outras ragas e de outras cores, dos de- 
sempregados e dos deficientes. Eles ficam 
fora do processo democratico. Sua presenga, 
mais do que nunca, prova quanto é imediata 
e real a necessidade de por fim a condig6es 
e instituicgdes intoleraveis. Dai por que sua 
oposigao é revolucionaria, ainda que sua 
consciéncia nao 0 seja. Sua oposigdo golpeia 
o sistema de fora dele e, por isso, nao é 
desviada pelo sistema; é uma forga elemen- 
tar que infringe as regras do jogo e, assim 
fazendo, mostra tratar-se de um jogo com 
cartas marcadas. Quando eles se reunem e 
andam pelos caminhos, sem armas e sem 
protecdo, para reivindicar os mais elementa- 
res direitos civis, sabem que tém de enfrentar 
caes, pedras e bombas, prisdo, campos de 
concentrac¢do e até a morte [...]. O fato de 
que eles comecam a se recusar a tomar parte 
no jogo pode ser o fato que marca 0 inicio 
do fim de um periodo” 

Isso nao quer dizer, em absoluto, que as 
coisas serao assim. O que se diz é que “o fan- 
tasma esta novamente presente, dentro e fora 
das fronteiras das sociedades avancadas”. E 
0 que a teoria critica da sociedade pode fazer 
é o seguinte: ela “nado possui conceitos que 
possam preencher a lacuna entre o presente 
e seu futuro; nao tendo promessas a fazer 
nem resultados a mostrar, ela permanece 
negativa. Desse modo, ela quer manter-se 
fiel Aqueles que, sem esperanga, deram e dao 
a vida pela grande recusa” 
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V. Erich Fromm 


e a“cidade do ser” 








4 e Em Fuga. de fiberdade (1941) Erich Fromm (1900- 1980) mostra como, sob 
° peso da liberdde e da responsabilidade, o homem nao raramente ceda ao 
“contormisme gregario”, nado encontrando assim sua identidade e perdendo sua 

_ saude mental. Olhando, porém, o caminho histdérico do homem, 

A evens - Fromm relembra — em A desobediéncia como problema psicol6- 
écapacidade —_ gico e moral (1963) —- que “ndo s6.0 desenvolvimento espiritual 
de {do homem) tornou-se possivel a partir do fato de que nossos 
desobedecer — semelhantes ousaram dizer nao aos poderes em ato em nome da 
= 84 ~-prépria consciéncia ou da propria fé, mas que tambem seu desen-. 

_ volvimento intelectual depende da capacidade de desobedecer: 

desohadecacs as B adeoniaeses que tentassem reprimir novas idéias e 4 autoridade de 
-crencas ha muito uciabin dag e ig es as quais toda rears era ended 
oa sentiget: : . 





eee are ans nee mais conhicdos de Groricn é Ter ou ser? (1976), onde ele 
examina “as duas modalidades. basilares de existencia: a modalidade do terea 
rRomaare do MOL M : 

: Para a primeira magdatisde ro) ieheaelee ser do homem é0 






Oo Ramet é ter, razao pela qual “se alguém ndo tem nada, néo é nada”. 

novo da 3 «Buda, Jesus, Mestre Eckhart, o Marx humanista radical (e 
Cidade do Ser nao aquele contrabandeado pelo comunismo soviético), ao con- 
7 §2 --trario, nos indicam, em contextos diferentes, as caracteristicas da 


~ modalidade do ser: “a independéncia, a liberc'ade e a presenga 
des razao > erities”. Ser significa principalmente ser ativos, isto é, dar expressao aos 
proprios talentos, renovar-se, crescer, amar, sair da prisdo do proprio eu isolado, 
“prestar atengao, dar”. Eo homem que é 6 0 homem novo, 0 cidadao da Cidade 
do Ser, de uma cidade onde - assim lemos em A arte de amar (1956) - “a natureza 
social e amante do home nao seja separada de sua existéncia social, mas torne-se 








uma $0 coisa com nela". & Vie 


FY 


ol = A desobediancia 





é de fato um vicio? 


Na opinido de Fromm (1900-1980), o 
homem nasce quando “é arrancado a unido 
originaria com a natureza que caracteriza 
a existéncia animal”. Todavia, quando 
esse evento se realiza, o homem permanece 
fundamentalmente s6. A realidade, como 
evidenciou Fromm em Fuga da liberdade 
(1941), 6 que o homem que se afasta do 
mundo fisico e social, ou seja, o homem 
que se torna livre e responsavel por seus 
proprios atos, por sua propria op¢ao e por 
seus proprios pensamentos, nem sempre 
consegue aceitar o peso da liberdade, e entao 
cede ao “conformismo gregario”, obede- 


cendo cegamente a normas estabelecidas e 
agregando-se a um grupo (e considerando 
como inimigos os outros homens e os ou- 
tros grupos). Desse modo, o homem que 
vai em busca de sua identidade s6 encontra 
sucedaneos e entdo se perde, perdendo sua 
satide mental. 

Em A desobediéncia como problema 
psicoldgico e moral (1963), Fromm afir- 
ma que durante séculos reis, sacerdotes, 
senhores feudais, magnatas da industria e 
genitores proclamaram que a obediéncia é 
virtude e a desobediéncia é vicio. Mas, a essa 
posicao, Fromm contrapoe a perspectiva de 
que “a hist6ria do homem comecou porum 
ato de desobediéncia, e é muito improvdvel 
que se conclua com um ato de obediéncia”. 
Adao e Eva “estavam dentro da natureza 
assim como 0 feto esta dentro do utero da 
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made”. Todavia, seu ato de desobediéncia 
rompeu o laco original com a natureza e os 
tornou individuos: “Longe de corromper o 
homem, o ‘pecado original’ tornou-o livre; 
foi o inicio de sua propria historia. O ho- 
mem teve de abandonar o paraiso terrestre 
para aprender a depender de suas proprias 
forgas e tornar-se plenamente humano”. E 
como nos ensina o messianismo dos profe- 
tas, como nos ensina o “delito” de Prometeu 
(que rouba o fogo dos deuses e “constréi os 
alicerces da evolugdo humana”), como nos 
ensina a caminhada histérica do homem, 
“o homem continuou a se desenvolver me- 
diante atos de desobediéncia. Nao apenas 
seu desenvolvimento espiritual tornou-se 
possivel pelo fato de nossos semelhantes te- 
rem ousado dizer ‘nao’ aos poderes vigentes, 
em nome de sua propria consciéncia ou de 
sua propria fé, mas também seu desenvolvi- 
mento intelectual dependeu da capacidade 
de desobedecer: desobedecer as autoridades 
que tentassem reprimir novas idéias e a 
autoridade de crengas existentes ha longo 
tempo, segundo as quais toda mudanga era 
desprovida de sentido”. 

Uma pessoa torna-se livre e cresce por 
meio de atos de desobediéncia. A capacidade 
de desobedecer, portanto, é a condi¢gdo da 
liberdade, que representa a capacidade de 
desobedecer: “Se tenho medo da liberdade, 
nado posso ousar dizer ‘nado’, ndo posso ter a 
coragem de ser desobediente. Com efeito, a 
liberdade e a capacidade de desobedecer sao 
inseparaveis”. E sao elas que estao na base 
do nascimento e do crescimento do homem 
enquanto tal. Pois bem, diz Fromm, “na fase 
hist6rica atual, a capacidade de duvidar, 
de criticar e de desobedecer pode ser tudo 
© que se interpde entre um futuro para a 
humanidade e o fim da civilizagdo”. 


ede ‘Ter ou ser? 


Foi precisamente a andlise da crise da 
sociedade contempordnea e a possibilidade 
de resolvé-la que Fromm dedicou um de 
seus livros mais lidos: Ter ou ser? (1976), 
onde examina os “dois modos basilares de 
existéncia: 0 modo do ter e 0 modo do ser”. 
Quanto ao primeiro modo, diz-se que a 
verdadeira esséncia do ser € 0 ter, razao por 
que “se alguém ndo tem nada, nao é nada”. 
E é com base nessa idéia que os consumi- 
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dores modernos se etiquetam a si mesmos 
com a seguinte expressao: eu sou = aquilo 
que tenho e aquilo que consumo. Diante 
desse modo de existéncia individual e social, 
Fromm recorda Buda, que ensinou que nao 
devemos aspirar as posses; Jesus, para quem 
de nada adianta ao homem ganhar 0 mundo, 
mas perder-se a si mesmo; mestre Eckhart, 
que ensinava a nao ter nada; Marx, que 
afirmava que “o luxo é vicio, exatamente 
como a pobreza”, e que devemos nos propor 
como meta Oo ser muito, nao o ter muito. 
Refiro-me aqui — precisa Fromm — ao 
verdadeiro Marx, ao humanista radical, e 
nao a sua contrafagdo vulgar constituida 
pelo ‘comunismo’ soviético”. 

Assim, se no modo do ter um homem é 
O que tem e 0 que consome, os pré-requisitos 
do modo do ser sao “a independéncia, a 
liberdade e a presenga da razao critica”. A 
caracteristica fundamental do modo do ser 
consiste “em ser ativo”, o que nao deve ser 
entendido no sentido de atividade externa, 
de estar atarefado, e sim de atividade in- 
terna, do uso produtivo de nossos poderes 
humanos. Ser ativo significa dar expressdo 
as suas faculdades e talentos préprios, a 
multiplicidade de dotes que todo ser huma- 
no possui, embora em graus diversos. Sig- 
nifica renovar-se, crescer, expandir-se, amar, 
transcender a prisdo do proprio eu isolado, 
interessar-se, “prestar atengao, dar”. 

Delineados esses dois modos de exis- 
téncia, Fromm afirma: “A cultura tardio- 
medieval tinha por centro motor a visdo da 
Cidade de Deus. A sociedade moderna se 
constituiu porque as pessoas partiram da 
visao do desenvolvimento da Cidade terre- 
na do progresso. Em nosso século, porém, 
essa visdo foi se deteriorando até se reduzir 
a da Torre de Babel, que j4 comega a ruir e 
arrisca envolver a todos em sua derrocada. 
Se a Cidade de Deus e a Cidade Terrena 
constituem a tese € a antitese, uma nova sin- 
tese representa a Unica alternativa ao caos: 
a sintese entre o nucleo espiritual do mundo 
tardio-medieval e o desenvolvimento, ocor- 
rido a partir da Renascenga, do pensamento 
racional e da ciéncia. Essa sintese constitui 
a Cidade do Ser”. Essa Cidade do Ser sera a 
cidade do homem novo, ou seja, sera a so- 
ciedade “organizada de modo tal — escrevia 
Fromm em A arte de amar (1956) — que 
a natureza social e amante do homem nao 
seja separada de sua existéncia social, mas 
se torne uma coisa unica com ela”. 
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ADORNO 





A filosofia nado pode 
se reduzir a ciéncia 


H6 tendéncias no pensamento contem- 
pordneo de reduzir todo o conhecimento a 
ciéncia ~ basta pensar no neopositivismo. 
Todavia, diz Adorno, "o pensamento cientifi- 
cizado estd submetico a diviséo do trabalho"; 
@, cego em relagdo aos fins, profbe-se a 


compreensdo 0s seus pressupostos sociais. 
O ideal da ciéncia, portanto, se transformou 
em "uma escraviddo que probe o pensa- 
mento de pensar" e de dirigir o olhar sobre a 
"totalidade”, sobre a qual apenas a Filosofia 
pode sensatamente falar. 


O trabalho da ciéncia sempre interferiu 
no campo da metafisica tradicional. Desde a 
especulagdo cosmoldgica, a ciéncia subtraiu 
a metafisica uma parte sempre maior daquilo 
que ela considgrava sua propriedade estrita, @ 
ao mesmo tempo esbogou um ideal de certeza 
indubitdvel diante da qual a metafisica, onde 
ndo se servisse de uma disciplina cientifica, 
parecia va @ dogmatica. Como @ possivel uma 
metafisica como ciéncia: esta formulagdo ndo 
parafraseia apenas o tema da critica kantiana 
da razGo enquanto teoria do conhecimento, 
mas exprime também o imeulso motor de toda 
a filosofia moderna. Todavia, desde o inicio 
issSO NdoO sustenta apenas um “problema” a ser 
resolvido em tranquilo progresso, por exemplo, 
a purificagdéo da Filosofia em relagdo a seus 
conceitos pré-cientificos por meio da reflexdo 
sobre si mesma. A transformnacdo da Filosofia em 
ciéncia, @ que também fosse, como frequente- 
mente se aduziu como escapatéria com intengao 
apologética, em ciéncia primeira @ fundante 
das ciéncias particulares ou entéo suprema @ 
coroante, Ndo @ uma feliz maturagdo na qual 
oO pensamento se despoje de seus rudimentos 
pueris, de desejos e de projegdes subjetivas; 
mas desestabiliza ao mesmo tempo também 
0 préprio conceito da filosofia. Até que ela se 
esgota no culto daquilo que “é o caso” (con- 
forme a formulagde de Wittgenstein), entra em 
competic¢do com as ciéncias As quais, em sua 
cequeira, se assimila, embora permanecendo 
sempre na retaquarda; todavia, se rompe com 
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elas @ se pde a pensar, fresca @ alegre, a torto 
@a direito, torna-se uma prerrogativa impoten- 
te, a sombra da religido dominical, cheia de 
somboras. Portanto, se a filosofia perdeu toda 
reputagdao junto 4 ciéncia especializada, isso 
ndo deve ser atriouido 4 limitagdo desta ultima, 
@ sim a uma inevitabilidade obdjetiva. 

A partir do movimento do prdéprio pensa- 
mento filosdfico pode-se entrever o que ihe 
ocore com o progresso intransigente de seu 
controle @ autocontrole cientifico. Com o tornar- 
se mais verdadeiro, o pensamento renuncia 4 
verdade. Quem reflete com plena liberdade so- 
bre objetos requeridos pela ciéncia organizada 
pode taivez fugir ds vezes ao taecium scientioe; 
em troca, porém, ndo sé é pago com o ultrajante 
elogio as suas capacidades intuitivas OU AO seu 
ter fornecido sugestdes, mas deve ainda tole- 
rar que ihe seja demonstrada tanto a falta de 
competéncia, como a inferioridade daquilo que 
é logo torcido em hipéteses e triturado entre as 
duas mds de moinho do “Onde estd a prove?” 
@ “Onde esta a novidade?”. Se, ac contrario, a 
Filosofia, para fugir desse perigo, se retira em 
si mesma, cai no jogo conceitual vazio ou entdo 
no escoldstico ndo-vinculante, mesmo que o 
esconda por tras de patéticos neologismos do 
tipo daqueles que, segundo De Maistre, sdo te- 
midos pelos grandes escritores. O pensamento 
que procura as apalpadelas entender — e@ sobre 
o préprio entender se estende, entretanto, o 
tabu da nao cientificidade — encontra ja tudo 
ocupado. Ndo apenas @ posto de sobreaviso 
contra o diletantismo, o complemento do esper- 
to, mas até paralisado sem sequer poder-se 
limitar ao menos a confessar a ligagdo espiri- 
tual entre tudo aquilo que constatou, de que 
Fausto lamenta a falta. Com efeito, a “sintese”, 
que se contenta com descobertas cientificas ja 
disooniveis, permanece exterior 4 referéncia 
espontdnea do pensamento ao objeto @ é ela 
ordpria um ato parcial daquela organizagae que 
se ilude de revogar. O ideal da ciéncia que a um 
tempo havia ajudado a Filosofia a libertar-se dos 
lagos ideoldgicos, posto em conserva, tornou-se 
entrementes também ele uma escravidéo que 
proibe ao pensamento de pensar. Isso, porém, 
ndo @ simples desenvolvimento Falso como nédo 
o 6 aquele, de andlogos entendimentos, da 
sociedade 4 qual é intrinseca a filosofia, @ por 
isso Ndo se deixa corrigir G vontade por meio 
da compreensdo @ da decisdo. O pensamen- 
to cigntificizado esta suometido 4 divisdo do 
trabalho. Ou procede segundo os esquemas 
oré-indicados, @ poupando esforcos supérfiuos, 
das disciplinas particulares estabelecidas, ou 
entéo se estabelece camo disciplina particular 
suplementar que se afirma sobre o mercado 
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porque diferente das outras. O pensar que se 
opde 4 divisdo do trabalho regride em relagdo 
ao desenvolvimento das forgas, @ se comporta 
como “arcaico”; porém, caso se enquadre como 
ciéncia entre as ciéncias, renuncia a seu prd- 
prio impulso motor justamente onde dele teria 
maior necessidade. Ele permanece estatico, 
permanece mera reconstrugdo de algo jd pré- 
formado pelas categorias sociais @, por fim, 
oglas relagées da produgdo mesmo quando 
oresume julgar sobre assim chamadas ques- 
t6es de principio, como a relagdo entre sujeito 
@ objeto. A ciéncia coisifica enquanto declara 
que o trabalho espiritual incorporado, o saber 
inconsciente de suas mediagdes sociais, é o 
saber ut sic. Isso @ expresso por todas as suas 
exigéncias @ todas as suas proibigdes. 


T. W. Adorno, 
Sobre a metacritica da gnosiologia. 


HoORKHEIMER 





A nostalgia 


do “totalmente Outro” 


Ai teologia é “expressdo de uma nostal- 
gia, segundo a qual o assassino ndo pode 


triunfar sabre sua vitima inocente”. 





Gumnior — O senhor fala de hebraismo. 
Onde estd a ligagdo com a teoria critica? 

HorkHelmer — O hebreu religioso hesita, por 
exemplo, se deve escrever a palavra Deus. Em 
seu lugar faz um apdstrofo, porque para ele 
Deus @ 0 “inomindvel”, porque Deus néo se 
deixa representar sequer por uma palavra. 

Gumnior — Mas essa relutdncia em repre- 
sentar Deus remonta ao mandamento divino, 
que, segundo a Biblia, foi dado a Moisés so- 
bre o monte Sinai: ndo fagas para ti nenhuma 
imagem de Deus. 

HorkHemer — Naturalmente. Mas nao nos 
devemos perguntar o porqué desse mandamen- 
to? Nenhuma outra religido, fora do hebraismo, 
conhece essa prescricdo. €u creio que este man- 
damento existe, porque no hebraismo aquilo que 
importa ndo @ como Deus &, mas como ohomem é. 

Penso na correspondéncia entre Paul 
Claudel e André Gide, na qual Claudel procura 


levar Gide ao cristianismo. Gide escreve que lhe 
é impossivel crer nos dogmas do cristianismo, 
@ Claudel lhe responde mais ou menos assim: 
"Entdo ndo creia, mas vd 4 igreja @ faga aquilo 
Que é prescrito; o resto vird". 

€ uma atitude semelhante 4 dos hebreus, 
que por séculos observaram suas prescrigées. 
Um rabino talvez possa dizer: deixe em paz a 
Fé, mas faga aquilo que esta prescrito. 

Por isso o catolicismo esta mais préximo 
do hebraismo do que © protestantismo, por- 
que no catolicismo a agdo tem um papel muito 
mais decisivo do que a fé. O conceito da fé é 
propriamente uma inven¢gdo do protestantismo, 
para evitar a alternativa entre ciéncia @ supers- 
tigdo. Para salvar a religiGo encontrou-se para 
a alternativa um terceiro Angulo, a Fé. 

Este problema ndéo existe para o hebrais- 
mo. AS prescrig¢ées ceterminam toda a vida do 
hebreu praticante. Este fato manteve unido o 
hebraismo, porque, onde quer que estivesse 
um hebreu, seus companheiros de Fé viviam 
segundo os mesmos mandamentos. 

Gumnior — €m poucas palavras, o que é 
Cecisivo 6 a ago, o fazer: ndo é importante, 
a0 contrério, que Deus exista, que se creia ou 
ndo s@ creia nele. 

HorkHeimer — Do ponto de vista dialético @ 
importante @ ao mesmo tempo ndéo importante. 
Nao & importante, porque, conforme ja disse, 
nds n&o podemos dizer nada sobre Deus, 2 ndo 
é crivel a Coutrina crist€ de que exista um Deus 
onipotente e infinitamente bom, haja vista a dor 
que hd milénios domina a terra. importante, 
porque por tras de toda agdo humana esta a 
teologia. Pense em tudo o que nds, Adorno @ 
eu, escrevemos na Dialética do Iluminismo. La se 
diz: uma politica que ndo conserve em si, ainda 
que em forma extremamente néo-reflexa, uma 
teologia, em ultima andlise, por mais hdbil que 
possa ser, permanece especulagdo. 

Gumnior ~ O que significa aqui teologia? 

HorkHeimern — Procurarei explicar. Do ponto 
de vista do positivismo néo €@ possivel deduzir 
nenhuma politica moral. Se olharmos as coisas 
do ponto de vista estritamente cientifico, o édio, 
apesar de todas as diferengas de fungdo social, 
nado & pior do que o amor. Ndo hé nenhuma 
motivagdo légica premente, se para mim ndo 
ha nenhuma vantagem na vida social. 

Gumnior — O positivismo pode, portanto, 
se bem entendi, dizer como no sentido de Geor- 
ge Orwell: a guerra é boa ou md come a paz; 
a liberdade & boa ou ma como a escraviddo @ 
a opressdo. 

HorKHeimen — Exatamente. Com efeito, 
como & possivel fundar exatamente que ndo 
devo odiar, quando isso me deixa cémodo? 
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O positivismo ndo encontra nenhuma insténcia 
que transcenda o homem, que ponha uma 
dara distingéo entre prontidGo em socorrer @ 
anseio por lucro, entre bondade e@ crueldade, 
entre cupidez @ doacgdo de si. Também a ldgica 
permanece muda; ela néo reconhece nenhum 
primado para a atitude moral. Todas as tentati- 
vas de fundagdo da moral sobre uma sabedoria 
deste mundo em vez de sobre a referéncia a 
um além — mesmo Kant nem sempre contradisse 
esta inclinagdo — repousam sobre ilusées de 
concordéncias impossiveis. Tudo aquilo que tem 
relagdo estreita com a moral, remete em ultima 
andlise 4 teolagia. Toda moral, pelo menos nos 
paises ocidentais, funda-se sobre a teologia, 
com boa paz de todos os esforgos para tomar 
as devidas distancias em relagdo 4 teologia. 

Gumnior — Ainda a mesma pergunta, se- 
nhor Horkheimer: o que significa aqui teologia? 

Horkueimern — De nenhurm modo aqui teolo- 
gia significa ciéncia do divino ou, talvez, ciéncia 
de Deus. 

Teologia significa aqui a consciéncia de 
que o mundo é fenémeno, que ndo é a verdade 
absoluta, a qual apenas € a realidade ultima. A 
teologia é — devo me exprimir com muita cautela 
— a esperanga de que, apesar dessa injustica 
Que caracteriza o mundo, ndo passa ocorrer que 
Q injustiga possa ser a Ultima palavra. 

Gumnior — Teologia como expresséo de 
uma esperanca? 

HorkHeimes — Cu preferiria dizer: exeressdo 
de uma nostalgia; de uma nostalgia, segundo a 
qual o assassino néo possa triunfar sobre sua 
vitima inocente. 








M. Horkheimer, 
A nostalgia do totalmente Outro. 





HORKHEIMER - ADORNO 





€ necessério frear 
a corrida para o mundo 
da organizacdo 





"OC lluminismo volta a converter-se em 
mitologia": o Huminismo se transformou em 
pensamento especializado, resolve-se na 
economia de mercado, & uma rendicdo aos 
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fotos. Estd “paralisado pelo medo da verda- 
de". € sobre a autodestruicdo do Iluminismo 
que Horkheimer e Adorno dirigem sua aten- 
¢Go. "Néo temos a minima duvide [...] de que 
a liberdade na sociedade é insepardvel do 
pensamento iluminista. Mas consideramos 
ter compreendido, com igual clareza, que 
© préerio conceito deste pensamento, néo 
menos que as formas histéricas concretas, 
das instituigdes sociais aS quais estd @s- 
treitamente ligado, implicam j6 o germe da 
regressdo que hoje se verifica em todo lugar. 
Seo Huminismo n&o acoihe em si a conscién- 
cia deste momento regressivo ele assina 
sua prépria condenacgéo". A realidade, com 
efeito, € que “o aumento ca produtividade 
econdmica, que gera, Je um lado, as condi- 
cées de um mundo mais justo, propicia, do 
outro lado, para o aparato técnico @ para 
Os grupos sociais que dele dispdem, uma 
imensa superioridade sobre o resto do po- 
pulagdo. O individuo, diante das poténcias 
econdémicas, é reduzido a zero". Eis, entdo, 
que é urgente reafirmar a idéia de que “Aoje 
se trata de conservar, estender, descobrar a 
liberdade, em vez de acelerar, mesmo que 
medianamente, a corrida para o mundo da 
organiza¢do". 


Que a Fabrica higiénica e tudo aquilo que 
a @la s@ liga, utilidades @ paldcio do esporte, 
liquidem obtusamente a metafisica, seria ainda 
indiferente; mas que eles, na totalidade social, 
s@ tornem por sua vez metafisica, uma cortina 
ideoldogica por tras da qual se adensa a des- 
graga real, isso ndo ¢ indiferente. € daqui que 
se movem nossos fragmentos. [...] 

A condenagdo da superstigdo sempre 
significou, junto com o processo do dominio, 
também o desmascaramento do mesmo. O 
llurninismo & mais que Iluminismo; natureza que 
s@ faz ouvir em seu estranhamento. 

Mas reconhecer o dominio, até dentro do 
eensamento, como natureza ndo-conciliada, 
poderia deslocar tal necessidade, de que o 
préprio socialismo admitiu demasiadamente 
depressa a eternidade, em homenagem ao 
common sense reacionario. Elevando a ne- 
cessidade como “base” para todos os tempos 
futuros, @ degradando o espirito — conforme 
o modo idealista — como vértice supremo, ele 
conservou demasiado rigidamente a heranga da 
Filosofia burguesa. Assim, arelacdo da necessi- 
dade para como reino da liberdade continuaria 
euramente quantitativa, mecdnica, @ a natureza, 
posta de fato como estranha, como na primeira 
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mitologia, tornar-se-ia totalitdria e acabaria por 
absorver a liberdade junto com o socialismo. 
Renunciando ao pensamento, que se vinga, 
em sua forma coisificada — como matematica, 
maquina, organizagdo — do homem esquecido 
dele, o lluminismo renunciou 4 sua prépria rea- 
lizagdo. Disciplinando tudo aquilo que @ indivi- 
dual, ele deixou ndo compreendida a liberdade 
de se retorcer — a partir do dominio sobre as 
coisas ~ sobre o ser @ sobre a consciéncia dos 
homens. Mas a praxis que inverte depende d 
intransigéncia da teoria para a inconsciénci 
com que a sociedade deixa o pensamento se 
endurecer. O que torna dificil a realizagdo ndo 
sdo s@us pressupostos materiais, a técnica 
desencadeada como tal. Esta é a tese dos so- 
cidlogos, que procuram agora UM novo antidoto, 
talvez de marca coletivista, para descobrir o 
antidoto. Responsdvel é um complexo social de 
cequeira. O mitico respeito cientifico dos poves 
pelo dado que eles produzem continuamente 
acaba por sé tornar, por sua vez, um dado 
de fato, a fortaleza diante da qual tambem a 
fantasia revoluciondria se envergonha de si 
mesma como utopismo @ degenera em passiva 
crenga na tendéncia objetiva da histéria, Como 
drgdo desta adaptagdo, como pura construgdo 
de meios, o lluminismo @ tdo destrutivo como 
afirmam seus Inimigos roménticos. Ele chega a 
si proprio agenas denunciando o Ultimo acordo 
com eles @ ousando abolir o falso absoluto, 
o principio do dominio cego. O espirito desta 
tgoria intransigente poderia inverter, justamente 
para seu objetivo, o inexordvel do progresso. 
Seu arauto, Bacon, sonhou mil coisas “que os 
reis com todos os seus tesouros ndo podem 
adaquirir, sobre as quais sua autoridade ndo 
comanda, das quais seus emissdrios e informan- 
tes ndo déo noticias”. Conforme augurava, elas 
cabem aos burqueses, aos herdeiros iluminados 
dos reis. Multiplicando a violéncia por meio da 
mediagdo do mercado, a economia burguesa 
multiplicou também seus prdprios bens @ suas 
préprias forgas a ponto de ndo haver mais 
necessidade, para administrd-los, ndo sé dos 
reis, mas sequer dos burqueses: simplesmente 
de todos. Eles aprendem, finalmente, a partir 
do poder das coisas, a passar sem o poder. O 
lluminismo se realiza @ se tolhe quando os obje- 
tivos prdticos mais proximos revelam-se como a 
distancia alcangada, @ as terras "de quem seus 
emissdrios @ informantes ndo déo noticias”, isto 
é, a natureza desprezada da ciéncia patronal, 
sdo recordadas como as da origem. Hoje que 
a utopia de Bacon — “comandar a natureza por 
meio da prdxis” ~se realizou em escalo telurica, 
torna-se dbvia a esséncia da obrigagdo que ele 
imoutava 4 natureza ndo dominada. €ra o pré- 








Q 
Q 

















487 


prio dominio. €m cuja dissotugdo pode, portanto, 
ultrapassar o saber, em que indubitavelmente 
consistia, conforme Bacon, a “supeYrioridade do 
homem". Todavia, diante desta impossibilidade, 
o lluminismo, a servigo do presente, transforma- 
S@ No engano total das massas. 


M. Horkheimer — Th.UW. Adorno, 
Dialética do Huminismo. 





MARCUSE 





| " id 
Para “outra 


e “mais humana” sociedade 


A alternativa “6 uma socigdade sem 


guerra, sem Cesfrute, sem opressdo, sem 
pobreza e sem desperdicios". 





ENTREVISTADOR — Qual @ entdo o modelo 
alternativo de sociedade? 

Marcuse — A questdo da alternativa sempre 
me pareceu @ até agora me parece bastante 
Facil. Aquilo que os jovens hoje querem @ uma 
sociedade sem guerra, sem desfrute, sem 
opressdo, sem pobreza e sem desperdicios. 
A sociedade industrial avangada possui atual- 
mente os recursos técnicos, cientificos @ naturais 
que sGo necessdrios para satisfazer @ pdr na 
realidade tais aspiragées. O que impede tal 
libertagdo sdo simplesmente o sistema existente 
@ os interesses que operam sem cessar em de- 
fesa dele, empregando para tal objetivo meios 
semore mais paderosos. Parece-me, assim, 
que o modelo alternativo ndo seja demasiado 
dificil de se determinar. Quanto 4 sua fisiono- 
mia concreta, & outra questo. Mas creio que 
sobre a base de uma eliminagdo da pobreza @ 
do desperdicio de recursos se possa encontrar 
uma forma de vida em que os homens consigam 
determinar sua prdpria existéncia. 

EnTREVISTADOR — € qual é Oo caminho para 
chegar a tal sociedade? 

Marcuse — Q caminho para chegar a isso @ 
naturalmente alguma coisa que se pode concre- 
tizar apenas no processo Ca luta necessdrio para 
trazer tal sociedade ao ser. Devemnos, porém, 
logo precisar uma coisa: tal caminho sera bas- 
tante diferente nos diversos paises, conforme 
seu grau de desenvolvimento, da evolucdo de 











suas forgas produtivas, de sua consciéncia, de 
suas tradic¢ées politicas etc. Gostaria, em todo 
caso, de limitar minhas indicagdes aos Estados 
Unidos, porque é o pals que melhor conhesgo. 
[...] €xiste, oobviamente, o problema do sujeito da 
transformagéo, isto é, a pergunta: quem € o sujei- 
to revoluciondrio? Para mim este } um problema 
sem sentido, pois o sujeito revoluciondrio pode 
se desenvolver apenas no préprio processo da 
transforrnacéo. Ndo @ algo preexistente e que 
s@ deva apenas rastrear neste @ naquele lugar. 


H. Marcuse, 
Revolucéo ou reformas? 


A categoria 
das “falsas necessidades” 


As falsas necessidades sdo “os produtos 
de uma socie¢cade cujos interesses dominan- 


tes requerem formas de expresséo”. 





E possivel distinguir entre necessidades 
verdadeiras @ necessidades falsas. fis neces- 
sidades “falsas” sGo as que se impdem sobre 
0 individuo por parte de interesses socials 
particulares que premem sua repressdo: sdo as 
necessidades que perpetuam a fadiga, a agres- 
sividade, a miséria e a injustiga. Pode ser que o 
individuo encontre extremo oprazer em satisfazé- 
las, mas essa felicidade ndo é uma condicdo 
que deva ser conservada e protegida, caso sirva 
para frear o desenvolvimento da capacidade 
(sua @ de outros) de reconhecer a doenga do 
conjunto @ de agarrar as possibilidades que se 
oferecem para curd-la. O resultado é, portanto, 
uma e@uforia no meio da infelicidade. A maior 
parte das necessidades que hoje prevalecem, 
a necessidade de se relaxar, de se divertir, de 
s@ comportar e.de consumir de acordo com os 
anuncios publicitérios, de amar e de odiar aquilo 
que outros amam @ odeiam, pertencem a esta 
categoria de falsas necessidades. 

Tais necessidades tém um contetdo e 
uma fun¢gGo sociais que sGo determinados por 
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poderes externos, sobre os quais o individuo 
n&o tem nenhum controle; o desenvolvimento 
@ a satisfagdo deles tém cardter heterSénomo. 
Ndo importa em que medida tais necessidades 
possam ter-se tornado as préprias do indivicuo, 
reproduzidas @ reforgadas pelas suas condicées 
de existéncia; ndo importa até que ponto ele se 
identifica com elas, e se encontra no ato de sa- 
tisfazé-las. Elas continuam a ser aquilo que eram 
desde o inicio, os produtos de uma sociedade 
cujos interesses dominantes pedem formas de 
reoressdao. [...] A cultura industrial avangada é, 
em sentido especifico, mais ideoldgica do que a 
precedente, enquanto no presente a idgologia 
é inserida no préprio processo de produgdo. De 
forma provocatéria, esta proposic¢do revela os 
aspectos politicos da racionalidade tecnoldégica 
que hoje predomina. O aparato produtivo, os 
bens @ os servicos que ele produz, “vendem" 
ou impdem o sistema social como um todo. 
Os meios de transporte @ de comunicagao de 
massa, as mercadorias que se usam para ha- 
bitar, alimentar-se @ vestir-se, o fluxo irresistivel 
da industria do divertimento e da informacdo, 
trazem consigo atitudes @ hdbitos prescritos, 
determinadas reacées intelectuais @ emotivas 
que ligam os consumidores, mais ou menos 
agradavelmente, aos produtores, @, por meio 
destes, ao conjunto. Os produtos doutrinam @ 
manioulam, promovem uma falsa consciéncia 
que é imune pela prdéoria falsidade. € a medi- 
da que estes produtos benéficos sGo postos 
ao alcance de um numero de classes sociais, 
a doutrinagdo de que sdo veiculo deixa de 
ser publicidade: torna-se um modo de viver. 
€ um bom modo de viver — bastante melhor 
do que um tempo -, @ como tal milita contra a 
mudanga qualitativa. Por tal caminho emergem 
formas de pensamento @e de comportamento 
em uma dimensdo em que idéias, aspiragdées 
@ abjetivos que transcendem, como conteudo, 
© Universo constituido do discurso @ da ado 
sdo rejeitados ou reduzidos aos termos de tal 
universo. €les sGo definidos de modo novo por 
obra da racionalidade do sistema em ato e de 
sua extensdo quantitativa. 








H. Marcuse, 
O homem de uma dimenséo. 


Bi bliog rafia ‘do volume VI" 


Cap. 1. Nietzsche 


Textos 


Nietzsche: Cosi parld Zaratustra. Bocca, Milao, 
1935; Ecce homo. Bocca, Milao, 1943; La nascita 
della tragedia. Laterza, Bari, 1967; La mia vita. 
Scrittt autobiografici 1856-1869. Adelphi, Milao, 
1977; Il caso Wagner; Crepuscolo degli idoli; 
L’Anticristo. Mondadori, Milao, 1981; Schope- 
nhauer come educatore. Newton Compton, Roma, 
1982. 


Literatura 


G. Colli, Scritti su Nietzsche. Adelphi, Mildo, 1980; 
C. P. Janz, Vita di Nietzsche, 3 vols. Laterza, Roma- 
Bari, 1980-1982; K. Léwith, Nietzsche e l’eterno 
ritorno. Laterza, Roma-Bari, 1982; G. Dalmasso, 
Il ritorno della tragedia. Essere e inconscio in Niet- 
zsche e Freud. F. Angeli, Milao, 1983; G. Vattimo, 
Introduzione a Nietzsche. Laterza, Roma-Bari, 
1985; G. Penzo, Invito al pensiero di Nietzsche. 
Mursia, Milado, 1990. 


Cap. 2. Neocriticismo, Escola de Marburgo, 
Escola de Baden 


Textos 


Cassirer: Filosofia delle forme simboliche, 4 vols., 
E. Arnoud (org.). La Nuova Italia, Florenga, 1961- 
1966; Saggio sull’uomo, L. Lugarini (org.). Arman- 
do, Roma, 1968. 


Literatura 


Para Cassirer: M. Lancellotti, Funzione, simbolo e 
struttura. Saggio su E. Cassirer. Studium, Roma, 
1974; G. Raio, Introduzione a Cassirer. Laterza, 
Roma-Bari, 1991. 


*Para a presente bibliografia nao nos propusemos, 
obviamente, nenhuma pretensdo de ser completos, mas 
procuramos fornecer uma plataforma de partida suficien- 
temente ampla para qualquer aprofundamento posterior 
s€rio. 

Foram excluidas, de propésito, citagdes de revistas. Os 
volumes elencados estao todos exclusivamente em lingua 
italiana: € por isso que nunca indicamos, para os autores 
estrangeiros, que se trata de traducGes. 


Para Windelband e Rickert: C. Rosso, Figure e 
dottrine della filosofia dei valori. Guida, Napoles, 
1973. 


Cap. 3. O historicismo alemao 


Textos 


Windelband, Rickert, Simmel, Troeltsch: Lo Stori- 
cismo tedesco, P. Rossi (org.). Utet, Turim, 1977. 


Dilthey: Critica della ragione storica, Pietro Rossi 
(org.). Einaudi, Turim, 1954. 

Spengler: Urfragen. Longanesi, Milao, 1971; I! 
tramonto dell’Occidente, trad. de P. Rossi, na an- 


tologia Lo Storicismo contemporaneo, Loescher, 
Turim, 1972. 


Meinecke: Le origini dello Storicismo, M. Biscione, 
C. Gundolf e G. Zamboni (orgs.). Sansoni, Florenga, 
1954; L’idea di ragion di Stato nella storia moderna. 
Sansoni, Florenga, 1970. 


Literatura 


Para o Historicismo alemdo em geral: P. Rossi, Lo 
Storicismo tedesco contemporaneo. Einaudi, Turim, 
1971; D. Antiseri, La metodologia della storiografia 
nello Storicismo tedesco contemporaneo. Bottega 
di Erasmo, Turim, 1972; G. Brescia, Questioni 
dello storicismo, 2 vols. Galatina, 1980-1981; F. 
Tessitore, Introduzione allo storicismo. Laterza, 
Roma-Bari, 1991. 


Para Dilthey: C. Vicentini, Studio su Dilthey. Mur- 
sia, Mildo, 1974; G. Cacciatore, Scienza e filosofia in 
Dilthey, 2 vols. Guida, Napoles, 1976; G. Cacciato- 
re-G. Cantillo, W. Dilthey, Critica della metafisica 
e ragione storica. Il Mulino, Bolonha, 1985; M. A. 
Pranteda, Individualita e autobiografia in Dilthey. 
Guerini e Associati, Mildo, 1991. 


Textos 


Weber: I] metodo delle scienze storico-sociali, P. 
Rossi (org.). Einaudi, Turim, 1958; Letica prote- 
stante e lo spirito del capitalismo. Sansoni, Flo- 
renga, 1965; Economia e societa, P. Rossi (org.). 
Comunita, Milao, 1968; I] lavoro intellettuale come 
professione, G. Cantimori e A. Giolitti. Einaudi, 
Turim, 1973. 
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Literatura 


VV.AA., Max Weber e la sociologia oggi. Jaca Book, 
Mildo, 1967; P. Rossi (org.), Max Weber e l’analisi 
del mondo moderno. Einaudi, Turim, 1981; F. 
Ferrarotti, L’orfano di Bismarck. Max Weber e il 
suo tempo. Editori Riuniti, Roma, 1982; P. Rossi, 
Max Weber. Razionalita e razionalizzazione, I 
Saggiotore, Mildo, 1982; S. Segre, Max Weber e il 
capitalismo. Ecig, Génova, 1983. 


Cap. 5. O pragmatismo 


Textos 


Peirce: Caso, amore e logica. Taylor, Turim, 1956; 
Come rendere chiare le nostre idee, D. Antiseri 
(org.}. Minerva Italica, Bérgamo, 1972. 

W. James: Principi di psicologia, G. Preti (org.). 
Principato, Milao, 1950; os trechos de James sao 
tirados da antologia I pensiero di William James, 
A. Santucci (org.). Loescher, Turim, 1969. 


Vailati: I] metodo della filosofia, F. Rossi Landi 
(org.). Laterza, Bari, 1957. 


Calderoni: Scritti, 2 vols. La Voce, Florenga, 1924. 


Literatura 


Para Peirce: A. Guccione Monroy, Peirce e il Prag- 
matismo americano. Palumbo, Palermo, 1957; N. 
Bosco, La filosofia pragmatica di Charles S. Peirce. 
Edizioni di Filosofia, Turim, 1959. 

Para James: G. Riconda, La filosofia di W. James. 
Edizioni di Filosofia, Turim, 1962; L. Bellatalla, 
Uomo e ragione in William James. Edizioni di Fi- 
losofia, Turim, 1979; P. Guarnieri, Introduzione a 
James. Laterza, Roma-Bari, 1985. 


Para Vailati: L. Binanti, G. Vailati. Filosofia e scien- 
za. Japadre, LAquila, 1979. 


Cap. 6. Dewey 


Textos 


Dewey: Esperienza e natura. Paravia, Turim, 1948; 
Logica, teoria dell’indagine. Einaudi, Turim, 1974. 


Literatura 


A. Bausola, Letica di J]. Dewey. Vita e Pensiero, 
Mildo, 1960; A. Granese, Introduzione a Dewey. 
Laterza, Bari, 1973; V. Milanesi, Logica della va- 
lutazione ed etica naturalistica in Dewey. Liviana, 
Padua, 1977; A. Gallitto, Etica e pedagogia nel 
pensiero di Jobn Dewey. Edas, Messina, 1981; 
M. Alcaro - R. Bufalo (orgs.), John Dewey oggi. 
Abramo, Catanzaro, 1996. 


Cap. 7. Neo-idealismo italiano, Croce, 
Gentile, Idealismo anglo-americano 


Textos 


Para o neo-idealismo: Gli Hegeliani d’ Italia (Vera, 
Spaventa, Jaja, Maturi, Gentile}, antologia, A. 


Guzzo e A. Plebe (orgs.). Sei, Turim, 1964. Para as 
obras de De Sanctis veja-se alguma boa historia da 
literatura italiana. 


Croce: As Opere complete (em uma série de volu- 
mes verdadeiramente imponente) sao editadas por 
Laterza, Roma-Bari, e muitos escritos s4o0 do fim da 
década de 1980, em curso de publicagado por Adel- 
phi, Mildo; o Epistolario foi editado pelo Istituto 
Italiano per gli Studi Storici de Napoles. 

Gentile: A edigéo completa dos Scritti, pela Fon- 
dazione Gentile, foi iniciada em 1957 por Sansoni, 
Florenga. 


Bradley: Apparenza e realta, D. Sacchi (org.). Ru- 
sconi, Milao, 1984. 


Literatura 


Para o neo-idealismo: U. Spirito, L’Idealismo ita- 
liano e i suoi critici. Le Monnier, Florenga, 1930; 
A. Guzzo, S. Maturi. La Scuola, Bréscia, 1946; A. 
Plebe, Spaventa e Vera. Edizioni di “Filosofia”, 
Turim, 1954; E. Cione, F De Sanctis e i suot 
tempi. Montanino, Napoles, 1960; I. Cubeddu, 
B. Spaventa. Sansoni, Florenga, 1964; G. Oldrini, 
La cultura filosofica napoletana dell’Ottocento. 
Laterza, Roma-Bari, 1973; L. Piccioni, [deologia 
e filosofia del neoidealismo italiano. Universita di 
Urbino, Urbino, 1983; VV.AA., I] neoidealismo 
italiano, Atti del Convegno della Societa filosofica 
a Palermo, realizado em abril de 1987. Laterza, 
Roma-Bari, 1988. 


Para Croce: E. Agazzi, I] giovane Croce e il mar- 
xismo. Einaudi, Turim, 1962; E Nicolini, B. Croce. 
Utet, Turim, 1962; R. Franchini, Croce interprete di 
Hegel. Giannini, Napoles, 1964; M. Puppo, I/ me- 
todo e la critica di B. Croce. Mursia, Mildo, 1964; 
A. Bausola, Filosofia e storia nel pensiero crociano. 
Vita e Pensiero, Mildo, 1965; R. Franchini, La teoria 
della storia di B. Croce. Morano, Napoles, 1966; 
E. P. Lamanna, Imtroduzione alla lettura di Croce. 
Le Monnier, Florenga, 1969; G. Sasso, B. Croce. La 
ricerca della dialettica. Morano, Napoles, 1975; N. 
Badaloni e C. Muscetta, Labriola, Croce e Gentile. 
Laterza, Roma-Bari, 1977; P. D’Angelo, Lestetica 
di Benedetto Croce. Laterza, Roma-Bari, 1982; G. 
Brescia, Croce inedito. Societa Editrice Napoletana, 
Napoles, 1984; G. Gembillo, Filosofia e scienza nel 
pensiero di Croce. Giannini, Messina, 1984; M. 
Salucci, Segno ed espressione in Benedetto Croce. 
Arnaud, Citta di Castello, 1987; M. Lancellotti, 
Croce e Gentile. La distinzione e l’unita dello spiri- 
to. Studium, Roma, 1988; P. Bonetti, Introduzione 
a Croce. Laterza, Roma-Bari, 1989; G. Contini, 
La parte di Benedetto Croce nella cultura italiana. 
Einaudi, Turim, 1989; ]. Jacobelli, Croce e Gentile. 
Rizzoli, Milao, 1989; G. Galasso, Croce e il suo.tem- 
po storico. Il Saggiatore, Mildo, 1990. Bibliografia 
posterior e histéria da critica: V. Stella, Croce, em 
Questioni, cit., vol. IV, pp. 435-485. 


Para Gentile: A ampla bibliografia de A. Lo Schia- 
vo, Introduzione a Gentile. Laterza, Roma-Bari, 
1974, acrescentem-se: N. Badaloni e C. Muscetta, 
Labriola, Croce e Gentile, cit.; M. di Lalla, Vita di 


G. Gentile. Sansoni, Florenga, 1975; A. Negri, G. 
Gentile. Costruzione e senso dell’attualismo e G. 
Gentile. Sviluppi e incidenza dell’attualismo. La 
Nuova Italia, Florenca, 1975; VV.AA., I! pensiero 
di G. Gentile, 2 vols. Istituto della Enciclopedia Ita- 
liana, Roma, 1977; M. Lancellotti, Croce e Gentile. 
La distinzione e l’unita dello spirito, cit.; J. Jacobelli, 
Croce e Gentile, cit.; S. Natoli, Giovanni Gentile 
filosofo europeo. Boringhieri, Turim, 1989; A. Del 
Noce, Giovanni Gentile. Per una intepretazione 
filosofica della storia contemporanea. || Mulino, 
Bolonha, 1990; G. Brianese, Invito al pensiero di 
Gentile. Mursia, Milao, 1996. Ampla bibliografia 
posterior e histéria da critica: A. Negri, Gentile e 
gli sviluppi dell’attualismo, em Questioni, cit., vol. 
IV, pp. 487-567. 

Para Bradley: C. Arata, Bradley (com antologia). 
Garzanti, Mildo, 1951; M. T. Antonelli, La metafi- 
sica di E. H. Bradley. Bocca, Mildo, 1952. 


Cap. 8. Unamuno 





Textos 


Unamuno: Del sentimento tragico della vita. Li- 
breria Editrice Milanese, Milao, 1914; La Voce, 
Florenga, 1924, em dois volumes. L’agonia del 
Cristianesimo. Monanni, Milao, 1926, 1946; Es- 
senza della Spagna. Antonioli, Milao, 1945; La mia 
religione e altri saggi. Sei, Turim, 1953; Vita di don 
Chisciotte e di Sancio. Rizzoli, MilZo, 1961. 


Literatura 


B. Calvetti, La fenomenologia della credenza in 
Miguel de Unamuno. Milao, 1953; A. Savignano, 
Unamuno, Ortega, Zubiri. Tre voci della filosofia 
del Novecento. Guida, Napoles, 1987, pp. 1-79. 


Cap. 9. Ortega y Gasset 


Textos 

Ortega y Gasset: Scritti politici. Utet, Turim, 1978; 
La ribellione delle masse. Il Mulino, Bolonha, 1984; 
Scienza e filosofia. Armando, Roma, 1984; I! tema 
del nostro tempo. Sugarco, Mildo, 1985. 


Literatura 

A. Savignano, Ortega y Gasset: la ragione vitale e 
storica. Sansoni, Florenga, 1984; L. Pellicani, La 
sociologia storica di Ortega y Gasset. Sugarco, 
Milao, 1986; L. Infantino, Ortega y Gasset. Una 
introduzione. Armando, Roma, 1990. 


Cap. 10. Husserl 
e o movimento fenomenolégico 





Textos 

Husserl: Logica formale e trascendentale, G. D. Neri 
(org.). Laterza, Bari, 1966; La crisi delle scienze eu- 
ropee e la fenomenologia trascendentale, W. Biemel 
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(org.). Il Saggiatore, Mildo, 1968; Ricerche logiche, 2 
vols. G. Piana (org.). II Saggiatore, Mildo, 1968; Idee 
per una fenomenologia pura e per una filosofia feno- 
menologica, E. Filippini (org.). Einaudi, Turim, 1970. 
Scheler: Sociologia del sapere. Abete, Roma, 1967; 
La posizione dell’uomo nel cosmo, R. Padellaro 
(org.). Fabbri, Milao, 1970; L’eterno nell'uomo, U. 
Pellegrino (org.). Fabbri, Milao, 1972. 


Hartmann: La fondazione dell’ontologia, F. Barone 
(org.). Fabbri, Milao, 1963; Etica, 3 vols., V. Filip- 
pone Thaulero (org.). Guida, Napoles, 1969-1972. 
Otto: Il sacro. Lirrazionale nell’idea del divino e 
la sua relazione al razionale, E. Buonaiuti (org.). 
Feltrinelli, Milo, 1966. 


E. Stein: Scientia crucis. Ancora, Milao, 1960; La don- 
na. Il suo compito secondo la natura e la grazia. Citta 
Nuova, Roma, 1968; I! problema dell’empatia, Elio 
Costantini (org.). Studium, Roma, 1985; Essere finito 
e essere eterno. Per uma elevazione al senso dell’essere. 
Citta Nuova, Roma, 1988; Uma ricerca sullo Stato, 
A. Ales Bello (org.). Citta Nuova, Roma, 1993. 


Literatura 


Para Husserl: S. Vanni Rovighi, Husserl. La Scuola, 
Bréscia, 1950; E. Paci, Tempo e verita nella feno- 
menologia di Husserl. Laterza, Bari, 1961; S. Vanni 
Rovighi, Gnosiologia. Morcelliana, Bréscia, 1963 
(de onde foram tirados alguns trechos de Husserl}. 
R. Raggiunti, Imtroduzione a Husserl, Laterza, 
Roma-Bari, 1981; X. Tilliette, Breve introduzione 
alla fenomenologia busserliana, E. Garulli (org.). 
Itinerari, Lanciano, 1983. Confronte-se também a 
obra: E. Paci, La filosofia contemporanea. Garzanti, 
Milao, 1961, citada no texto. 


Para Scheler: A. Lambertino, Max Scheler. Fonda- 
zione fenomenologica dell’etica dei valori. La Nuova 
Italia, Florenga, 1977; K. Vojtyla, Max Scheler. 
Edizioni Logos, Roma, 1980; G. Morra, Scheler. 
Una introduzione. Armando, Roma, 1987; F. Bosio, 
Invito al pensiero di Scheler. Mursia, Milao, 1995. 


Para Hartmann: F. Barone, N. Hartmann nella 
filosofia del Novecento. Edizioni di filosofia, Tu- 
rim; F, Sirchia, N. Hartmann dal Neokantismo 
all’ontologia. Vita e Pensiero, Mildo, 1969; R. 
Cantoni, Che cosa ha veramente detto Hartmann. 
Ubaldini, Roma, 1972. 


Para Stein: Theresia Renata dello Spirito Santo, Edi- 
th Stein. Morcelliana, Bréscia, 1959; C. Bettinelli, 
Il pensiero di Edith Stein. Dalla fenomenologia alla 
scienza della croce. Vita e Pensiero, Mildo, 1976; A. 
Lamacchia, Edith Stein. Filosofia e senso dell’essere. 
Ecumenica Editrice, Bari, 1989; E. de Miribel, Edith 
Stein: dall’ Universita al lager di Auschwitz. Edizioni 
Paoline, Mildo, 19903. 


Cap. 11. Heidegger 
Textos 


Heidegger: Essere e tempo. Bocca, Milao, 1953; 
Sentieri interrotti, P. Chiodi (org.). La Nuova Italia, 
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Florenga, 1973; Sull’essenza della verita, U. Ga- 
limberti (org.). La Scuola, Bréscia, 1973; Che cos’é 
la metafisica, A. Carlini (org.). La Nuova Italia, 
Florenga, 1979. 


Literatura 


B. Antoni, L’esistenzialismo di M. Heidegger. Giuda, 
Napoles, 1972; U. M. Ugazio, I! problema della 
morte nella filosofia di Heidegger. Mursia, Mildo, 
1976; E. Garulli, Heidegger e la storia dell’ontologia. 
Argalia, Urbino, 1980; G. Vattimo, Introduzione a 
Heidegger. Laterza, Roma-Bari, 1980. 


Cap. 12. O existencialismo 


Textos 


Jaspers: La filosofia dell’esistenza. Bompiani, Milao, 
1940; Ragione ed esistenza. Bocca, Milao, 1942; La 
mia filosofia. Einaudi, Turim, 1948. 


Arendt: Hebraismo e modernita. Unicopli, Milao, 
1986; La vita della mente. 11 Mulino, Bolonha, 1987; 
Vita activa. Bompiani, Milao, 1989; Che cos’é la 
politica. Comunita, Milao, 1995; Verita e politica, 
Bollati Boringhieri, Turim, 1995. 

Sartre: La nausea. Mondadori, Mildo, 1958; 
Lesistenzialismo é un umanismo, P. Caruso (org.). 
Mursia, Milao, 1963; Critica della ragion dialettica, 
2 vols., P. Caruso (org.). Il Saggiatore, Mildo, 1963; 
Lessere e il nulla, G. Del Bo (org.). Mondadori, 
Mildo, 1965; La trascendenza dell’Ego, N. Pirillo 
(org.). Berisio, Napoles, 1971. 


Merleau-Ponty: Elogio della filosofia. Paravia, 
Turim, 1958; Le avventure della dialettica. Sugar, 
Mildo, 1965; Umanismo e terrore. Sugar, Mildo, 
1965. 


Marcel: Diario e scritti religiosi, F. Tartaglia (org.). 
Guanda, Méddena, 1943; L’uomo problematico. 
Borla, Turim, 1964; Giornale metafisico, F. Spirito 
e P. Prini (orgs.). Abete, Roma, 1966. 


Literatura 


Para Jaspers: G. Penzo, Essere e Dio in K. Jaspers. 
Sansoni, Florenga, 1972; P. Ricci Sindona, I confini 
del conoscere. Jaspers, dalla psichiatria alla filosofia. 
Giannini, Napoles, 1980. 


Para Arendt: P. Flores d’Arcais, Hannah Arendt. 
Esistenza e liberta. Donzelli Editore, Roma, 1995. 


Para Sartre: S. Moravia, Introduzione a Sartre. 
Laterza, Bari, 1973; M. Barale, Filosofia come 
esperienza trascendentale. Sartre. Le Monnier, 
Florenga, 1977. 


Para Merleau-Ponty: A. Robinet, Che cosa ha vera- 
mente detto Merleau-Ponty. Ubaldini, Roma, 1973; 
A. Delogu, Né rivolta né rassegnazione. Saggio su 
Merleau-Ponty. Ets, Pisa, 1980. 


Para Marcel: P. Prini, Gabriel Marcel e la metodo- 
logia dell’inverificabile. Studium, Roma, 1950; A. 
M. A. Ariotti, L’“homo viator” nel pensiero di G. 
Marcel. Edizioni di Filosofia, Turim, 1966. 


Cap. 13. Gadamer e a hermenéutica 


Textos 


Gadamer: I! problema della coscienza storica, G. 
Bartolomeie V. Verra (orgs.). Guida, Napoles, 1969; 
Ermeneutica e metodica universale, U. Margiotta 
(org.). Marietti, Turim, 1973; Verita e metodo, G. 
Vattimo (org.). Bompiani, Mildo, 1983; L’inizio 
della filosofia occidentale, V. De Cesare (org.). 
Guerini e Associati, Milao, 1993; I] movimento 
fenomenologico, Laterza, Roma-Bari, 1994; Verita 
e metodo 2, R. Dottori (org.). Bompiani, Milao, 
1995. 


Literatura 


G. Ripanti, Gadamer. Cittadella Editrice, Assis, 
1978; D. Antiseri, Teoria unificata del metodo. 
Liviana, Padua, 1981; F. Bellino, La praticita della 
ragione ermeneutica. Ragione e morale e Gadamer. 
Edizioni Levante, Bari, 1984; V. Grasso, Interpre- 
tazione ed esperienza in Gadamer. Piovan Editore, 
Abano, 1985; M. Ferraris, Storia dell’ermeneutica. 
Bompiani, Milao, 1988, pp. 265-284; G. Sansonetti, 
Il pensiero di Gadamer. Morcelliana, Bréscia, 1988; 
G. Mura, Ermeneutica e verita. Citta Nuova, Roma, 
1990, pp. 267ss. 


Cap. 14. Desenvolvimentos da hermenéutica 


Textos 


Betti: Teoria generale della interpretazione, 2 vols. 
Giuffré, Milao, 1955; L’ermeneutica come metodica 
generale della scienza dello spirito, antologia, G. 
Mura (org.). Citta Nuova, Roma, 1987. 


Ricoeur: Dell’interpretazione. Saggio su Freud. 
Il Saggiatore, Milao, 1967; Finitudine e colpa. Il 
Mulino, Bolonha, 1970; I! conflitto delle interpre- 
tazioni. Jaca Book, Milao, 1977; La metafora viva. 
Jaca Book, Milado, 1981. 


Pareyson: La filosofia dell’esistenza e Carlo Jaspers. 
Loffredo, Napoles, 1940; Studi sull’esistenzialismo. 
Sansoni, Florenga, 1943; Esistenza e persona. 
Taylor, Turim, 1950; nova ed. II Melangolo, Génova, 
1985; Verita e interpretazione. Mursia, Milao, 1971; 
Filosofia dell’interpretazione, antologia, M. Ravera 
(org.). Rosenberg & Sellier, Turim, 1988. 


Vattimo: I! soggetto e la maschera. Bompiani, Mi- 
lao, 1974; Le avventure della differenza. Garzanti, 
Mildo, 1980; La fine della modernita. Garzanti, 
Milao, 1985. 


Literatura 


Para Betti: VV.AA., Studi in onore di E. Betti. 
Giuffré, Milao, 1962; T. Griffero, Interpretare. 
Lermeneutica di Emilio Betti. Rosenberg & Sellier, 
Turim, 1988; G. Zaccaria, Questioni di interpreta- 
zione. Cedam, Padua, 1996, pp. 157-176. 


Para Ricoeur: F. Guerrera Brezzi, Filosofia e inter- 
pretazione. Saggio sull’ermeneutica restauratrice di 
Paul Ricoeur. Il Mulino, Bolonha, 1969; O. Rossi, 


Introduzione alla filosofia di Paul Ricoeur (com 
duas entrevistas de O. Rossi com Paul Ricoeur). 
Edizioni Levante, Bari, 1984; D. Jervolino, Il co- 
gito e lermeneutica. La questione del soggetto in 
Ricoeur. Procaccini, Napoles, 1984; J. Bleicher, 
Lermeneutica contemporanea. {| Mulino, Bolonha, 
1986, pp. 265ss; P. Buzzoni, Paul Ricoeur. Persona 
e ontologia. Studium, Roma, 1988; VV.AA., L’io 
dell’altro. Confronto con Paul Ricoeur, A. Danese 
(org.). Marietri, Génova, 1993. 


Para Pareyson: E. Pera Genzone, Letica di Luigi 
Pareyson. Edizioni di Filosofia, Turim, 1963. 


Para Vattimo: D. Antiseri, Le ragioni del pensiero 
debole. Borla, Roma, 1993. 


Cap. 15. Russell e Whitehead 


Textos 


Russell: Logica e conoscenza. Longanesi, Milao, 
1961; Introduzione alla filosofia matematica, 
L. Pavolini (org.). Longanesi, Mildo, 1962; La 
conoscenza umana. Le sue possibilita e i suoi 
limiti, C. Pellizzi (org.). Longanesi, Mildo, 1963; 
Significato e verita. Longanesi, Mildo, 1963; Sto- 
ria della filosofia occidentale, 4 vols. Longanesi, 
Milao, 1966. 

Whitehead: La scienza e il mondo moderno, A, Banfi 
e E. Paci (orgs.). Bompiani, Milao, 1959; Avventure 
di idee. Bompiani, Milao, 1961; Processo e realta, 
N. Bosco (org.). Bompiani, Milao, 1965. 


Literatura 


Para Russell: A. Granese, Che cosa ha veramente 
detto Russell. Ubaldini, Roma, 1971; R. Pujia, B. 
Russell e Peredita idealista inglese. La Libra, Mes- 
sina, 1977. 


Para Whitehead: M. A. Bonfantini, Introduzione a 
Whitehead. Laterza, Bari, 1972; G. Riconda, La me- 
tafisica dell’esperienza. Introduzione alla lettura di 
“Process and Reality”. Giappichelli, Turim, 1975. 


Cap. 16. Wittgenstein 


Textos 


Wittgenstein: Tractatus logico-philosophicus. Boc- 
ca, Roma-Mildo, 1954; Ricerche filosofiche, M. 
Trinchero (org.). Einaudi, Turim, 1974; Lettere a 
Ludwig von Ficker, D. Antiseri (org.). Armando, 
Roma, 1974; Della certezza. Einaudi, Turim, 1978; 
Osservazioni sopra i fondamenti della matematica, 
M. Trinchero (org.). Einaudi, Turim, 1979; Tracta- 
tus logico-philosophicus e Quaderni 1914-1916, A. 
G. Conte (org.). Einaudi, Turim, 1979. 


Literatura 


M. Malcolm, Ludwig Wittgenstein. Bompiani, 
Milo, 1960 (de onde foram tirados alguns trechos 
de Wittgenstein citados no texto). P. Engelmann, 
Lettere a Ludwig Wittgenstein. La Nuova Italia, 
Florenca, 1970; A. Janik - S. E. Toulmin, La 
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grande Vienna. La formazione di Wittgenstein. 
Garzanti, Mildo, 1975; A. Gargani, Introduzione 
a Wittgenstein. Laterza, Roma-Bari, 1980; G. 
Frongia, Wittgenstein. Regole e sistema. F. Angeli, 
Mildo, 1983. 


Cap. 17. Filosofia da linguagem. 
Movimento analitico de Cambridge 
e Oxford 


Textos 


Moore: Principia ethica, G. Vattimo e N. Abbagna- 
no (orgs.). Bompiani, Milao, 1964; Saggi filosofici, 
M. A. Bonfantini (org.). Lampugnani Nigri, Mildo, 
1970; Etica, M. V. Predaval Magrini (org.). F. An- 
geli, Milao, 1982. 

Wisdom: Filosofia analitica e psicoanalisi. Armando, 
Roma, 1979, 


Austin e Hampshire: VV.AA., Filosofia analitica. 
Lanalisi del linguaggio nella Cambridge-Oxford 
Philosophy, D. Antiseri (org.). Citta Nuova Editrice, 
Roma, 1975. 


Strawson: Introduzione alla teoria logica. Einaudi, 
Turim, 1961; Individui. Feltrinelli, Milao, 1974. 
Ayer: Linguaggio, verita e logica. Feltrinelli, Milao, 
1961; Il concetto di persona. Il Saggiatore, Milao, 
1966. 

Waismann: I principi della filosofia linguistica. 
Ubaldini, Roma, 1969; Analisi linguistica e filosofia. 
Ubaldini, Roma, 1970; Introduzione al pensiero 
matematico: la formazione dei concetti nella mate- 
matica moderna. Boringhieri, Turim, 1971. 


Literatura 


Para a filosofia analitica em geral: D. Antiseri, Dal 
Neopositivismo alla filosofia analitica. Abete, Roma, 
1966; E. Riverso, La filosofia analitica in Inghilterra. 
Armando, Roma, 1969; D. Antiseri, La filosofia del 
linguaggio: metodi, problemi e teorie. Morcelliana, 
Bréscia, 1972. 


Para Moore: E. Lecaldano, Introduzione a Moore. 
Laterza, Bari, 1972. 


Para Waismann: J. O. Vemson, L’analisi filosofica. 
Mursia, Mildo, 1966. 


Cap. 18. O espiritualismo 





Textos 

Martinetti: Introduzione alla Metafisica. Libreria 
Ed. Lombarda, Milao, 1929; Saggi filosofici e 
religiosi, L. Pareyson (org.}. Bottega d’Erasmo, 
Turim, 1950, 

Boutroux: Della contingenza delle leggi di natura, 
S. Caramella (org.). Laterza, Bari, 1949. 

Blondel: L’azione, E. Codignola (org.). Vallecchi, 
Florenga, 1921. 

Loisy: Le origini del Cristianestmo. Il Saggiatore, 
Mildo, 1964. 
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versum. Tempo e storia in E. Bloch. Bibliopolis, 
Napoles, 1979; confronte-se também B. Mondin, 
I teologi della speranza. Borla, Turim, 1970, de 
onde foram tirados alguns trechos de Bloch citados 
no texto. 


Para Garaudy: S. Perottino, Garaudy e il Marxismo 
del XX secolo. Academia-Sansoni, Florenga, 1970. 


Para Althusser: F. Botturi, Struttura e soggettivita. 
Saggio su Bachelard e Althusser. Vita e Pensiero, 
Mildo, 1976; P. D’Alessandro, Darstellung e sog- 
gettivita. Saggio su Althusser. La Nuova Italia, 
Florenga, 1980. 


Para Labriola: S. Poggi, Introduzione a Labriola. 
Laterza, Roma-Bari, 1982. 

Para Gramsci: VV.AA., @tiualita di Gramsci. Il 
Saggiatore, Mildo, 1977; Le strategie del potere in 
Gramsci. Editori Riuniti, Roma, 1984. 


Cap. 26. A Escola de Frankfurt 


Textos 


Adorno: Tre studi su Hegel. 11 Mulino, Bolonha, 
1971; Dialettica dell’ Illuminismo (em colaboracao 
com M. Horkheimer), L. Vinci (org.). Einaudi, Tu- 
rim, 1976; Dialettica negativa, C. A. Donolo (org.). 
Einaudi, Turim, 1980. 

Horkheimer: La nostalgia del Totalmente Altro. Que- 
riniana, Bréscia, 1972; Dialettica dell’Illuminismo 
(em colaboragdo com T. W. Adorno), cit.; Eclisse 


della ragione. Critica della ragione strumentale, E. 
Vaccari Spagnol (org.). Einaudi, Turim, 1979. 


Marcuse: Eros e civilta. Einaudi, Turim, 1964; 
L'uomo a una dimensione. LVideologia della societa 
industriale avanzata. Einaudi, Turim, 1979. 


Fromm: Fuga dalla liberta. Edizioni di Comunita, 
Mildo, 1970; Psicoanalisi della societa contempo- 
ranea. Edizioni di Comunita, Milao, 1970; Larte di 
amare. Il Saggiatore, Milado, 1974°; Avere o essere? 
Mondadori, Mildo, 1982; La disobbedienza e altri 
saggi. Mondadori, Milao, 1982. 


Literatura 


Para a Escola de Frankfurt: G. Bedeschi, Introdu- 
zione alla Scuola di Francoforte. Laterza, Roma- 
Bari, 1987. 


Para Adorno: T. Perlini, Che cosa ha veramente 
detto Adorno. Ubaldini, Roma, 1971; R. Nebuloni, 
Dialettica e storia in T. W. Adorno. Vita e Pensiero, 
Mildo, 1978. 


Para Horkheimer: A. Ponsetto, M. Horkheimer. Il 
Mulino, Bolonha, 1981, 


Para Marcuse: T. Perlini, Che cosa ha veramente 
detto Marcuse. Ubaldini, Roma, 1968; F. Perroux, 
Marcuse. Filosofia e teoria critica della societa. Citta 
Nuova, Roma, 1970. 

Para Fromm: M. Librizzi, Condizione umana e 
problematica religiosa in Fromm. Cedam, Padua, 
1979; VV.AA., Saggi sull’opera di E. Fromm, L. 
Eletti (org.). Edizioni Le Lettere, Florenca, 1983. 


